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PROLOGO A LA EDICION DIGITAL

Me satisface inmensamente ver publicada de nuevo esta obra
que tanto significé en mi vida intelectual. No podré olvidar aquellos
afios de ahondamiento febril en las ideas expuestas en la Metodo-
logia de lo suprasensible y de aplicacién de las mismas a diversos
temas de gran calado. Interpretar de forma “analéctica” (es decir,
dialéctico-jerarquica) temas tan hondos y sugerentes como los
distintos modos como podemos unirnos a la realidad, las diversas
formas de la belleza, las expectativas abiertas por el pensamiento
de Angel Amor Ruibal, la nueva forma de interpretar a Descartes y
al Fichte de la madurez, el surgir del Pensamiento dialégico y per-
sonalista, la quintaesencia del mejor pensamiento existencial de
Marcel y Heidegger, el prometedor pensamiento de Hans Urs von
Balthasar... significo para mi un reto intelectual y me produjo un
hondo gozo al permitirme descubrir de cerca que en el pensamien-
to actual hay gérmenes de vida muy elevada y fecunda.

El intenso entrenamiento mental que supuso para mi escribir los
ocho primeros capitulos me permitié abordar, al final, el gran tema
de confrontar la filosofia de los &mbitos o realidades abiertas y la
filosofia trascendental-dialégica. Algunas de las muchas perspecti-
vas intelectuales que nos abre tal confrontacion las expuse de for-
ma amplia en la mas reciente —y, quiza, la mas representativa— de
mis obras: La ética o es transfiguracién o no es nada (BAC, Madrid
2014).

En El triAingulo hermenéutico no intenté escribir un libro acabado
en cuanto a la forma, sino abrir caminos a la investigacion. Podria
decir que bullian dentro de mi unas cuantas intuiciones que juzgaba
fértiles y tenia prisa por exponerlas, desde diversos puntos de vista
y con la mayor penetracion posible.

Actualmente, un notable grupo de estudiosos ven cierta fecun-
didad en los amplios analisis de esta obra, y quieren disponer de
ella para su lectura particular e incluso para sesiones de seminario.
A ese deseo responde esta nueva edicién en forma de libro elec-
trénico.

Alfonso Lopez Quintas
Madrid julio 2015
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“El mero desplazar febrilmente las distancias no
trae cercania; pues la cercania no consiste en una
medida pequena de alejamiento”. “;Qué es la cer-
cania si con su falla se anula también la dislancia?
(Qué sucede ahi, si con el desplazamiento de las
grandes distancias fodo sigue lo mismo de lejano y
de cercano?”, “La falta de cercania en la carencia
de distancias ha conferido el dominio a la indistin-
cion (Abstandlose)”. “En la medide en que cuida-
mos la cosa en cuanio cosa habitamos la cercania.”

1
(MARTIN HEIDEGGER: Vorirdge und Aufsdtze, Edit.
Neske, Pfullingen, 1959, pags. 163-4, 180.)






Este volumen intenta proseguir la investigacion iniciada en
la obra que lleva por titulo METODOLOGIA DE LO SUPRASEN-
SIBLE. Descubrimiento de lo superobjetivo y crisis del objeti-
vismo, delimitando con mayor precision el alcance del “méto-
do analéctico” y mosirando la fecundidad del mismio a través
de un andlisis detenido de diversos temas y autores.

En este volumen y en los dos siguientes —que serdn dedica-
dos al estudio motodoldgico de autores tan significativos comid
Husserl, Jaspers, Merleau-Ponty, Marcel y Zubiri— estimo que-
dard de manifiesto la decisiva importancia de la actividad hu-
mana creadora de ambitos y de las categorias correlativas a In
misma —tales como sentido, objetividad, creatividad, inmedia-
tez, distancia, presencia, encuentro, etc.—, cuya constitutiva am-
bigiiedad y fertilidad fueron constatadas a través de los andlisis
realizados en el primer volumen acerca de la intuicién intelec-
tual inmediata-indirecta (pags. 313 ss., 419 ss.).

Estas precisiones categoriales, realizadas con la detencion
que exige el estudio concreto de diversos pensadores y temas so-
bremanera complejos, nos permitirdn poner en forma el utillaje
metodologico necesario para abordar en volumenes sucesivos las
graves y sutiles cuestiones planteadas por lo que podemos deno-
minar “filosofic de los dmbitos”. En esta filosofia juega un papel
crucial el concepto de presencia, cuyo cabal sentido pende del
valor peculiar que en los diferentes estratos de ser asumen las
categorias de inmediatez y distancia. La articulacion precisa y
ponderada de estas tres categorias —distancia, inmediatez, pre-
sencia— es ardua labor de orfebreria filoséfica que debe ir al
frente de toda investigacion gnoseoldgica seria. Una primera
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idea de lo que entiendo por tal articulaciéon es ofrecida en el ca-
pitulo I, que bajo el titulo de “El tridngulo hermenéutico” qui-
siera poner en claro —aunque sea esquemdticamente— el tras-
fondo metodoldgico que late bajo los andlisis realizados en este
volumen y a realizar en los siguientes.

Sin haberlo pretendido directamente, estos andlisis se mue-
ven en la orientacion investigadora que Ph. Fauré-Fremiet brin-
do a los estudiosos en su obra Esquisse d’une Philosophie concréte
(PUF, Paris, 1954), al subrayar la necesidad de poner de mia-
nifiesto las diversas modalidades que ofrece el pensamiento en
correspondencia a los diferenies modos posibles de objetivacion
y recreacion. “Nada puede definirse claramente —escribe— por
lo que toca a los diversos movimientos del espiritu y a las con-
ductas que de los mismos se derivan si no se determina de ante-
mano el modo de objetivacion o de recreacion empleado, las su-
perposiciones y mezclas que realizamos sin darnos cuenta de
ello” (o cit., pag. 44).

De modo semejante a como los buenos aficionados a la maii-
sica experimentan a menudo la emocion producida por los cam-
bios modales y tonales sin conocer las ultimas razones técnicas
a que éstos responden, los pensadores movilizan los recursos que
ofrece el lenguaje en orden a realizar toda suerte de variaciones
modales en el curso del pensamiento, pero, al hacerlo, proceden
con frecuencia de modo espontaneo, sin un conocimiento preciso
de las circunstancias que se hallan a la base de tales fendmenos.
Ello explica que apenas haya quien se detenga a precisar con
suficiente cuidado las categorias y esquemas que constituyen la
clave metodoldgica de su pensamiento y determinan los sutiles
malices que adquieren los términos filoséficos al hilo del dis-
Curso.

Es notoria la afioranza de los filésofos por el “paso seguro
de la ciencia” y por la precision gradualmente creciente del uti-
llaje expresivo cientifico. Aun teniendo en cuenta los diversos
tipos de rigor que competen al saber cientifico y al filosdfico,
resulta innegable la falta en este iultimo de la debida precisién
y claridad en la delimitacion de conceplos. Esta claridad y pre-
cisién sélo se alcanzardn —a mi entender— cuando los pensa-
dores se decidan a mo manejar el lenguaje sobre la mera base
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de las resonancias que el mismo suscita espontdneamente en
la vida colidiana —a modo de instrumento musical tocado “de
oido”"— y a penetrar con la mayor hondura posible en la abiga-
rrada trama de acontecimientos que deciden la estructura y la
vida interna del lenguaje. Cuando se vive con cierta autenticidad
la experiencia filosofica y se hace uno cargo de la condicion
viviente del lenguaje —medio en el cual acontece el despliegue
de la vida personal humana, como realidad abierta a la funda-
cion de dmbitos interaccionales—, resulta del todo evidente que
los diversos géneros de expresion filoséfica deben ser elaborados
“a medida”. La aplicaciéon indiscriminada de ciertos términos
generales —como inmediatez, distancia, presencia, accion, aper-
tura, contacto, etc.— a fenémenos muy diversos no puede sino
sumir en la confusion a una disciplina, como la filosofia, con-
sagrada al estudio de realidades y acontecimientos de una com-
plejidad en exiremo sutil. A mostrar la necesidad de tratar el
lenguaje filoséfico con el mdximo discernimiento posible se di-
rigen los estudios que integran este volumen, de cardcter ne-
tamente metodologico.

Cuando se advierten las graves consecuencias que suscita un
simple cambio de perspectiva o de actitud respecto a la realidad
—piénsese, por ejemplo, en el cambio que implica el hecho de
elevarse del registro posesivo al reverente en el trato con los
seres personales—, se comprende el entusiasmo que despierta
en Fauré-Fremiet el andlisis filosofico preciso. “Un nuevo hu-
manismo deberd surgir del ahondamiento filoséfico de lo real
y de una concepcion del universo a la vez dimensional y no-
dimensional” (O. cit., pag. 49).

Pese al cardcter analitico concreto de sus capitulos mds am-
plios, esta obra —a semejanza de mis irabajos anteriores de
cardcter expositivo: Diagnosis del hombre actual, Romano Guar-
dini y la dialéctica de lo viviente, Pensadores cristianos contem-
poraneos, Filosofia espafola contemporanea— no persigue sola-
mente fines de erudicion historica, antes se inserta en un vasto
plan de investigacion metodolégica que conviene tener ante la
vista para dar a la lectura la tension debida. La Introduccién
presenta una vision sucinta de este plan, tendente a elaborar un
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género de hermenéutica tan respetuosa como eficaz y a estruc-
turar dialogicamente una forma de pensamiento lo mds acorde
posible a las exigencias integrales del hombre actual. A base
—en buena medida— de las aportaciones de la critica, ofrezco al
lector un pufiado de precisiones que juzgo wutiles acerca de la
orientacion general del método analéctico, del sentido de lo su-
perobjetivo-profundo y del alcance y caracteristicas de la intui-
cion intelectual inmediata-indirecta.

En el capitulo II se aplican los conceptos de Ambito y de par-
ticipacion inmersiva al estudio de las estrechas y fecundas rela-
ciones que median entre la verdad y la comunicacion humana
cuando se analizan los fendmenos humanos de modo genético-
ambital. Es éste el andlisis axial de la obra, el que confiere la
medida y el ritmo a los restantes en cuanto deja entrever la me-
ta a la que éstos tienden.

Este ensayo sobre la verdad y la comunicacion halla un im-
portante complemento en el capitulo III, que ofrece un breve
anglisis de los modos fundamentales en que se presenta el fe-
nomeno de lo bello y un esbozo de fundamentacion metafisica
de la belleza, sutil tema en que confluyen mil rutas filoséficas
del mayor interés.

El capitulo IV aborda un tema que aflora en varios de los ca-
pitulos siguientes y juega un papel decisivo en la clarificacion de
lo que entiendo por participacién inmersiva: la necesidad de in-
lerpretar analécticamente (de forma dindmico-ambital, de nin-
gun modo estdtico-objetivista) las “nociones” cartesianas y la
fundamentacion cartesiana de la verdad en Dios. Este modo de
interpretar a Descartes se halla en muy fecunda vecindad con la
orientacion hermenéutica seguida por el grupo de investigadores
que bajo la direccion del profesor muniqués R. Lauth someten
actualmente el pensamiento de Fichte a una honda revision (1).

El estudio de este sutilisimo y fecundo tema se prosigue en el

(1) Al ponderar los hallazgos de este movimiento reivindicador de
Descartes y Fichte, no puede menos de venirsenos a la mente la cono-
cida observacion de Hegel: “Das Bekannte {iberhaupt ist darum, weil es
bekannt ist, nicht erkannt.” (“Lo conocido, por ser conocido, no es ne-
cesariamente sabido”.) (Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschich-
le, II, cap. 3, paragr. 4.)
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capitulo V a propésito de uno de los puntos cruciales del pensa-
miento ruibaliano: el paso de las “nociones de naturaleza” a las
“nociones de individuo”. Esta delicada cuestion nos permite mos-
trar, al igual que la anterior, hasta qué punto cambia la perspec-
liva hermenéutica cuando no se piensa de modo estdtico-forma-
lista, adecuado a los meros objetos, sino del modo dindmico-ge-
netico-ambital que viene exigido por los objetos-de-conocimiento
que mdas que “objetos” constituyen en rigor “dmbitos-de-rea-
lidad”.

Desde este dngulo de vision desarrolla el capitulo VI algunos
puntos especialmente significativos de las corrientes personalis-
la y existencial. Las breves notas acerca de Marcel y Sartre y
el capitulo titulado “Anulacién de los dmbitos y la angustia”
quieren indicar de modo sumario como la actitud respecto a la
creqacion de dambitos aboca —en conformidad con el signo posi-
tivo o negativo de la misma— a la esperanza o a la angustia.

El capitulo IX da una vision de conjunto: 1.°) de la fecundi-
dad que encierra la integracion de los estilos de pensar trascen-
dental y dialégico; 2.2) de las tareas fundamentales que debe
abordar una filosofia dialdgico-trascendental, y 3.°) de las vias
concretas que actualmente se ofrecen para ello. Esta amplia
perspectiva que hoy se abre a la investigacion filoséfica con-
fiere su plenitud de sentido a los diversos andlisis realizados en
esta obra y, sobre todo, a las diferentes experiencias llevadas en
ella a cabo: experiencia estétlica, experiencia del lenguaje y la
comunicacion interpersonal, experiencia del encuentro, expe-
riencia del “habitar”, experiencia de la verdad, experiencia del
deber (“sollen), experiencia de la libertad, experiencia de la
instalacion existencial a un nivel infrapersonal, experiencia de
la angustia, ete.

Indudablemente, son numerosos los temas que deben ser es-
tudiados en este contexto y muy amplias las puntualizaciones de
todo género que tal estudio requiere. Piénsese, por ejemplo, en
el simbolo y su relacion con las estructuras lingiiisticas y la
trascendencia expresiva, el cuerpo como medio expresivo, el
“q priori” y lo estructural metaobjetivo, las experiencias natura-
les y la reflexion filoséfica, etc. Estos temas, si han de ser ana-
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lizados al debido nivel de hondura, exigen de nuestra parte
una mentalidad analéctica, perfectamente repuesta de la cri-
sis de penetfracién filos6fica que supone toda caida en el ob-
jetivismo. De ahi que, aun reconociendo la urgencia de tratar
estas cuestiones con suficiente amplitud, entiendo que este se-
gundo volumen de la METODOLOGIA DE LO SUPRASENSIBLE
—obra que no persigue la elaboracion de un sistema filoséfico,
sino el hallazgo de los presupuestos metodolégicos que lo hardn
a su tiempo posible— debe consagrarse a la puesta en forma del
estilo analéctico de pensar. El riesgo de que algun lector impa-
ciente me haga el consabido reproche de que consagro a afi-
lar una y otra vez el cuchillo el tiempo necesario para cortar
quedard en gran medida salvado cuando a lo largo de estas pa-
ginas se ponga —como espero— de manifiesto la fecundidad que
encierra cualquier correccion que se realiza en el angulo de pers-
pectiva. Por otra parte, tal vez no sea injusto consignar que los
estudios filosdficos presentan a menudo un lastre excesivo de
contenidos culturales y una falta casi absoluta, por el contrario,
de experiencia personal, lo que hace muy dificil la lectura y poco
sugerente. Para evitar este escollo, pedagdgicamente grave, juz-
gué eficaz dedicar el cuerpo de cada capitulo a la descrip-
cion de mi experiencia personal de las cuestiones, indicar a tra-
vés de los lemas que encabezan los capitulos y pardgrafos la
orientacion conforme a la que ha sido realizada tal experiencia
y consagrar las nolas a diversas puntualizaciones y sugerencias
que permitan al lector avisado conectar lo explicado en el texto
con algunos de los temas fundamentales del pensamiento ac-
tual.

Cito con frecuencia a pensadores existenciales porque el mé-
todo analéctico intenta justamente conferir al estilo de pensar
practicado por éstos una eminente robustez sin perder su in-
nata flexibilidad. De ahi que en este volumen se hable menos de
la critica del objetivismo que de la creacion ambital, la partici-
pacion inmersiva y el habitar. Es el camino que va del método
inobjetivista (ungegenstindlich) al método analéetico.
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Algunos criticos del primer volumen de esta obra tuvieron a
bien expresarme el deseo de que acorte el nimero y extension de
las citas, a fin de conceder mayor espacio a mi pensamiento per-
sonal y dejarlo mds en franquia. Efectivamente, las citas reite-
radas rompen en cierta medida el ritmo de la lectura y obligan a
adoptar un tempo lento que resta brillantez al trabajo y es, a
menudo, dificilmente conciliable con la premura de tiempo que
padece el lector actual. Aun reconociendo plenamente esto, he
de advertir que me considero urgido a conceder frecuentemente
la palabra a los autores estudiados en virtud de los principios
metodologicos que orientan mi labor hermenéutica. Las citas am-
plias implican por parte del autor una actitud de sinceridad, de
cartas boca arriba, de absoluto respeto a los pensadores estu-
diados. Tal actitud obliga a extremar la finura del andlisis y a
orientar su andadura de modo muy concrelo y preciso, en un
nivel mucho mds comprometido que el de las fdciles generalida-
des, propicias a toda suerte de vanas manipulaciones intelectua-
les. Al rehuir la cita frecuente, fiel y amplia —cosa por lo demds
evidentemente muy fdcil—, se gana una seductora libertad para
forzar la interpretacion, y ello a resguardo en gran medida de
la critica, ya que pocos lectores disponen del tiempo y facilidades
bibliogrdficas necesarios para compulsar los lugares solamente
aducidos o citados con gran parquedad.

Cuando se parte, como es mi caso, de la conviccion bien pro-
tada de que la mayoria de los errores de interpretacion proceden
de la falta de un andlisis cabal de las calegorias y esque-
mas que estructuran cada forma de pensamiento y de los
diferentes niveles entitativos a que responde el uso de tales es-
quemas y categorias, no procede mantener la exrposicion en un
plano de afirmaciones generales, tan aptas para la violencia
interpretativa como ineptas para hacer luz en el ambiguo campo
de las opiniones y tendencias filosoficas. Dada la importancia
que creo necesario conceder a la recta inteleccion y aplicacion de
categorias y esquemas mentales, estimo obligado atenerme de
cerca a los textos y ofrecerlos con cierta amplitud a los lectores
para que puedan éstos, al hilo de la lectura, correalizar sin es-
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cesivo esfuerzo los mecesarios andlisis metodoldgicos y hacerse
de este modo luz en el estudio de temas y autores. En efecto, la
interpretacion aienida reverentemente a los textos se halla en
optima disposicion para internarse en lo que Fichte denominaba
“verdad genética” de un mundo de pensamiento y lograr ast, tras
una primera fase de premiosidad, una eminente libertad interior,
ya que permite estudiar el pensamiento de los autores a la luz
de sus realizaciones y de sus —logradas o fracasadas— intencio-
nes, muy a menudo mds fecundas que aquéllas.

Téngase muy en cuenta que el logro de tal forma de libertad
eminente es la meta fundamental de los primeros volumenes de
esta serie metodolégica, que no responden tanto a una voluntad
de adoctrinamiento cuanto al deseo de someter la mente a una
especie de valerosa ascesis, encaminada a la puesta en forma de
un método filoséfico equilibrado y abierto. Esta apertura y equi-
librio solo pueden lograrse matizando muy cuidadosamente los
diversos sentidos que pueden ofrecer en cada caso las categorias
y esquemas mentales movilizados en el estudio de un determina-
do tema. A su vez, tal malizacion exige un rilmo lento propicio
a los modos penetrantes de andlisis. De ahi la honda afinidad que
muestran estos volimenes con los “trabajos de seminario” uni-
versitarios.

Debido a la necesidad de realizar esta lenta y trabajosa labor
de ascesis intelectual, encaminada a poner en forma la capaci-
dad de acceder a las realidades metasensibles con el utillaje me-
todolégico pertinente, el proyecto inicial de desarrollar la ME-
TODOLOGIA DE LO SUPRASENSIBLE en forma de trilogia
debe ampliarse en la medida que lo exija la temdtica a tratar.
Una vez llevada a cabo la ineludible tarea de clarificacion me-
todoldgica, la redaccion mostrard un cardcter eminentemente
personal-sistemdtico, del que ofrecen una somera idea los dos
primeros capitulos de este volumen y los trabajos publicados en
la revista Arquitectura bajo el titulo “La arquitectura y la fun-
dacién de dmbitos” (2).

(2) Cf. Arquilectura (Madrid), mayo, julio, diciembre 1967; enero,

febrero, marzo, abril, julio, octubre, noviembre, diciembre, 1968; julio,
agosto, septiembre, octubre 1969.
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Varios de los trabajos incluidos en este volumen fueron pu-
blicados anteriormente, si bien con ciertas variantes y de modo
parcial. La “Interpretacion analéctica del fenémeno de lo bello”,
en la Gran Enciclopedia Rialp, Madrid, en prensa, el “Cardcter
analéctico del sobrecogimiento fichteano”, en Arbor; “La teoria
ruibaliana de las “nociones” desde el punto de vista analéctico”,
en Pensamiento; “J. P. Sartre y el vértigo de lo objetivo”, en
A B C; “G. Marcel y el compromiso con el misterio”, en Informa-
ciones (Madrid); “La anulacion de dambitos y la angustia”, en
revista Aquitectura (Madrid). Estos estudios fueron realizados a
impulsos de una misma orientacion investigadora. A las editoria-
les respectivas testimonio aqui mi gratilud por su generosidad
en la concesion de los derechos.

A. LOPEZ QUINTAS

Madrid, otofio, 1970.
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FINES Y ORIENTACION DE LA METODOLOGIA DE LO
SUPRASENSIBLE

I. APORTACION DE LA CRITICA

Estimo de suma importancia recoger aqui algunas de las mu-
chas ideas fecundas que contienen las recensiones hechas a mis
obras anteriores, por cuanto al verdadero saber se accede, sin du-
da, en comunidad. Nada més fructifero que hacer €l camino en
comun, en una forma de didlogo viviente, que implica un fecundo
entrecruzamiento de ambitos intelectuales. Cuando se trata de
un pensamiento en marcha resulta sobremanera aleccionador
analizar los propios puntos de vista desde dngulos de vision dis-
tintos con el fin de ganar amplitud de perspectiva. Digo distin-
tos y no extranos porque la diversidad solo implica un enrique-
cimiento de perspectiva cuando se da en el seno de un ambito
comun de preocupaciones. De ahi que las criticas sean a menudo
totalmente ineficientes no por lo que puedan tener de megati-
vas —en el sentido de adversas—, sino de descentradas o desen-
focadas. Los criticos que, desde su peculiar perspectiva, dirigen
su atenciéon hacia la misma meta que el autor constituyen para
éste una ayuda valiosa en orden a clarificar su método e incluso
los fines mismos de su investigacion. Por eso juzgo muy eficaz
ofrecer en primer lugar una vision general de lo que segun los
criticos constituye el método y fines de la Metfodologia de lo
suprasensible, para dar seguidamente mi version personal del
tema no con animo de oposicién, sino de contraste complemen-
tador.
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Fines

Segun el profesor Manzana M. de Marafnén, miembro del
Instituto Fichte de Munich, “el intento fundamental de la obra
es abrir el camino y sefialar los vectores decisivos de una critica
auténticamente positiva del objetivismo filosofico.” “La positivi-
dad de esta critica, a su vez, estd acertadamente vista por el
autor en la linea de un saber adecuado y claro de un ambito
de realidad més profundo que lo superficialmente objetivo. Este
ambito de realidad es denominado ‘superobjetivo’ por el autor.
La tarea planteada queda, pues, circunscrita a lo que podria de-
nominarse ’teoria de lo superobjetivo y de su aprehensién’.” “El
autor tiene el proyecto de dedicar una trilogia a esta cuestion.
El presente volumen tiene, dentro de esta tarea general, un ca-
racter fundamentalmente introductorio. Y ello en dos vertientes:
primeramente se debe dejar la via expedita a la auténtica
aprehension de lo superobjetivo a base de desbrozar el terreno;
en segundo lugar se deben sefialar tanto la direccién en que debe
buscarse esta aprehensién como las coordenadas espirituales en
que ella puede actualizarse. La primera labor de limpieza o des-
combro la lleva a cabo el autor mostrando (...) los escamoteos
categoriales que se hacen para aplicar a un estrato de realidad
categorias s6lo validas para ofros, como acontece, de modo ge-
neral, en el intento de objetivacion de todos los ambitos de reali-
dad y todos los modos aprehensivos. El pensamiento contempo-
raneo ya se ha empefiado, desde hace anos, en esta critica del
objetivismo, que, sin embargo, no ha sido acertadamente con-
ducida. En efecto, el antiobjetivismo ha llevado a una despoten-
ciacion o desrealizacién de lo no-objetivo, que ha quedado re-
ducido a lo simplemente inobjetivo, indeterminado e inasible.
Igualmente ha sido despotenciado su modo peculiar de aprehen-
sion, que ha quedado relegada a funciones subjetivas carentes
de claridad, universalidad y consistencia noética. E1 drama del
pensamiento contemporaneo —y en particular del existencialis-
mo— consiste en hallarse a medio camino entre la objetividad
desestimada y lo auténticamente real, atisbado, pero no espiri-
tualmente poseido. Desde esta perspectiva critica aborda el au-
tor la tarea positiva de una ’l6gica’ adecuada a lo real-originario.
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La sustancia medular de esta tarea positiva sera el desvelamien-
to de lo superobjetivo —objetivo per eminentiam— y la indica-
cion de su modo ultimo de aprehension: la intuicién. Sélo desde
aqui tendra un sentido definitivo la critica del objetivismo.”
Tras aludir a la conveniencia de confrontar esta obra con
otros intentos de superacion del objetivismo —como el realizado
a base de “una reflexiéon trascendental en la linea inaugurada
por Kant y continuada por el idealismo aleman”— (1}, el doctor
Manzana agrega: “Ello exigiria un verdadero tratado de episte-
mologia de lo espiritual. Y en todo caso debemos esperar a la
continuaciéon de la trilogia anunciada por el autor, en la que,
seguramente, se abordars sistematica y directamente esta cues-
tion. Queremos, sin embargo, destacar el profundo agradecimien-
to que debemos al autor todos cuantos nos esforzamos por un
adecuado método de acceso a lo auténticamente espiritual. Este
agradecimiento se extiende no s6lo a la brillante labor de des-
combro histoérico-filoséfico en orden a una orientacion de los di-
versos intentos en este sentido del pensamiento contemporaneo,
sino también a la determinacion y esclarecimiento de las fun-
damentales categorias que entran aqui en cuestion” (2).

El profesor A. Vazquez Fernandez, bien impuesto en la pro-
blematica metodologica actual merced a su largo trato con la
Psicologia profunda, destaca en la Metodologia de lo suprasen-
sible el intento de “infegracion en la diferenciacion”, que no
tiende a “plegar el objeto a los deseos més o menos sentimentales
o agresivos del sujeto”, sino a postular un modo de conocimiento
que “se configure en relacién a las exigencias de la densidad,
riqueza y pluridimensionalidad ontolégica del objeto, es decir, a
su ’profundidad’ suprasensible, en lenguaje del autor” (3). Esta
atenciéon al objeto de conocimiento, visto en foda su riqueza,

(1) Esta tarea estd siendo llevada a cabo en buena parte por el
mismo Dr. Manzana (Objektivitit und Wahrheit, Eset Vitoria, 1961) y
su maestro muniqués Dr. R, Lauth (Cf. Zur Idee der Transzendenial-
philosophie, A. Pustet, Munich, 1965).

(2) Cf. Scriptorium Victoriense, 13 (1966), 238.

(3) Cf. Pensamiento integral. Anotaciones a un libro reciente. Re-
vista “Tercer Programa” (Madrid), 8 (1968), 171.
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inspira la tarea fundamental de la Metodologia de lo suprasen-
sible, a saber: “acufiar dos grandes zonas de entes sobre los que
se ejerce nuestro poder cognoscitivo”, “subrayar con valentia
y sin titubeos (...) que el ente superobjetivo —preterido y des-
preciado por el positivismo— es més real, mas profundo, més
intimo, mas objeto de un conocimiento tipicamente humano,
que el ente objetivo”; destacar “la naturaleza envolvente y con-
figurante, radial y expresiva del ente superobjetivo”, la capaci-
dad del mismo de “hacerse patente al espiritu en 4&mbitos de pre-
sencia, jerarquicamente profundos e intimos, que requieren en
el sujeto una perfeccién intelectual, elevada por la voluntad y el
sentimiento a una potencia intuitiva ’sui generis’ —de gran po-
der penetrante, asi como de amplio radio de comprensién sinei-
dética, sin rigidez ni artificialismo de método, sino a modo de
una especial sintonia dial6gica a alta tension espiritual— capaz
de inscribirse en un discurso, pero desbordandolo y adelantdn-
dose a €l, a fin de lograr, a la vez, distancia de perspectiva e
inmediatez de presencia —sin ceguera de inmersién meramente
vital, ni borrosos perfiles de lejania” (4).

El decisivo papel que juega en la Metodologia de lo suprasen-
sible la teoria de la intuicion intelectual inmediata-indirecta y
la importancia de la misma para la Filosofia, Teologia y exégesis
biblica es destacada por Eliseo T. del Pie (5), Bartolomé Mos-
taza (6), G. Rivero (7), E. Silva Castro (8), H. Beck (9) y Xavier
Pikaza (10).

(4) Cf. Un hito en la investigacion filoséfica espaiiola, “Ya”, 14 di-
clembre 1963.

(5) Cf. Metodologia de lo suprasensible, Crisis, 43-44 (1964), 451-466.

(6) Cf. Dos filésofos espaiioles, “Ya”, 27 mayo 1964.

(7) Posibilidades y riesgos del descubrimiento y la valoracién del
ente superobjetivo para una teoria del conocimiento, “Estudios”, julio-
septiembre (1967), 395-413,

(8) Visao projetiva do saber. Consideracoes a margem duma obra
revolucionaria, “Verbum” (Rio de Janeiro), t. 23 (1966), 410-31.

(9) Recensién de la Metodologia de lo suprasensible, publicado en
“Salzburger Jahrbuch fiir Philosophie”, 9 (1964).

(10) La estructura de la persona, “Punta Europa”, 121 (1967), 45-52;
Lépez Quintds y el personalismo cristiano, “Arbor”, 277 (1969), 115-117;
La superacion del objetivismo. Reflexiones en torno a Lépez Quintds y
su Filosofia espafiola contempordnea, “Estudios”, 89 (1970), 315-336.
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Método

Cuando se parte del principio de que el Uinico método filos6-
fico auténticamente realista es el que propugna la necesidad de
abrirse a la realidad —vista de modo integral— con todo el peso
del propio ser, en orden a crear conjuntamente los ambitos de
interaccién a que esta apertura comprometida da lugar, se po-
nen necesariamente en intima vinculacién el conocer, el creer
y el amar, la inteligencia, la voluntad y el sentimiento, la volun-
tad de dominar mediante el conocimiento y de reverenciar en
virtud de la “piedad”. Si se entienden estos conceptos de modo
poco radical, se entra en sospecha de que se trata de un hibri-
dismo metodolégico inaceptable, que hace retornar a la filoso-
fia “hacia el magma de las viejas sabidurias orientales” (11),
més impulsadas por una tensién hacia lo irracional-patético-
mistico que hacia lo racional-l6gico-riguroso. Ante las reiteradas
acusaciones de “irracionalismo patético” de que fueron objeto
mis obras por parte de G. Fernandez de la Mora, cuya labor
critica se monta sobre el esquema “logos-pathos”, entendido de
modo dilematico, el doctor Vazquez Fernandez juzgd ineludible
mostrar detenidamente que la relacion logos-pathos admite muy
diversas interpretaciones, de las cuales la dilematica esté, por
fortuna, definitivamente superada (12). Por tratarse de un pun-
to metodolégico decisivo en orden a la valoraciéon de todo queha-
cer filosofico comprometido en la tarea de abrir un acceso rigu-
rosamente intelectual a las realidades mas hondas, estimo muy
conveniente reproducir aqui con cierta amplitud unos parrafos
del doctor Vazquez Fernandez, pues su lectura reposada puede
ponernos al abrigo de confundir lo “restrictivamente intelectual”
con lo “racional”, la “mera emocién vital” con el “sentimiento
estrictamente espiritual”, lo “légicamente transparente” con lo
“filos6ficamente riguroso” (13):

(11) Cf. FERNANDEZ DE LA MoRA, G.: Pensamiento espafiol 1968. De
Amor Ruibal a Zaragiieta (Rialp, Madrid, 1969), pags. 38-45.

(12) ©f. Pensamiento integral. Anotactones a un libro reciente,
“Tercer Programa” (Madrid), 8 (1968), pags. 171-179.

(13) Una lectura atenta de las obras de M, Heidegger nos permitiria
distinguir claramente estas expresiones. Recuérdese, por ejemplo, cuan-
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“Nos aventurariamos —escribe— a situar la tesis de Loépez
Quintas —de una forma ciertamente simplificada, pero en nin-
gun caso simplista— en la trayectoria del pensamiento humano
como la toma de conciencia de un cuarto momento integrador
del pathos y el logos, que se ha ido preparando, en estos ultimos
afios del pensamiento, sobre todo del europeo. He aqui nuestro
punto de vista esquematico:

1. Pensamiento primitivo de caracter indiferenciado, en que
lo “filos6fico’ y lo ’cientifico’ o téenico —cuya existencia reco-
nocen hoy los etnélogos— est envuelto en una atmésfera méa-
gico-religiosa con caricter de inmediatez cosmo-vitalista. El
logos se encuentra inmerso en el pathos y traspasado por él.
A través de los grandes simbolos, del rito y del mito, el ’objeto’
se hace epifania de lo sagrado, que lo funda y se expresa en
él. Aqui se puede hablar de un conocimiento global, en que la
'riqueza’ del objeto es, en gran parte, proyeccion de los deseos
pulsionales, efectividad e intenciones del sujefo. Por eso el hom-
bre no logra conocer la realidad misma de las cosas més que en
grado minimo, porque éstas lo remiten siempre a algo distinto,
que es, en cierto modo, lo que el sujeto ha puesto antes en ellas
transferencialmente, en una especie de proceso circular.

2. Pensamiento racional, en el que el logos logra despren-
derse del pathos, cobrar distancia y colocar enfrente al objeto.
El ’'milagro griego’ logra con titubeos y trabajosamente esta
tarea. Los pensadores se bandean ya hacia el objeto, ya hacia
el sujeto. El mito estd todavia muy presente, por ejemplo, en
Platon. Con Aristoteles la realidad queda fijada en categorias
bien establecidas y estables, y su realismo racional quiere ser

to afirma en Der Satz vom Grund y en Ueber den Humanismus acerca
de la necesidad de “superar la Logica” y en Was heisst Denken? acerca
de la “Anerkennung” (reconocimiento). A proposito de la pregunta for-
mulada por Nietzsche respecto al 4ambito nutricio que envuelve al hom-
bre, Heidegger escribe: “Ciertamente, para oir esta pregunta, para acer-
carse a la via de pensamiento que implica, es necesario el reconocimien-
to. Reconocer no es ya aceptar, antes, por el contrario, constituye el
presupuesto para toda discusion” (0. cif., Edit. M. Niemeyer, Tubinga,
1954, pag. 75).
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un logrado equilibrio entre sujeto-objeto, individual-universal.
La abstraccion garantizaria la ’extraccion’ de las formas onto-
logicas, y el concepto les daria permanencia aséptica para el
legitimo manejo racional de la realidad. No nos interesa seguir
los vaivenes de la marcha del logos, encarnandose en sistemas
multiples; s6lo constatar, por un lado, que, gracias a la matema-
tica y al método analitico-experimental, encontré el fenomeno
como objeto de ciencia en el sentido moderno, mientras, por otro
lado, se le escapa, entre las mallas de un razonamiento hipereri-
tico y formalista, el ser fundante del fenémeno mismo. Separado
ahora del pathos —al menos intencionalmente—, el logos se
repliega narcisisticamente sobre si mismo o pretende imponer
sus ’leyes’ al objeto, que vuelve a cobrar asi, de algtin modo,
los rasgos subjetivos, si bien de forma distinta que en el pri-
mer momento que hemos llamado pensamiento primitivo o ar-
caico.

3. Pensamiento vital, en el que el pathos toma la revancha
de su pretericién por el logos. Todos los vitalismos de tipo més
o menos roméantico o patético que invadieron, hace no muchos
anos, el pensamiento europeo muestran un esfuerzo comun por
reencontrar el objeto en foda su riqueza fluyente y polimorfa,
para cuya captacién ’viviente’ se hacian demasiado rigidos y
estaticos los conceptos racionales. Lo que ocurrit de hecho, en
esta extremosa reaccion pendular, fue la lamentable confusién
de lo oscuro e irracional con el misterio del ser, de la global in-
tuicion instintiva, sentimental y empdlica con el conocimiento
profundo e integral;, esto es, se quiso ’conocer’ més intensa-
mente prescindiendo del logos. Mientras el positivismo en cien-
cia seguia haciendo maravillosos progresos, reflejados en la téc-
nica, la filosofia quedaba enzarzada en el estudio infecundo de
lo singular, bien tornandose de parte del sujeto, bien del objeto,
sin salida posible. Con todo, hay que reconocerle el mérito de
haber introducido el pathos en el pensamiento filoséfico, con
todo su poder intencional y axiol6gico.

4, Pensamiento integral, en forma dialéclica o analéctica.
En los ultimos afios aparecen aqui y allg filésofos y pensadores,
en contextos diversos, que se esfuerzan en hallar un nuevo modo
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de conocer mas comprensivo y tipicamente humano. Los tres
momentos anteriores tal vez han sido necesarios para la toma
de conciencia y diferenciaciéon neta de los distintos elementos
de la bipolaridad suprarrelacional del conocimiento humano
del ser:

a) En el sujeto: la psicologia ha mostrado la intrinseca so-
lidaridad de pathos y logos, como puede verse en el lenguaje,
lugar privilegiado donde se anudan las ciencias del hombre y
se revela lo humano,

b) En el objeto: la diferenciacién y desarrollo de la ciencia
y del arte han ido poniendo al descubierto, aunque sélo sea in-
directamente, la insondable riqueza de una realidad que contes-
ta siempre si se le pregunta y segin el modo de preguntar, sin
mostrar signos de agotamiento.

Ahora bien, en su actitud filosofica, el hombre de hoy co-
mienza a reconocer humildemente que es necesaria la cola-
boracion sin fusion —que es un modo de confusién— del pathos
y el logos, cansado ya de tanta unilateralidad baldia, a fin de
abordar el objeto real con todas sus exigencias, sin prejuicios ni
despojos. Pero scémo hacerlo sin traicionar la realidad, ni afia-
diéndole elementos subjetivos, ni restdndole objetividad? Esta
pregunta se podria descomponer en dos, intimamente correlati-
vas: ¢Qué clase de realidades dan cuenta de la densidad ontolé-
gica del objeto? (Qué método deberd usar, para conocerlas, el
sujeto?

Es aqui, creemos, en este cuarto momento y en este punto
justo de doble interrogacién del pensamiento actual donde se
sitia el pensamiento y la obra de Loépez Quintds. Su doble
contestacion es: 1, estas realidades son las superobjetivas o pro-
fundas, y 2, el método es el analéctico o integral, en el cual el
logos se encuentra potenciado por el pathos, se acerca respe-
tuosamente al objeto y no escamotea ninguna de sus dimensio-
nes, sino que se amolda flexiblemente aun a los contornos de
mayor contraste.”

Al final de su trabajo, el doctor Vazquez Fernandez afirma
que la actitud de pensamiento infegral, en el que predomina “al
maximo el intento de acomodacién al objeto sobre la asimilacion
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subjetiva” revela, segn la clasificacién psicolégico-genética de
Piaget, “un alto grado de madurez intelectual” opuesta a la fa-
cilona tendencia a confundirlo todo indiscriminadamente a modo
de “evasién lirica”, de “vuelta al enciclopedismo”, etc.

Las numerosas y arduas distinciones y clarificaciones de con-
ceptos que me ha obligado a realizar la teoria de la intuicién
intelectual inmediata-indirecta —y a las cuales muy amable y
clarividentemente aluden los criticos antes citados— son indice
inequivoco de que el acceso a las vertientes méas hondas de lo
real s6lo es viable cuando se est4 en disposicion de conjugar
muy diversos modos de distancia e inmediatez. De donde se sigue
que considerar sin mas lo “légico-racional” como el modo de
distanciamiento especifico del conocimiento humano riguroso
es, por insuficiente, totalmente injusto. Con ello no se logra
sino plantear el problema gnoseolégico en unos términos dile-
méaticos que anulan de raiz toda posibilidad de realizar las
sutiles tareas de integracién que exige el conocimiento de la
realidad vista sin estratégicos despojos.

Tarea a realizar en los volumenes siguientes

Varios criticos han sefialado muy justamente que este pri-
mer volumen de la Metodologia de lo suprasensible deja abier-
ta la dificil tarea de “categorizar lo profundo”, “tematizar lo
superobjetivo”, “estructurar este campo de la realidad que en
esta primera incursién a través del pensamiento contemporaneo
apenas ha recibido mas que el nombre”, Ciertamente, es in-
mensa la labor que resta por llevar a cabo. Sin embargo, en
el amplio capitulo V del primer volumen de la Metodologia de
lo suprasensible, consagrado al estudio de “lo profundo y lo
inmediato”, y en los capitulos XIIT y XV de la obra posterior
Hacia un estilo integral de pensar (Editora Nacional, Madrid,
1967) se hacen diversas precisiones respecto a la relacién de
lo metaobjetivo, lo profundo, lo vital y lo inmediato, con el fin
unico —suficiente, tal vez, en este estadio de la investigacion—
de poner en claro la necesidad de superar toda suerte de uni-
vocismo y reconocer la existencia en lo real de diversos niveles
que deben ser respetados en su especificidad e integrados por
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via analéctica (jerdrquico-expresiva) sin concesion alguna a la
tendencia facil a manipular lo real fundiendo sus elementos
entre si o dando unilateralmente la preferencia a aquellos que
gozan de primacia en la propia concepcion del mundo.

II. LA PUESTA EN MARCHA DE LA METODOLOGIA
DE LO SUPRASENSIBLE

El fin que persigo en la serie de obras que llevan por titulo
genérico Metodologia de lo suprasensible es elaborar tedrica-
mente y poner en forma un método adecuado al conocimiento
de las realidades metasensibles. Ello exige: 1., un gran cui-
dado en el uso de categorias y esquemas mentales; 2., una
teoria solida y bien matizada de las realidades “ambitales”, es
decir, de las entidades que, més que “cosas”, son “ambitos de
realidad”. Al estudio y realizacion de la tarea indicada en el
punto 1.0 estan orientados los primeros volumenes de la serie,
que —como queda indicado— no se dirigen tanto a adocirinar
cuanto a realizar la esforzada labor de ascesis intelectual ne-
cesaria para ganar la movilidad de pensamiento exigida por el
estudio fiel de las realidades altamente cualificadas. Mi es-
fuerzo se dirige aqui primordialmente a promocionar un modo
de hermenéutica que sea lo suficientemente 4gil para plegarse
a las exigencias de los diversos objetos-de-andlisis sin cometer
atropelladas extrapolaciones categoriales, que provocan inelu-
diblemente devastadoras consecuencias en la investigacion fi-
los6fica. La tarea fundamental de este quehacer promocional
es desarrollar la capacidad de an4lisis ejercitandola en diversos
contextos con una misma orientacién metodologica. Evidente-
mente, a lo largo de estos procesos analiticos, impulsados por
un modo concreto de contemplar la realidad, debe, por fuerza,
irse configurando una teoria filoséfica sistemética. Pero, dada
la agobiante ambigiiedad e incluso equivocidad del vocabulario
filos6fico actual, estimo que, antes de exponer dicha teoria de
modo directo y temético, es indispensable adaptar paciente-
mente el espiritfu a la tensa movilidad que exige el moverse
con la debida precisién en el manejo de las categorias y esque-



mas mentales decisivos en el estudio de los diversos objetos-de-
conocimiento.

A este respecto, serd, sin duda, pertinente indicar que, en
el fondo, todos mis andlisis filoséficos tuvieron desde el princi-
pio una meta clara: dar razén de los modos de experiencia hu-
mana mds alta —la estética, la ética, la antropolégica, la meta-
fisica, la religiosa—, que se caracterizan por un elevado poder
creador de ambito de interacciéon (14). (Cémo se conocen estos
ambitos y qué funciéon desempefia la creacién de los mismos en
el proceso de desarrollo de la personalidad humana, en la que
juega un papel decisivo la actividad cognoscente? ;Qué enigma-
tica y fecunda correlaciéon media entre la apertura creadora al
entorno y la distensién cognoscitiva? ;Qué diferentes formas
de inmediatez surgen en el autodespliegue que realiza el ser
humano en conexién nutricia con el mundo que lo rodea? ¢En
qué consiste el auténtico entorno del hombre, el horizonte cabal
que permite llevar su existencia a pleno logro?

En busca de una solucién a estas preguntas cruciales re-
curri al estudio de la Sociologia, la Antropologia y el Arte con-
temporaneos. Pero, al intentar poner por escrito mis primeras
experiencias, observé que me movia sobre un terreno pantanoso,
pues, al querer precisar el sentido de las categorias fundamen-
tales, éstas se difractaban en multitud de sentidos, negando con
ello el minimo apoyo indispensable al pensamiento. Ello me
oblig6 a volver sobre mis pasos e instalar decididamente mi
campo de estudio en el terreno metodolégico —entendido este
calificativo con la amplitud que se concede hoy al término “her-
menéutica”—.

El andlisis del trasfondo metodologico sobre el que se mue-
ven los movimientos fenomenolégico, vitalista, personalista y
existencial me abri6 a la conviccibn de que, en buena parte, la
causa de tal desconcierto en el uso de categorias radica en la
equivocidad del término “objetividad” y su derivados. De ahi
mi empefio por clarificar esta decisiva categoria desde multiples
vertientes, a fin de ganar la claridad metodolégica necesaria

(14) Utilizo aqui algunos parrafos de mi obra Filosofia espafiola
contempordnea (BAC, Madrid, 1970).
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para precisar con la debida justeza el estatuto ontolégico de los
diferentes objetos-de-conocimiento, que sélo con grave quebran-
to de los derechos de lo real pueden ser reducidos indiscrimina-
damente a “meros objetos”. Unicamente un estudio sereno de
las diferentes vertientes de la realidad y sus modos de inter-
vinculacién nos permitird elaborar la ansiada metodologia de
las realidades superobjetivas, es decir, de los modos de entidad
que, siendo inquebrantable y eminentemente reales, ofrecen ca-
racteristicas que superan las condiciones propias de lo espacio-
temporal empirico. Realidades superobjetivas son las vertientes
de la realidad que ostentan modos de espacio-temporalidad su-
periores a los de las entidades objetivas —mensurables, asibles,
posible objeto de verificacién y control—, y poseen un correla-
tivo poder expresivo y envolvente. Debido a ello son calificadas
en el pensamiento contemporaneo de “atmosféricas” —en opo-
sicién a rigidamente cosicas—, “dimensionales” —en oposicion
a espacialmente delimitadas—, ‘“correlacionales” —en cuanto
fruto de la interaccion de realidades capaces de fundar un cam-
po-de-realidad al entrecruzarse—, “existenciales” —por no venir
“dadas”, a modo de “objetos”, sino ser el resultado de un pro-
ceso de interrelacién creadora—, “dialécticas” o “polarmente
contrastadas” —por constituir un dramaético punto de equilibrio
oscilante entre diversos polos extremistas, a los que se aboca
cuando cede la tensién creadora—, “envolventes” —en cuanto
constituyen un ambito de realidad que envuelve nufriciamente
al que se deja sobrecoger por €l con una reverente actitud de
positiva colaboracién—, “profundas” —debido al estrecho vincu-
lo que media entre la interioridad y la expresividad, el recogi-
miento y la apertura comunicativa que funda dmbitos de sélida
interaccion—, Estas caracteristicas confieren a las realidades su-
perobjetivas la capacidad de aulopatentizarse al que tenga el
poder “analéctico” de prestar atencién simultdnea a dos niveles
de realidad, diversos y jerarquicamente engarzados: el objetivo-
expresivo y el superobjetivo-expresante.

Estas realidades mas “ambitales” que “cosicas”, dotadas de
relieve expresivo, constituyen el objeto “superobjetivo” de las
experiencias humanas integrales: la metafisica, la antropol6gi-
ca, la ética, la estética, la religiosa. Adopto el término “super-
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objetivo” con el fin de desbordar la angostura del método ob-
jetivista en su mismo campo y con su mismo utillaje lingiiistico.
A merced de una peligrosisima interferencia de conceptos (cf.
Hacia un estilo integral de pensar, t. I, pags. 47 y ss.), el obje-
tivismo intenta orlar de prestigio el término “objetivo” —en la
acepcién de asible, mensurable, verificable, controlable— pro-
yectando sobre el mismo el sentido de real, denso-de-realidad,
no-meramente-subjetivo que dicho término ostenta cuando se
lo contrapone a lo meramente subjetivo, lo arbitrario, lo irreal-
fantdstico. Al considerar como superobjetivas ciertas realidades
caracterizadas por formas de espaciotemporalidad superior a las
que muestra lo objetivo-asible-mensurable, se pone de manifiesto
que el caracter de realidad no es privativo de un modo determi-
nado de objetividad —y mucho menos del modo més precario—,
sino que hay tantos géneros diversos de realidad y, por tanto, de
objetos-de-conocimiento cuantas son las formas de espaciotem-
poralidad que muestran los diversos estratos de ser. De ahi las
graves dificultades que suscita, en orden a explicar la interrela-
cion sujeto-objeto, el planteamiento del problema gnoseolégico
sobre la base del esquema general “sujeto-objeto”, en el cual lo
“objetivo” parece caracterizarse simplemente por la mera con-
traposicion a lo subjetivo segin una forma muy difundida de
peloteo dialéctico que provoca la depreciacién de los términos
contrapuestos y anula, consiguientemente, la posibilidad de rea-
lizar un verdadero acto real de conocimiento.

Urge, pues, distinguir muy netamente el objeto-de-conoci-
miento y el “mero objeto”, para dar el debido rango entitativo
a las realidades que son tema de ob-jetivacién, al ser propuestas
a la inteleccién humana, y comprender que ob-jetivar sélo equi-
vale a objetivizar cuando el sujeto realiza el proceso de conocer
impulsado por una actitud de dominio y por la voluntad consi-
guiente de reducir todo posible “objeto de conocimiento” a “me-
ro objeto”. Lo subjetivo, en sentido no de meramente arbitrario,
sino de no-objetivo (visto lo objetivo como material-inanimado),
ha de ser entendido como positivamente personal y, por tanto,
flexible-ambital-creador. En esta acepcion eminente no sélo no se
opone a lo objetivo —en sentido de real—, antes ostenta un modo
eminente de objetividad, y puede, en virtud de la misma, esta-
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blecer con los diferentes objetos-de-conocimiento los modos de
relacién que constituyen el conocer. Entre lo objetivo y lo sub-
jetivo, bien entendidos, no media una relacién de oposicion, sino
de muy fecunda y diversificada integracién, como resalta en los
fenomenos expresivos, artisticos, lingiiisticos, etc.

Nada mas importante en orden a advertir y precisar las di-
ferentes formas de inmediatez, distancia y presencialidad que se
dan entre las diversas vertientes de lo real que analizar de cerca
los diversos modos de objetividad (o espaciotemporalidad) que
muestran los seres.

De lo antedicho se sigue la urgencia de evitar toda actitud
extremista en la valoracion de los diversos modos de objetividad
que ostentan los seres y poner en forma la capacidad “analéc-
tica” de intuir sus diversos modos de engarce integrador. De
este modo se hace posible integrar lo “objetivo” (entendido en
sentido de asible, mensurable) en el proceso de autorrealizacion
humana, no sélo evitando toda depreciacién del mismo, antes
elevandolo por via asuntiva a un rango ontologico superior.
Lo superobjetivo deja con ello de ser considerado, en una pers-
pectiva inversa, como mero “epifenémeno de lo objetivo” en vir-
tud del lema hartmaniano: “Originariamente es poderoso lo ba-
jo, impotente 1o mas alto.” Esta plena y justa valoracién de los
estratos entitativos que integran las realidades constitutivas del
auténtico entorno humano harg viable una teoria equilibrada
de la intuicion intelectual, largo tiempo desplazada del ambito
filoséfico por falta de un riguroso andlisis de las categorias de
inmediatez, distancia y presencia, que admiten diversos sentidos
y calidades en los diferentes niveles de ser.

Los sutiles y complejos andlisis que nos insta a realizar la
categoria de objetividad tienen por meta la elaboracién de una
teoria sistemética de los “4mbitos” en la que deben confluir
—a lo que entiendo— los mejores hallazgos de los movimientos
fenomenolégico, existencial y personalista.

Toda mi labor metodolégica est4 impulsada por la convicei6n
de que el hombre logra su plenitud humana —y, correlativamen-
te, 1a madurez gnoseolégica— cuando se abre a la realidad con
un tipo de apertura de participacion por via de inmersién co-
creadora; cocreadora de los dmbitos de interaccién que surgen
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en los fenémenos antropolégicos de encuentro, en los actos de
creacion y contemplacion estética y en toda afirmacién humana
rigurosa. Lo decisivo en teoria del conocimiento es la entrega
a lo real sin envaramientos criticistas ni prejuicios injustifica-
dos. Esta forma de entrega, si se realiza a los niveles de hondura
a que debe moverse el hombre debido a la densidad entitativa
de su ser, vincula el compromiso con la distancia de perspectiva,
la inmediatez intuitiva y la distancia de reflexion.

A esta decisién de acoger integramente la realidad con la ac-
titud de sabia “ingenuidad segunda” (Naivitdt) que describié in-
olvidablemente Peter Wust se opone la unilateralidad espiritual
provocada por el objefivismo debido al afan obsesivo de poder
que lleva a plantear la vida humana en el precario nivel de lo
objetivo manipulable. Nada ilégico que el primer paso de toda
campana de fidelidad a lo real haya debido consistir en realizar
una critica a fondo del objetivismo, en virtud no de meras razo-
nes metodolégicas, dictadas por preferencias personales, sino
por la fuerza misma de lo real que se hace patente al descubrir
sus estratos superobjetivos, cargados de poder entitativamente
configurador y, por ende, expresivo. De ahi mi lema de que la
critica del objetivismo debe ser realizada a la luz del descubri-
miento de lo superobjetivo.

Esto explica mi interés por sorprender en todas las vertien-
tes del pensamiento actual el descubrimiento de lo superobjeti-
vo, amplia esfera del ser que, al desbordar la espaciotemporali-
dad propia de las realidades mensurables del mundo cotidiano,
bien delimitado y asible, ofrece un aspecto mas “atmosférico”
que “cdsico”. Cuanto afirma la ciencia actual —la Fisica, la
Biologia, la Psicologia— sobre la no-objelivabilidad de algunos
aspectos de lo real; la intuicién, por parte del movimiento exis-
tencial, de la condicién inobjetiva de la existencia humana —vis-
ta como algo positivamente irreductible a los meros objetos—;
la revaloracion metafisica de los ambitos intersubjetivos —len-
guaje, didlogo, convivencia humana...— realizada por el perso-
nalismo, y otras circunstancias analogas, ponen en claro que el
pensamiento actual ha descubierto un hecho filosofico decisivo:
que la célula primaria de la trama orgdnica de lo real estd cons-
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tituida por entidades que ofrecen un aspecto de “acontecimien-
tos” mds que de meras ‘“cosas” (15).

Para adivinar el peso metafisico de lo superobjetivo se re-
quiere tener en forma la capacidad de intuicién intelectual in-
mediata-indirecta, merced a la préctica constante y hondamente
personal de diversas experiencias de participacion inmersiva —de
tipo antropolégico, ético, religioso o estético—. En el capitulo II,
que lleva por titulo “Realidades ambitales, verdad y comunica-
ci6én humana”, pueden verse con cierta amplitud varios ejemplos
de experiencia de participacién inmersiva, con la sutilisima tra-
ma de interrelaciones categoriales que implican.

(15) Son relativamente numerosos los pensadores gue subrayan ac-
tualmente la necesidad de estudiar cierto género de realidades, sobre
todo las humanas, de modo comprometido y flexible, segtin corresponde
a su modo de ser superobjetivo, que ostenta modos de espaciotempora-
lidad superiores a los meramente empiricos. “Estas antinomias mani-
fiestan que la verdad del todo, que es, en definitiva, la Gnica verdad,
no puede presentarse ni hoy ni nunca bajo la forma de un puro saber.
No puede ser exclusiva del saber o exterior a él. Es que la humanidad
del hombre y la verdad no son hechos, como la rosa o el sistema pla-
netario. Ni la verdad, ni la humanidad del hombre son, simplemente:
se instituyen. Lo que quiere decir que no aparecen sino por una relacion
sui generis, real, pero también vivida y caplada, del hombre a las cosas,
a otro o a la Naturaleza. Tal vez nuestra tarea se agote toda entera en
la descripcion de esta especificidad.” (A. pe WaAEHLENS: La philosophie
et les experiences naturelles, M. Nijhoff, La Haya, 1961, pag. 17.) En
nota agrega: “Puede, por otra parte, preguntarse si existen incluso en
la Naturaleza hechos en el sentido en que entendia este vocablo cierto
cientifismo. ¥ si esta nocién de hecho, cuando se la aplica en materia
de ciencias humanas, no es ella misma histérica y no esta ligada a una
filosofia particular de la realidad y de las relaciones intersubjetivas.”
E. Souriau (Cf. L’ombre de Dieu, PUF, Paris, 1955, pag. 145), subraya
la urgencia de someter este género de realidades, que denomina “supra-
estructurales”, a un estudio riguroso. Entiendo que estas indicaciones
estin plenamente justificadas y deben ser extendidas, de modo anilogo,
a todos los estratos de lo real. Es la fecunda y ardua tarea que esti re-
servada a la Filosofia de los dmbitos.

_—



III. Lo PROFUNDO Y LA INTUICION INTELECTUAL (16)

A la luz de esta concepcién de la verdad y de la participacion
inmersiva en las realidades envolventes cobran su verdadero sen-
tido —a mi entender— las precisiones realizadas en el primer
volumen de la Metodologia de lo suprasensible acerca de la
relacion de la intuicién intelectual y la vertiente profunda de
la realidad.

El vocablo superobjetivo alude a los planos en que lo real
alcanza un grado singular de plenitud. A esta plenitud apuntan
los términos “profundidad” e “interioridad”, vistos de modo mas
bien dindmico-creador que estdtico-formalista. De modo seme-
jante a como adopté el término superobjetivo para desbordar el
objetivismo en su mismo terreno mediante un dialogo fructifero,
hago uso de los vocablos interioridad y profundidad, no obstante
los equivocos que provocan, para ver de sacar el debido partido
a los hallazgos —fragmentarios, pero fecundos— que ha reali-
zado el pensamiento contemporaneo, que —como es sabido—
hace amplio uso de tales términos. S6lo ahondando en los nive-
les de lo real a que éstos aluden —de modo tan decidido como
ambiguo— serd posible converfir en un trauma de crecimiento
la actual erisis de la filosofia, cuyo drama radica en la angos-
tura y coactiva parcialidad de sus clasificaciones disyuntivas,
precariedad metodolégica que responde, por su parte, a la ten-
denciosa minimizacién del estatuto ontolégico que se adseribe a
lo eminentemente real y a su modo especifico de aprehensién o
experiencia.

El conocimiento es un acto del hombre integral que debe
realizarse mediante un proceso de distensién constitutiva en las
vertientes profundas de la realidad. Nada més importante que
analizar cuidadosamente la correlacion que media entre la ca-

(16) Sobre la base de los amplios andlisis realizados en el primer
volumen de la Metodologia de lo suprasensible, ofrezco en este apartado
una vision general del concepto de intuicién intelectual inmediata-indi-
recta y de sus relaciones con los estratos “profundos” de la realidad.
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pacidad intuitiva del sujeto cognoscente y la profundidad enti-
tativa del objeto-de-conocimiento. De ahi que los graves proble-
mas planteados por la teoria de la intuicién no puedan ser pues-
tos en via de solucion si se proyecta esta teoria sobre el esquema
general “sujeto-objeto”. Para hacer viable una metodologia de
las realidades y fenémenos metasensibles debe quebrarse radi-
calmente el prestigio de los procedimientos generales, univocos,
banalmente niveladores, que, bajo pretexto de universalidad, sue-
len aplicar a los objetos-de-conocimiento entitativamente supe-
riores modelos mentales tomados del analisis de las realidades
menos calificadas del entorno. El tema de la intuicién intelectual
compromete tantos extremos que la solucién de las graves pa-
radojas que su coordinacién implica s6lo es posible planteando
el analisis a niveles ontolégicos muy profundos.

Esta profundidad del objeto-de-conocimiento se traduce en
tension espiritual por parte del sujeto cognoscente, pues toda
realidad densa, dotada de alto valor entitativo, s6lo se revela a
quien con actitud de reverencia —que frena el afan de poseer y
manipular y la tendencia consiguiente a reducir los objetos-de-
conocimijento a meros objetos— entra con ella en una relacién
de “encuentro” cocreador de ambitos de interaccion. Las enti-
dades més elevadas y, como tales, mas dotadas de “interioridad”
no se conocen de modo integral cuando se las pro-yecta ob-jeti-
vamente para hacerlas objeto de consideraciéon espectacular
(Marcel), sino cuando se entra con ellas en una relacién existen-
cialmente comprometida de cocreacién ambital. Por eso subraya
el primer volumen de la Metodologia de lo suprasensible que
la densidad entitativa del objeto-de-conocimiento exige del su-
jeto cognoscente la movilizacion de todas sus facultades, pues,
como suele advertir Zubiri, €l conocer ha de entenderse en tal
caso no simplemente xoute Suvapw Sino %o0’evepyerav , ya que
no pone en vibracion a una facultad, sino a todo el ser del su-
jeto cognoscente. Cuando se estima falsamente que el proceso
del conocimiento no desborda en ningun caso el caracter pura-
mente ldgico-racional (en oposicién a “existencial-comprometi-
do”, a real en sentido fuerte), el conocimiento se prende inelu-
diblemente en las capas mas superficiales del objeto-de-conoci-
miento. Esta distensién a nivel superficial provoca, a su vez, un
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relajamiento en la energia existencial del sujeto y, consiguien-
femente, una mayor superficialidad en la posterior actividad
cognoscitiva, iniciando con ello un proceso en cadena que aboca
al depauperamiento espiritual encarnado por el empirismo en
todas sus formas (17). En una época de intelectualismo hiperes-
tesiado que considera la falta de reflexién como causa automa-
tica de asfixia espiritual, urge mostrar que es perfectamente
viable —y constituye la actividad nutricia del espiritu humano—
un modo de conocimiento plenamente objetivo —en sentido de
abierto y fiel a lo real— que presente una escasa colaboracién
intelectual-objetivista (18) del sujeto y una intensa participa-
cién personal de apertura a lo profundo valioso.

La intuicién intelectual implica: 1.9, por parte del objeto
una duplicidad de niveles entitativos, dotados de modos especi-
ficos de espaciotemporalidad, que hacen posible una forma de
integracion expresiva; 2.9, por parte del sujeto un alto voltaje
espiritual, es decir, la tensién necesaria para entrar en contacto,
simultaneamente, con los dos niveles antedichos. Este contacto
bipolar integra muy diversas formas de espaciotemporalidad vy,
por tanto, de inmediatez y distancia, que es necesario matizar
cuidadosamente. Por eso los autores que plantean el problema
de la intuicién de modo general, sin analizar las caracteristicas
de los diferentes estratos de ser, suelen definir la intuicién como
un modo de visién inmediato y directo, cerrando con ello toda
via de acceso a la intuicién intelectual. Ejemplo de ello es el
proceso que esta a la base del trabajo de Roland-Gosselin: Peut-
on parler dintuition intellectuel dans la philosophie thomis-
te? (19). En vez de estudiar la posibilidad de la intuicién a la
luz de las realidades intuibles, el autor parte de la definicién de
intuicién que ofrece Lalande en su conocido diccionario: “Vue
directe et inmédiate d’un objet de pensée actuellement présent
a D'esprit et saisi dans sa réalité individuelle.” Segun esto, la in-

(17) Véase sobre esto mi obra Romano Guardini y la dialéctica de
lo viviente. Edic. Cristiandad, Madrid, 1966, pigs. 194 y Ss.

(18) Es decir, orientada al conocimiento de la vertiente mensurable
de la realidad.

(19) Publicado en Philosophia perennis, t. II, Ratisbona, 1930, pa-
ginas T09-730.
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tuicién se opone al conocimiento por testimonio (por ser una vi-
sién), al conocimiento discursivo (por ser visién directa), al
conocimiento de la esencia y del wniversal (por ser vision,
en su realidad individual, de un objeto actualmente pre-
sente al espiritu). ¢Se halla en Santo Tomaés algiin modo de
conocimiento distinto de estos cuatro? El autor contesta nega-
tivamente y pregunta, a su vez, cudles son “las condiciones de
una visién directa y en qué medida es tal forma de conocimiento
la forma propiamente humana”. Pero él mismo se obstruye el
camino de la verdadera respuesta al entender el conocimiento
discursivo como “un movimiento del espiritu, una serie de actos
distintos, necesarios para hacer progresar el espiritu de lo cono-
cido a lo desconocido”, y afirmar que “el conocimiento directo,
por el contrario, percibe de golpe todo su objeto”. De este modo,
al no ser instantaneo y exhaustivo el conocimiento humano, por
darse a través de perfiles, deduce que se trata de una forma de
conocimiento discursiva e in-intuitiva (20).

Si, por el contrario, en vez de partir de una definicién aprio-
ristica, se estudia la intuicién a la luz de lo profundo-expresivo,
queda patente que la intuicién: 1.° No es un modo de conoci-
miento espontdneo. 2.° Pasa de lo conocido (1o objetivo) a lo des-
conocido (lo superobjetivo) que se revela en lo objetivo. 3.2 Es un
modo de conocimiento indirecto. 4.2 Se da a la par del discurso,
sin ser, no obstante, discursiva. 5.°© Representa el modo de cono-
cimiento tipico del espiritu encarnado, que vive al nivel de las
realidades expresivas. Debe decirse, por tanto, que la intuicién
capta lo individual, entendido, por oposicién al universal mera-
mente 16gico, como un universal intensivo o “a priori material”
(Dufrenne) que informa entelequialmente los seres concretos
objetivos (21). Al captar lo singular superobjetivo, cuya profun-
didad ontolégica se traduce en capacidad de unificacién, la in-
tuicién penetra en los conjuntos por la via analéctica de la
expresividad.

(20) L. cit., pag. 715.

(21) Cf. M. DurrenNNE: La notion d’apriori, PUF, Paris, 1959. Véase
la, teoria al respecto expuesta por Xavier Zubiri en su obra Sobre la
esencia, pags. 352, 416-417.
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Desde el primer contacto con lo real en su faz sensible, el
sujeto cognoscente entra en presencia de realidades dotadas con
un cierto grado de “interioridad”, entes de gran flexibilidad on-
tolégica que confieren unidad interna a todo el curso del pensa-
miento. Al hilo del discurso, esta relacién dialogica con lo super-
objetivo otorga al pensamiento poder de soberania sobre el flujo
de impresiones espacio-temporales. E1 hombre puede pensar y
“discurrir” —en todos los sentidos de esta expresion— porque
insiste, desde el primer movimiento de su apertura al mundo,
en un nivel de plenitud. La intuicién se da en un plano de pro-
fundidad. Y a esto se alude en el fondo, quiérase o no, cuando
se le atribuye un cardcter de espontaneidad e instantaneidad.
No se intuye de golpe el objelo todo, pero si todo el objeto, no
la, persona toda, por ejemplo, pero si toda la persona. Aunque
el conocimiento exhaustivo de un ser con intimidad —piénsese
en una obra de arte, un animal, una persona— exija un largo
y esforzado proceso, esta discursividad no sélo no excluye, sino
que implica la intuicién constante, gradualmente creciente, de
dicha intimidad. Una audicién musical sélo empieza a tener
lugar en el momento en que entra el oyente en didlogo con la
obra: relacion dialégica de presencia que informa y da sentido
a la percepcion discursiva puntual de las impresiones sonoras.
Sin ese dominio de la distensién espaciotemporal que implica
el fenomeno de la atencion, escuchar se reduciria a oir, y un
caos de estimulos sensibles anegaria las facultades superiores
del hombre.

Siendo esto asi, resulta extremadamente grave la confusion
del conocimiento directo con el conocimiento no-discursivo, pues
de la movilidad del conocimiento discursivo se induce la inmo-
vilidad del conocimiento directo. Cuando Roland-Gosselin afir-
ma que la primera visién de la cadena de “Abschattungen” debe
ser inmovil y, por tanto, directa, olvida que la inmovilidad espe-
cifica de la intuicién tiene un caracter eminentemente positivo
de supradiscursividad. No se trata, pues, de un conocimiento di-
recto e inmovil, sino indirecto y progresivo —vinculado al dis-
curso—, pero inmediato y analéctico. Lo opuesto a discursivo en
el sentido de mévil no es lo inmovil, sino lo supratemporal, y en
el sentido de deducido por discurso no es lo directo, sino lo in-
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mediato. De ahi el equilibrio y la plenitud del conocimiento ana-
léctico, que vincula la penetracion de la inteligencia y el rigor
discursivo de la razén, la inmediatez de vision de lo profundo
y la distension temporal del proceso expresivo. Pese a darse en
el tiempo, el fenémeno humano de la atencién tiene un aplomo
de eternidad, o, mas exactamente, de temporalidad superior y
eminente, pues a lo largo del fluir discursivo no se dispersa, an-
tes se concentra en un ambito de intimidad.

Si se define, pues, la intuicién como un modo de visién in-
mediata-indirecta, se gana una gran movilidad para dar razén
del entramado categorial que late bajo los diversos niveles que
integran los seres expresivos. No se olvide que la intuicién inte-
lectual cayé en desgracia por la precipitada pretension de los
intuicionistas de captar las realidades profundas en un instante
temporal, en un abrir y cerrar de ojos (Augen-blick), echando
fatalmente en olvido la circunstancia fundamental de que el
conocimiento humano se mueve en dos planos “analécticamen-
te” vinculados. En el plano superobjetivo se instaura la presen-
cia de modo inmediato, pero, al estar montado este plano sobre
el plano objetivo en el que se expresa, el sujeto debe adaptarse
a la distensién temporal discursiva de los medios expresivos, a
fin de ponerse en contacto, simultdneamente y a un nivel su-
perior, con las realidades expresadas, o, mejor dicho, expresan-
tes. Al ser indirecta la intuicion, la inmediatez de la misma mno
es temporalmente inmediata. La categoria de inmediatez indica
aqui tan s6lo que el paso de lo significativo a lo significado no
es una inferencia, sino una intuicion. 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 atencion constan-
te. Lo que la distingue del andlisis no es su menor tension, sino
su mds acendrada presencialidad a lo conocido y, consiguiente-
mente, el grado superior de evidencia que engendra (22).

De 1o dicho anteriormente se infiere que el problema de la
intuicién intelectual pende del anilisis riguroso de varios con-

ceptos —profundidad, expresividad, concrecién, inmediatez, dis-

(22) Cf. Metodologia de lo suprasensible, I, pags. 313-314.
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tancia, presencia, ambito, objetividad, discurso, sensibilidad—
y esquemas —dentro-fuera, interioridad-exterioridad, inmanen-
cia-trascendencia, entrar en si-salir de si, ensimismamiento-al-
teracion—. Tan s6lo unas precisiones esquematicas.

Lo profundo debe ser liberado de toda referencia meramente
espacial, para cobrar la significacién rigurosamente entitativa
que entrafia el “poder ontolégico de expresiéon” que ostentan las
diversas realidades de modo proporcional a su densidad entita-
tiva y, por tanto, a su interna unidad, orden y sentido. En la
medida de su “profundidad” poseen las entidades poder expre-
sivo, es decir, capacidad de autorrevelacién y de cocreacién de
ambitos dialégicos. De ahi que sélo al nivel personal pueda surgir
en rigor el fenémeno del didlogo y del lenguaje. A lo largo de
multiples anélisis, el cardcter de profundidad se ir4d revelando
como un poder de distension creadora de dmbitos y, consiguien-
temente, de formas muy elevadas de presencialidad y de liber-
tad (23).

Visto en toda su dignidad entitativa, lo profundo desborda
el pensamiento discursivo sometido a categorias espacio-tempo-
rales meramente empiricas, sin ser, no obstante, “inespacial”
o “intemporal” por gozar de una espacialidad y temporalidad
de orden superior. Lo profundo es mdvil, sin estar sometido a la
distensién espacio-temporal empirica, porque configura el tiem-
po y el espacio al crear formas que estructuran internamente el
fluir temporal y la distensién espacial. En virtud de este poder
creador y configurador, lo profundo es tanto mas flexiblemente

(23) Este concento de profundidad, inspirado més en ia teoria actual
de la “formatividad” que en las imagenes espaciales cotidianas orienta
en buena medida las investigaciones del circulo vienés de Psicologia pro-
funda. “En verdad —escribe Igor Caruso—, la profundidad estd en otra
parte: en el encuentro del cognoscente y del conocido, en lo que nosotros
llamamos ’simbole’, ’simbolo’ en el sentido radical del término —sym-
balein—: encuentro de una organizacion y de una historia intimas con
el sector del mundo que les corresponde (...). ¢Es profundo el mundo?
No mas que el hombre, si se toma a la letra, si se ’reifica’ el fenomeno.
Lo gue es profundo es el caracter de parabola, de simbolo, nacido del
encuentro que nos envia a un hombre mds profundo, 2 un mundo mas
profundo.” (Cf. Psicoandlisis para la persond, Seix y Barral, Barcelo-
na, 1965, pags. 229-230.).
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distenso cuanto mas denso es en el orden entitativo, y ostenta,
en consecuencia, el alto poder de expresarse a través de los me-
dios objetivos sin objetivizarse —sin reducirse a mero objeto su-
perficial—, De ahi que lo profundo no sea lo insdlito o lejano,
sino lo verdaderamente inmediato, pues la presencialidad es fun-
dada por las realidades hondas que, al desbordar los modos in-
feriores de espacio-temporalidad, liberan a lo sensible de lo que
tiene de opaco, de velo que se interpone entre el objeto-de-cono-
cimiento y el sujeto cognoscente. Lo potente es lo patente. Lo
profundo estd a la visia, pero lo estd a nivel metaobjetivo, a
través de la via abierta constituida por los medios expresivos.
La clave para entender lo profundo y la intuicién intelectual
se halla en la condicién analéctica —no espacial empirica— de
esta locucion adverbial “a través de”, que no entrana lejania
s5ino poder de configuracién de medios expresivos y de autodo-
nacién por via de presencialidad expresiva. Lo profundo no es
espacialmente lejano, sino ontolégicamente intenso. Merced a
esta intensidad creadora sélo se revela plenamente como profun-
do en la interrelacion dial6gica, cocreadora de ambitos de con-
vivencia. Lo profundo no vela su ser en si; lo revela al distender-
se expresivamente cocreando dmbitos de correlacionalidad.

A dicha intensidad creadora corresponde la inmediatez de la
intuicién intelectual, cualidad que en este contexto no da una
medida de rapidez, sino de hondura, de penetracion bipolar en
lo real. Por esta capacidad penetrativa se conjuga en la intui-
cioén el contacto sensible y la renuncia al enquistamiento en el
entorno estimillico, la inmediatez sensorial y el estar en reali-
dad, la cercania sensible y la distancia intelectual de perspectiva.
Esta distancia de perspectiva y su correlativa cercania de parti-
cipacion inmersiva llevan a la base la superacién de la inmedia-
tez de fusion meramente objetivista y de toda voluntad de ma-
nipulacién coactiva de lo real. De ahi la funcién decisiva que
juega en el acceso a los planos més elevados de lo real la actitud
humana de piedad, que se define como amor reverente (24).

(24) Cf. mi trabajo “El pensamiento existencial de Peter Wust. Dia-
léctica, ingenuidad y piedad”, en Pensadores cristianos contempordneos,
BAC., Madrid, 1968, pags. 55-114.
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La posibilidad de que se dé el género superior de inmediatez
que late en todo fenémeno de presencialidad y hace, con ello,
viable la intuicién intelectual pende de la “intensidad de sen-
tido” de los objetos-de-conocimiento. La categoria de inmediatez
se enriquece a medida que se advierte y precisa la profundidad
metafisica del auténtico entorno humano. El hombre es, pues,
intuitivo cuando se mueve espiritualmente al nivel de hondura
que le compete. Ello explica la insistencia con que subraya el
pensamiento contemporaneo la urgencia del retorno a lo con-
creto, a impulsos no de una voluntad empirista de enquistamien-
to en los niveles superficiales de lo real, sino de la decisién de
atenerse a lo complejo-profundo.

La teoria de la intuicién debe superar, en consecuencia, toda
vacilacién y angostura mental en la caracterizacion del sujeto
y del objeto. De ahi la urgencia de sustituir las medrosas caute-
las criticistas por actitudes de franca apertura cocreadora a lo
real visto en sus niveles mas hondos y, por tanto, mas envol-
ventes y comprometedores, pues, cuando el conocimiento se mue-
ve al nivel rigurosamente humano, elevado y reverente, la intui-
cion intelectual constituye el medio normal de acceso a la reali-
dad y, como tal, no es objeto de demosiracion, sino fruto de una
conquista. En cambio, al moverse el conocimiento univocamente
en el plano de las realidades objetivas —en sentido de asibles,
mensurables, verificables— y no distinguir diversos modos de
inmediatez y distancia, el inico género auténtico de vinculacién
con los seres del entorno parece hallarse en el plano pre-refle-
xivo, pre-consciente; pero el descenso al mismo no hace sino des-
plazar el problema sin resolverlo.

Cardcter eminentemente racional de la intuicion
inmediata-indirecta

Teniendo en cuenta lo antedicho y, en general, los analisis
a que he sometido en diversas obras las categorias que verte-
bran el complejo fenémeno de la intuicién intelectual, queda de
manifiesto que s6lo por una precipitacion injustificable puede
considerarse la teoria de la intuicién intelectual inmediata-indi-
recta como un facil “recurso irracionalista” que sitta a la filo-

= Ul =



sofia en los linderos de la “mistica” (25). Es nefasto pretender
que toda forma de pensamiento “no-objetivista” es sin mas “irra-
cional”, pues tal descalificacién violenta amputa del ambito de
lo racional una de sus parcelas mas valiosas. Asi, no puede un
critico sin sentir escalofrio desplazar del aula regia filoséfica a
un pensador tan recio como Fichte por centrar en buena medida
su filosofia en torno a la categoria “personalista” de “sobreco-
gimiento”. La injustificada confusiéon de lo personal-comprome-
tido con lo irracional-patético se basa en un concepto excesiva-
mente angosto del alcance de la razén y de lo racional y lleva
a desconocer las formas eminentes de racionalidad que, por nu-
trirse de objetos-de-conocimiento entitativamente muy califica-
dos, ponen en tension creadora el ser entero del sujeto cognos-
cente. Conocer es funcién especifica del entendimiento, pero,
cuando se trata de objetos-de-conocimiento que merced a su ri-
queza entitativa comprometen al mismo que intenta conocerlos
—como sucede con todo género de realidades en alguna medida
envolventes—, el acto cognoscitivo desborda con mucho el mero
ejercicio de la facultad cognoscente. El entendimiento debe en-
tonces potenciar su poder penetrativo entrando en vibracion con
el ser entero del hombre, a fin de ganar las formas eminentes
de racionalidad que exige la alta densidad entitativa de los ob-
jetos-de-conocimiento privilegiados. El #nico modo de evitar los
excesos irracionalistas es conceder a la razon la plenitud de sus
derechos, bien sabido que gran parte de las doctrinas conside-
radas como irracionalistas no tienen por meta sino reivindicar
los derechos preteridos de zonas de lo real dejadas al margen del
area —tendenciosamente reducida— de la razén estricta.

Por no matizar debidamente estas sutiles cuestiones se co-
meten penosisimos errores interpretativos, como el de conside-
rar “irracionalistas” a ciertos pensadores —Peter Wust, Th. Ha-
ecker, F. Ebner— que consagraron toda su obra a la defensa de
los derechos del espiritu frente a la unilateralidad vitalista. Si
se dispone de un concepto claro de las categorias filoséficas fun-
damentales y no se basan los juicios en conceptos estereotipados

(25) Entendido este vocablo en el sentido despectivo de “ambito de
experiencias no sometibles al control racional”.
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¥y, como tales, abruptamente contrastados, es fécil comprender
que tales pensadores movilizan términos tales como piedad,
amor, reverencia, ingenuidad, opcion, justamente para describir
las formas més elevadas y robustas de experiencia, humana, que
ostentan modos de racionalidad eminente. Considerar como “irra-
cionalistas” a quienes han puesto su vida intelectual a la sola
carta de la defensa del espiritu, del primado de la verdad sobre
la accion y la mera vida, de la vinculacién de razén v palabra,
palabra y amor, persona y didlogo, didlogo y fundacién de au-
téntica vida espiritual, etc., es signo evidente de no haber hecho
todavia la gran experiencia del Husserl de la madurez: “La filo-
soffa como ciencia rigurosa..., ese suefio ya pasb.” Pocas tareas
mas urgentes en la actualidad que precisar el modo de rigor es-
pecifico de la especulacion filosofica sin timideces injustificadas,
provocadas por el secular complejo de inferioridad de los filéso-
fos ante el “paso seguro de la ciencia” (Kant) (26).

Dividir a los pensadores en “l6gicos” y “patéticos”, “raciona-

(28) Cf. Eritik der reinen Vernunfi. Edit. B. Cassirer, Berlin, 1923,
pag. 29. A este respecto los pensadores existenciales han mostrado una
clarividencia ejemplar. En la carta abierta que Heidegger escribié en
junio de 1950 a un joven estudiante a propdsito de su tan malentendida
conferencia sobre “La Cosa” (Cf. Vortrdge und Aufsdtze, Edit. Neske,
Pfullingen, 1959, pags. 163-181), se encuentran las siguientes precisiones:
“No debe usted entender agui ’Ser’ como un objeto y el pensar como
una mera actividad de un sujeto. Pensar (...) no es un mero represen-
tarse algo a mano. 'Ser’ no es en modo alguno idéntico con la realidad
(Wirklichkeit) o con lo real afirmado en un determinado momento. Ser
no se opone en modo alguno al ya-no-ser y al todavia-no-ser; pues am-
bos pertenecen también a la esencia del ser”. “Pensar el ser no se agota
en representar lo real y considerar lo representado como lo verdadero.
Pensar el ’Ser’ significa: corresponder a la exigencia de su esencia”.
“Tal correspondencia implica que se atienda a todo esto mediante un
largo recogimiento y la constante afinacién del oido a fin de oir cada
exigencia del ser (...). Este modo de pensamiento no puede justificarse
a si mismo tal como lo hace el saber matematico. Pero no por ello es
arbitrario, sino que estd vinculado al destino esencial del ser, y como
tal no constituye nunca en cuanto proposicién un modo de conocimien-
to que se imponga ineludiblemente; es més bien un punto posible de
arrangue para orientarse por el camino de la correspondencia y hacerlo
en el pleno recogimiento de la atencion al ser ya presencializado en
el lenguaje” (L. cit., pags. 182-3).
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les” e “irracionales” sin cuidarse de realizar previamente los su-
tilisimos analisis que implica la clarificacién de estos términos
en extremo comprometidos es someterlos a un violento “lecho
de Procrustes”, procedimiento coactivo que se halla en los an-
tipodas del humilde esfuerzo de participacién inmersiva que debe
ir a la base de toda labor critica. Criticar es discernir, y discer-
nir entrana un modo de participacién cocreadora que —como
decia muy bien Goethe— debe ir aliada con una actitud de re-
verencia, es decir, de respeto a la condicién irreductible de cada
obra.

Si no se distinguen cuidadosamente diversos modos de “sen-
timiento”, se corre el riesgo de calificar con el despectivo término
de patéticos a los pensadores que, por muy graves razones, se
niegan a desvincular la razon humana del entramado dindmico
que constituye la actividad integral del hombre. Se da, asi, la
chocante paradoja de considerar “patéticos” a escritores, como
los antes senalados, que consagraron toda su obra al quehacer
de exaltar la dignidad de la vertiente racional del hombre frente
a los ataques del vitalismo irracionalista, y calificar de “logico-
racional” a X. Zubiri que toma la inteligencia no  xoza Suvapwy
sino  xaf evepyerwv  con toda la complejidad que esto implica, y
no tiene reparo en proclamar que el saber auténtico no consiste
en poseer verdades, sino en dejarse poseer por la verdad. Justo,
este modo de dominio por parte de la verdad coincide exactamen-
te con el concepto decisivo en Fichte de “sobrecogimiento” (er-
greifen im ergriffenwerden), en el cual de un modo o de otro
se han inspirado los autores antedichos y —mas tarde— los
pensadores existenciales més profundos —Heidegger, Jaspers,
Marcel—. Zubiri escribe: “La ciencia naci6 solamente en una
vida intelectual. No cuando el hombre estuvo, como por azar, en
posesiéon de verdades, sino justamente al revés, cuando se en-
contr6é poseido por la verdad. En este ’pathos’ de la verdad se
gest6é la ciencia. El cientifico de hoy ha dejado muchas veces
de llevar una vida intelectual” (Naturaleza, Historia, Dios. Edi-
tora Nacional, 1963, pag. 11).

Esta severa advertencia de Zubiri debe instar a los criticos
a revisar el concepto de rigor intelectual en orden a valorar los
esfuerzos investigadores no en funcién del uso de un estilo crip-
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tico —muy fécil, por otra parte, de asumir—, sino de la apertura
de vertientes de lo real injustamente preteridas. Cuando un pen-
sador se esfuerza por dar a la razén humana la amplitud de
que fue despojada durante siglos bajo pretexto de someterla a
un proceso de purificacion mal entendida, resulta paradéjico
que sea expeditivamente calificado de “irracionalista” por quie-
nes han puesto su juego intelectual a la sola carta de lo que
entienden en sentido restringido por racional y ldgico.

IV. TAREA A REALIZAR

E] planteamiento realizado en el primer volumen de la Me-
todologia de lo suprasensible dejo abiertos mil y un interro-
gantes a los que deberan responder lo més cumplidamente po-
sible los volimenes siguientes. Se requiere una estructuracién
sistematica de los conceptos de superobjetividad, ambitalidad,
presencia, a priori, encuentro, participacion inmersiva, verdad y
otros semejantes. Dada la complejidad de estos conceptos y la
movilidad mental que requiere su tratamiento preciso, esta tarea
exige al hombre de hoy una verdadera metanoia, una reforma
a fondo de su mentalidad excesivamente adecuada a los moldes
de la realidad manipulable, objeto posible de control, dominio y
conocimiento exacto. Por eso, antes de abordar la elaboracién
sistemética de la teoria de lo superobjetivo estimé absolutamente
necesario enriquecer mi experiencia metodolégica aplicando los
puntos de vista expuestos en el primer volumen de la Metodo-
logia de lo suprasensible a diversos temas de reconocida y te-
mida complejidad, con el fin de constatar, por una parte, las
penosas consecuencias de la extrapolacion de categorias y esque-
mas que tiene lugar cuando se accede al estudio de la realidad
més con voluntad de dominio que de generoso acatamiento y
participacién cocreadora, y, por otra, la eficacia del método ana-
léctico-genético-ambital en orden a la plena valoracién y capta-
cion de las realidades cuya densidad de “sentido” convierte en
ambitos o “campos-de-realidad”. Actualmente se concede impor-
tancia decisiva en teoria del conocimiento al lenguaje, la expre-
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sién, la fe, el compromiso, el amor, el sentido, la intersubjetivi-
dad, lo envolvente, la accién, la creatividad, etc., y se intenta
vincular el sujeto y el objeto, lo prerreflexivo, lo sensible y lo
inteligible, el hombre y el mundo, a fin de superar las dicoto-
mias que desgarran la delicada trama de la vida humana. Este
amplio y espléndido programa no sera viable —a mi entender—
si la realizacion del mismo no va precedida de un largo periodo
de praxis metodolégica conducente a poner en forma la capaci-
dad de estudiar cada estrato de lo real con sus categorias y es-
quemas pertinentes, resistiendo a la incitante tentacién de apli-
car a los objetos-de-conocimiento de niveles superiores las cate-
gorias y esquemas tomados de objetos de conocimiento que, por
pertenecer a estratos inferiores, presentan una estructura maés
facilmente dominable por la mente humana. Al extremar esta
cautela, se pone en juego un modo de hermenéutica extraordi-
nariamente fecunda, como espero quede de manifiesto en los
analisis que ofrece el presente volumen.

Este género de hermenéutica, basada en el anélisis de los di-
versos modos de intervinculacion que median entre las catego-
rias de inmediatez, distancia y presencia, fue configurandose al
hilo de diversos estudios realizados tras la publicacién del primer
volumen de la Metodologia de lo suprasensible. El andlisis cui-
dadoso de muy diversos temas me llevd, por vias diferentes, a la
fértil conclusién de que conjugando los diversos modos de in-
mediatez y distancia a que puede el sujeto situarse respecto a
los objetos-de-conocimiento segtiin la densidad entitativa de los
mismos, se obtienen diversos modos correlativos de presenciali-
dad. Si la categoria de presencia es decisiva en el tema de la
intuicion —central a su vez en la teoria del conocimiento—, se
infiere que la articulacién diversificada de las categorias de in-
mediatez, distancia y presencia viene a constituir la trama dina-
mica que estructura la complejisima teoria del acceso humano
a lo real.

Cabe advertir cierta analogia entre el “triangulo hermenéuti-
co” que aqui propongo y el “tridngulo culinario” que elabord
Levi-Strauss para explicar una multiplicidad de fenémenos mi-
ticos centrados en torno a los temas de lo crudo, lo cocido y lo
asado. Sin embargo, debo hacer constar que la via a través de
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la cual he llegado a este procedimiento metodolégico ha sido
completamente auténoma.

El analisis detenido de los diversos tridngulos que propongo
en el capitulo siguiente —a modo tan sélo de ejemplo— permite
constatar que si estudiamos los diversos modos de interrelacion
entre inmediatez y distancia sin cometer extrapolaciones catego-
riales —pese a la seduccién que ejerce el nivel de lo artificial
sobre el hombre—, advertimos facilmente que el caracter de “in-
mediata” que ostenta la intuicién intelectual no ests ineludi-
blemente unido al de “directa”, como se venia aceptando de
modo casi indiscutido. Esta desvinculacién categorial abre un
amplisimo campo de libertad en orden al tratamiento de las su-
tiles cuestiones que plantea la intuicién intelectual.

El estudio de las antedichas categorias exige un andlisis cui-
dadoso de los diversos estratos de ser, con sus correspondientes
modos de espaciotemporalidad y su capacidad respectiva de au-
torrevelacion expresiva y distension cocreadora de dmbitos. Este
analisis revela la existencia de dos grandes zonas de la realidad
—Ila objetivo-expresiva y la superobjetivo-expresante—, que, por
estar dotadas de modos diversos de espaciotemporalidad, dan
lugar, al integrarse, a entidades-con-relieve, méas semejantes a
una “atmoésfera” que a una “cosa”. Merced a dicho desnivel en
la condicién espacio-temporal, la vertiente expresante se autorre-
vela a través de la expresiva por via de presencialidad, modo ele-
vado de patencia que posibilita la fundacién de otros dmbitos
dialégicos. Esta fundacion se realiza mediante la inmersién par-
ticipativa del ser apelado en el ambito envolvente constituido
por el ser apelante. Por tratarse de una apelacion a la cofunda-
cion de ambitos, esta condicién envolvente o englobante no im-
plica la tendencia disolvente a fagocitar al ser envuelto, sino a
plenificarlo poniéndolo en trance de desplegar su capacidad crea-
dora.

Tal inmersién cocreadora en realidades que, por su caracter
ambital envolvente no estdn supeditadas a los esquemas “inte-
rior-exterior”, “dentro-fuera” y son, por tanto, a la par ajenas
e intimas a la entidad por ellos envuelta, funda modos eminen-
tes de inmediatez, evidencia y certeza. Dado que estas relaciones
de presencialidad —ganadas a través de actos cocreadores—

— 51 —



unicamente son posibles enfre realidades muy densas entitativa-
mente —dotadas de un cierto grado de “sustantividad”— y las
entidades espirituales, se deduce que el espiritu no s6lo no funda
las distancias —como se viene afirmando injustificadamente—,
sino que hace posibles las formas modélicas de unidad, que no
son nunca algo dado, sino fruto de un esfuerzo.

En esta linea metodolégica es posible unir funcionalmente
el método fenomenolégico y el dialéctico, el personalista y el
trascendental, haciendo plena justicia a la realidad en cuanto
ambital-irreductible y en cuanto fruto de un proceso de cons-
titucion (27). Ello nos insta a sustituir la categoria de sustan-
cialidad por la de sustantividad, a conceder a la categoria de
relacion todo su valor, como ingrediente de la constitucion de
realidades sustantivas-constelacionales, y a distinguir los diver-
sos sentidos que admite la nocién de “cambio” por lo que toca al
proceso de autodespliegue constitutivo de los diversos seres del
universo.

Este entramado metodolégico, aplicado con la debida cautela
a diversos temas culturales, permite advertir las posibilidades y
riesgos del pensamiento actual y abrir vias de solucién a los mas
acuciantes problemas contemporaneos.

V. APLICACION DEL METODO ANALECTICO

A partir de la publicacién del primer volumen de la Metodo-
logia de lo suprasensible apliqué el método analéctico al estu-
dio de diversas cuestiones lastradas de muy graves equivocos.
El resultado eminentemente positivo —a mi entender— de tal
aplicacion hace aconsejable la cita de los temas y trabajos alu-
didos con el fin de integrar los anélisis realizados en los mismos
a la tarea general de la Metodologia de lo suprasensible.

(27) La necesidad de elaborar una Fenomenologia de la génesis es
un tema de gran interés que ocupari ampliamente nuestra atenciéon
en el tercer volumen.
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Estructura dialéctica de los seres vivos. Descubrimiento de
los “contrastes” que la integran y caracteristicas de los
mismos; relacién entre la polaridad en el ser y la polaridad
en el conocer; intuicién y concepto; importancia de la teo-
ria del contraste para la ciencia y la cosmovision, (Cf. Ro-
mano Guardini y la dialéctica de lo vivienle, Edic. Cris-
tiandad, Madrid, 1966, pags. 274-334. Sigla: “Guardini”.)

Dialéctica y fenomenologia de lo profundo. El sentido de lo
superobjetivo; lo viviente, lo profundo y lo superobjetivo;
lo objetivo y lo profundo. (Cf. “Guardini”, pags. 87-140,
174-178.) Lo profundo y la objetividad auténtica. Revalo-
rizacién del objeto. Lo profundo y la comprension. (Cf. Ha-
cia un estilo integral de pensar. Editora Nacional, Madrid,
1967, vol. II, pags. 13-22, 33-62; 343-353.) (Sigla: “Hacia"\)
Dialéctica y expresion. Pensamiento analéctico; flexibilidad
dialéctica y atencién a lo profundo. (Cf. “Guardini”, pa-
ginas 152-178.) Andlisis estructural de los fendémenos ex-
presivos. Leyes de la expresion. (Cf. El lenguaje y las for-
mas artisticas. Esbozo de una teoria de los dmbitos. Trabajo
inédito presentado a la Fundacién March, pags. 55-65.) (Si-
gla: “March”,) La dialéctica como fenémeno humano y la
via de su positiva superacién. (Cf. Pensadores cristianos
contempordneos, BAC, Madrid, 1968, pags. 75-102,) (Sigla:
“Pensadores”.)

El lenguaje. El arte como palabra. La palabra como auto-
expresién. La expresién como objetivacién. La palabra y el
silencio. El lenguaje en peligro. (Cf. “Hacia”, I, pags. 162-
179: II, pags. 113-121.) Libertad de la palabra y teoria de
los &mbitos. La palabra, el amor y la fundacién de vida es-
piritual. Relacion dialéctica y objetividad. La palabra y lo
superobjetivo. Palabra e intuicién. Palabra y sentido. Pala-
bra e imagen. El sentido de la palabra. Razon y lenguaje.
(Cf. Pensadores, pags. 26-29, 115-272.)

Dialéctica y Antropologia. Persona y comunidad. Retorno
a lo originario. (Cf. “Guardini”, pags. 59-69, 182-202.) Las
ideologias y la unilateralidad intelectual. Libertad y co-
munidad. Retorno a la comunidad. La propaganda y la
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masa. El aislamiento y el desarraigo. El encuentro inter-
personal. Elogio de la ciudad. El hombre y la ciudad. (Cf.
“Hacia”, I, pags. 39-97, 97-111, 185-192, 250-255, 269-338.)
Caracteristicas fundamentales del hombre actual: empobre-
cimiento del espiritu, pérdida de lo profundo, masificaciéon
del hombre, cuantificacion de lo cualitativo, alejamiento de
la vida, dispersion psiquica. (Cf. Diagnosis del hombre ac-
tual, Edic. Cristiandad, Madrid, 1966, pags. 21-55.) (Sigla:
“Diagnosis”.)

Cardcter dialégico del quehacer pedagdgico. Formacion y
encuentro. El servicio al objeto, visto en sus niveles maés
hondos. (Cf. “Guardini”, pags. 207-232.)

Hacia una logica integral. La vida y la razén. Vida y espi-
ritu. Lo profundo y la intuicién. Interrelacién de objeto-de-
conocimiento y método. (Cf. “Guardini”, pags. 240-267, 302-
317.) Defensa del espiritu. Vitalismo y decadencia. El pro-
blema “Scheler”. Papel que juegan las actitudes de piedad
e ingenuidad en el conocimiento de las realidades profun-
das. El amor como forma de integracién. La analogia entis
y la piedad. Crisis del idealismo. Hacia un nuevo realismo.
Pensamiento pneumatolégico o “inobjetivista”. Realismo
personalista. Razén y sentimiento. Razén e imagen. Lo fac-
tico, lo genético y lo trascendental. Realismo genético. (Cf.
“Pensadores”, pags. 10-34, 40-52, 107-114, 292-303, 118,-142,
164-166, 271-272, 374-380.) Revaloracion del objeto. La fi-
losofia y la técnica. Retorno a la unidad. Elogio de lo com-
plejo. Especializacién y universalismo. La integracién del
saber. Colaboracién e investigacién. Insistir es profundizar.
El vitalismo antiintelectualista. La tarea de nuestro tiempo.
(Cf. “Hacia”, II, pags. 31-111, 121-185, 217-238.)

Ezxperiencia estética. Funcidn, forma, belleza. Formas na-
furales y simbolismo. El arte del pueblo. Espontaneidad y
gracia. Lo tipico y lo originario. La creacion de 4mbitos re-
ligiosos. Ambito espacial y encuentro dialéctico. El arte re-
ligioso como expresion del misterio. El dilema figuraciéon-
abstraccion. Posibilidades y riesgos del arte abstracto. Tras-
fondo religioso del monasterio de El Escorial. (Cf. “Hacia”,
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10.

11.

I, pags. 99-156, 181-313.) La estética y las diferentes escue-
las estéticas. El acontecimiento de lo bello —an4lisis feno-
menolégico e interpretacién metafisica—, Esteticismo. (Cf.
Gran Enciclopedia Rialp, Edit. Rialp, Madrid. En prensa.)
Arte sacro y sociedad. Etfica y estética. (Cf. Rev. Tercer Pro-
grama, Madrid, 9 (1968), 59-72; 13 (1969), 189-210.) Estudio
genético de las formas artisticas y sus leyes de integracion.
(Cf. “March”, pags. 65 ss.) Influencia disolvente del obje-
tivismo en arte. (Cf. “Trasfondo filos6fico del objetivismo
actual”, en Tercer Programa. En prensa.)

La estructura y el estructuralismo. Cf. El estructuralismo.
Origenes y orientacién, en Eidos (Madrid), 33 (1970), 13-30.

El autodespliegue constitutivo de la realidad y la cocrea-
cion de dmbitos. Qué es un ambito. (Cf. “Pensadores”,
243 ss. y los trabajos siguientes: “X. Zubiri o la fidelidad
a lo real” (Tercer Programa, 14 (1969), 29-55). “La inteli-
gencia sentiente y el estar en realidad” (en Filosofia espa-
fiola contempordnea, BAC, Madrid, 1970, pags. 196-230).
“Realidad evolutiva e inteligencia sentiente en la obra de
X, Zubiri” (en Homenaje a X. Zubiri, Sociedad de Estudios
y Publicaciones, Madrid, 1971). “La arquitectura y la crea-
cién de ambitos”. Serie de trabajos publicados en la revista
Arquitectura (Madrid) en mayo, julio y diciembre de 1967;
enero, febrero, marzo, abril, julio, octubre, noviembre y di-
ciembre de 1968; julio, agosto, septiembre y octubre de 1969).

Andlisis del pensamiento de diversos autores. Haecker,
Wust, Ebner, Przywara, Zubiri (Cf. “Pensadores” y traba-
jos antes citados); R. Guardini (Cf. “Guardini”); diversos
pensadores espanoles contemporaneos (Cf. Filosofia espa-
niola actual); H. Conrad-Martius (Cf. Documentacién cri-
tica iberoamericana de filosofia y ciencias afines, 1-2 (1966),
septiembre (1965), 535-538); M. A. Virasoro (Cf. recensi6n
de su obra La intuicion metafisica en Documentacion cri-
tica iberoamericana de filosofia y ciencias afines, 1-2 (1966),
119-141); Ortega y Gasset y E. d’Ors (Cf. El pensamiento
filoséfico de Ortega y d’Ors. Una clave de interpretacion,
Edic. Guadarrama, Madrid. En prensa.
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PRIMERA PARTE

FUNDAMENTACION METODOLOGICA






CAPITULO PRIMERO

EL TRIANGULO HERMENEUTICO

“La situation de 'homme est caracterisée par la
distance, par l'intervalle qu'il y a chaque fois enfre
nous-méme et nous-mémes, et par la transforma-
tion incessante de l'inmédiat et du médiat 'un dans
I'autre. C’est cette transformation qui est la philo-
suphie méme, en elle 'homme cherche la médiation
de la sagesse pour retourner vers le monde.”

(Jeany WanL: Traité de Métaphysique, Payot, Paris,

1957, pdg. 508. Los subrayados son mios.)

Dado el papel decisivo que jugé6 el método analéctico en los
andlisis realizados en el primer volumen de la Metodologia de lo
suprasensible y en las obras y trabajos posteriores —incluido
este volumen ITI—, y que jugaré, asimismo, de modo todavia
mas intenso en volumenes sucesivos, estimo del mayor interés
ofrecer aqui una visién quintaesenciada de lo que constituye
su nucleo y punto de arranque: el “tridngulo hermenéutico”.
No haré sino adelantar en esbozo el complejo tema del volu-
men III, con el fin de sensibilizar al lector en orden a descubrir
el sentido de largo alcance que late en cada una de las distin-
ciones e interrelaciones categoriales que constituyen el subsuelo
en los andlisis metodolégicos que presento en este volumen II.

A mi entender, hay fres categorias decisivas en todo ana-
lisis filos6fico relativo al proceso humano de conocimiento: in-
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mediatez, distancia y presencia. Nada més urgente y fecundo
que someter a cuidadoso examen sus significados respectivos y el
sentido que cada una de ellas adquiere cuando se vincula un
determinado género de inmediatez con un cierto modo de dis-
tancia.

En el seno de los fenémenos reales pueden distinguirse di-
ferentes formas de inmediatez del sujeto a lo real entorno y di-
versas formas de distancia frente al mismo. De la interaccién
mutua de cada forma de inmediatez con cada forma de distan-
cia surge un modo especifico de presencialidad. Esta relacién
puede ejemplificarse de modo plastico en un triangulo, visto di-
namicamente de la base al vértice superior. La base, a su vez,
debe ser “leida” de modo polar-dialéctico, iniciando la lectura
en el vértice a, correspondiente a la categoria de inmediatez, y
viendo cada vértice en correlacién con el otro.

A /g _-..’_h

Para precisar el significado riguroso de las categorias de in-
mediatez y distancia, no basta someterlas por separado a un ang-
lisis fenomenoldgico; se requiere verlas en interaccion dindmica,
pues sélo de este modo potencian sus posibilidades y muestran
su verdadero ser y alcance. El lenguaje, si no nos cuidamos de
utilizarlo con la debida tensién de espiritu, nos traiciona a me-
nudo por su tendencia a fijar conceptos esencialmente flexibles
y a conferir una falsa autonomia a las diferentes vertientes de
una misma realidad compleja (1). Con frecuencia se habla de in-
mediatez o distancia de modo auténomo, sin reparar en que toda
forma de inmediatez estd matizada por una forma determinada
de distancia, y viceversa, lo cual impone la ineludible obligacién

(1) Cf. Hacia un estilo integral de pensar, Editora Nacional, Ma-
drid, 1967, vol. I, pag. 248. Esta obra se citara abreviadamente Hacia.
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de precisar sagazmente en cada caso, a propésito de cada ferno-
meno integral, de qué género concreto de distancia e inmediatez
se trata, como se interfieren y qué forma especifica de presen-
cialidad hace surgir esta interferencia (2). Toda realidad, todo
acontecimiento real se caracteriza por un modo peculiar —més
0 menos intenso y perfecto— de autopatentizacién o donacién
por via de presencia. Esta presencializacion entrafia un “ambito
de sentido”, que es fuente de inteligibilidad. En la trama in-
teraccional que constituye tal &mbito de sentido cobran su ple-
nitud de significacién las categorias de inmediatez y distancia.
De ahi la necesidad: 1.° De analizar qué significacion precisa
tienen estas categorias en el proceso de conocimiento de un
“mero objeto”, de una realidad artificial, de un ser natural “ex-
presivo”, de una “obra de arte”, de un ser “personal”, de un
“ambito de realidad envolvente que juega respecto al ser per-
sonal un papel sustentante-nutricio”, ete. 2.0 De distinguir el
sentido que adquieren ambas categorias cuando se estudian es-
tos objetos-de-conocimiento bien con una actitud de dominio,
bien con una actitud de reverencia. Se advierte desde ahora, al
simple enunciado de la tarea a realizar, la complejidad que en-

(2) Recuérdese la importancia que concede Hegel en su Wissenschaft
der Logik a las categorias de “mediato” (Vermittelt) e “inmediato” (Un-
mittelbar) y la energia con que subraya su condicion polar. “El comienzo
de la Filosofia debe ser o bien algo mediafo o bien algo inmediato, y es
facil mostrar que no puede ser ni lo uno ni lo otro; con lo cual halla su
refutacion tanto el uno como el otro modo de comenzar.” (Cf. O. cit,
Edic. Lasson, Edit. F. Meiner, Leipzig, 1951, vol. I, pag. 51). “... No hay
nada, ni en el cielo, ni en la naturaleza, ni en el espiritu, ni donde sea,
gue no contenga tanto la inmediatez como la mediacién, de modo que
ambas determinaciones se muestran como indivisas e indivisibles y aguel
contraste se manifiesta como inexistente.” (O. cit., pag. 52). A propdsito
de estas precisiones hegelianas, escribe W. Kaufmann: “Esto que parecen
triviales bizantinismos l6gicos, enteramente académicos y sumamente dis-
tantes del contenido concreto de otras ciencias es, en realidad, sumamen-
te pertinente para cientos de disputas que llenan miles de articulos y li-
bros, asi como muchos debates orales: la gente (incluidos los eruditos)
toma una y otra vez categorias del tipo de las citadas en un sentido ab-
soluto, v se contrarreplican unos a otros, en lugar de darse cuenta de lo
vana y nula que es la disputa” (Cf. Hegel, Alianza Editorial, Madrid, 1968,
pag. 274).
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cierra la determinacion de los modos de inmediatez, distancia
y presencia que integran los diversos “acontecimientos” cognos-
citivos.

Esta complejidad es garantia de riqueza de pensamiento por
ser reflejo de la hondura y flexibilidad estructural de la reali-
dad. Para dar alcance a ésta, se requiere guardar fidelidad a los
dos términos de la polaridad inmediatez-distancia, por grande
que sea el prestigio de la categoria de inmediatez —entendida
de modo més o menos borroso— en las corrientes irracionalistas
(vitalistas, intuicionistas...) y la de la categoria de distancia en
las corrientes intelectualistas. El conocimiento humano se anula
en cuanto tal si el grado de inmediatez que logra respecto a lo
real no va matizado por un cierto grado de distancia, y vicever-
sa. El progreso del conocimiento no se da por via de anulacion
de un término en favor del otro, sino por la asuncion de ambos
a niveles superiores de realizacién. Por eso, como veremos, cons-
tituye una ingenua y nefasta ilusién pretender ganar las formas
eminentes de unidad con lo real a que aspira todo conocimiento
riguroso mediante la simple medida de anular la “distancia”
que se supone —sin mayores precisiones— a la base de todo fe-
némeno de objetivacion intelectual. Toda forma de unidad au-
téntica es fruto no de una anulacion de distancia, sino de un
acto de rigurosa creacién, que alia muy sutilmente un modo de
distancia con un modo de inmediatez (3). La unidad calificada

(3) En el capitulo —de titulo bien expresivo— “L’amour séparant” de
su obra L’ombre de Dieu (PUF, Paris, 1955), E. Souriau destaca la bipola-
ridad del amor, como principio de unificacion y de distanciamiento.
“...Una parte de la filosofia contemporanea se dirigié por una via peli-
grosa, y sin duda errada, al poner excesiva esperanza en el prinecipio del
amor en orden a resolver ciertos problemas relativos a la comuniéon de los
seres individuales y al logro de una participacién esencial en las entida-
des mas elevadas en el nivel de lo sublime.” “Pero es inherente al amor
del ciclo humano, al amor-busqueda, sentir también la distancia que lo
separa de su meta, De ahi que la nocién de amor distanciante sea un
aspecto tan importante como inalienable de esta dialéctica del amor”
(pag. 130).

Son numerosos los autores que ponen en relacién esencial el hecho de
tomar distancia el hombre frente a las cosas y el alumbramiento de las
diversas significaciones. No faltan quienes incluso advierten la relacién
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con lo real que implica el verdadero conocimiento humano no
se logra con renuncias unilaterales, sino a través de una meta-
noesis, un ascenso espiritual del nivel objetivista al nivel ana-
léctico, como quedari de manifiesto en los entramados diniami-
cos que tomaran cuerpo en los diversos tridngulos hermenéuti-
cos, cuyo fin es elaborar una teoria bien estructurade de la
presencialided y, por tanto, de los diversos dmbitos que se cons-
tituyen a medida que la realidad se autodespliega fundando se-
res y entramados de seres (4).

Al no prescindir de ninguno de los polos que fundan la in-
terrelacion analéctica del fenémeno de la presencia se logran
sintesis sobremanera potentes, porque se da lugar a aconteci-
mientos de gran tensién entitativa —propia de los fenémenos
en los cuales la diversidad se integra en la unidad—, como puede
verse en la potenciacion mutua de la sensibilidad y la inteligen-
cia en el seno de la inteligencia sentiente, donde los limites de la
sensibilidad no son anulados a favor de una pretendida inme-
diatez absoluta de intuicién intelectual, ni acrecentados hasta
la condicién de velos opacos a favor de una utépica distancia
de dominio racional aprioristico. Tales limites son aqui transfi-
gurados en cuanto se los convierte en vias abiertas de presen-
cializacion de las vertientes méas hondas —maés poderosamente

de contrasteidad —mo de contrariedad o de oposicion— que media entre
la distancia y la inmediatez. Pero apenas se halla quien se detenga a
matizar los diversos modos que ofrece esta relacién contrastada, asi como
los diferentes géneros de presencialidad a que dan lugar. Léanse desde
esta perspectiva las siguientes frases de A. de Waehlens: “... Yo no puedo
comportarme respecto a las cosas, y por tanto significarlas, sino tomando
frente a las mismas, en la proximidad misma en que me hallo respecto
a ellas, una distancia, distancia caracteristica para cada tipo de signifi-
cacion.” “Este distanciamiento, sin embargo, no corresponde a una simple
actitud por mi parte, como lo indica el lenguaje familiar, por ejemplo,
cuando habla de 'mantener distancias’. Al contrario, sitiia el correlato
de mi atencién en una especie de ’autonomia’, de Stéindigkeif, que es,
justamente, el en-si.”” “Este en-si de las cosas, en el que ellas se fijan a
medida que yo las 'digo’ consiste en que el sentido de que yo o nosotros
las revestimos se dirige a otro como a mi mismo, sin distincién original”
(Cf. La philosophie et les experiences naturelles, M. Nijhoff, La Haya, 1961,
pags. 125-126).
(4) Cf. Hacia, I, pag. 266.
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expansivas y, por ende, configuradoramente expresivas— de la
realidad. Por eso subrayo en otro lugar (5) que la flexibilizacion
de los medios expresivos no debe hacerse por un sentimiento de
repulsa ‘hacia la forma, sino en virtud justamente del poder
configurador de la misma, bien sabido que lo profundo meta-
sensible no se opone nunca a lo sensible, sino a lo superficial
(lo que es objeto posible de dominio y control).

No procede, por tanto, depreciar o anular lo concerniente a
la vertiente sensorial de la realidad bajo pretexto de conferir
una utodpica pureza al proceso cognoscitivo, pues toda forma de
pureza que no sea fruto de una esforzada asuncién transfigura-
dora de lo objetivo-expresivo se reduce a un fatal desmantela-
miento de la vida integral humana. En virtud de esta grave
circunstancia, el método analéctico rehuye acudir a técnicas en
principio mas bien negativas —aunque alberguen en el fondo una
intencién rigurosamente positiva—, tales como la duda cartesia-
na, la epojé husserliana, la depreciacién existencial de 1o “obje-
tivo” —en sentido de mensurable, asible, verificable—, etc. El
pensador analéctico no combate la primacia de la mediacién a
favor de género alguno de inmediatez intuicionista de temple
romantico, ni renuncia a la cercania con la realidad en aras de
cualquier forma de purismo intelectual. Su empefio tnico radi-
ca: 1.2 En advertir con la mayor nitidez posible que la categoria
de inmediatez que es rechazada con frecuencia como opuesta a
la distancia que implica el verdadero conocimiento racional no
es en modo alguno univoca, ya que existen realidades y fenome-
nos que, por presentar un caracter irreductible a sus elementos
integrantes, pueden y deben ser conocidos con un modo de
intuicién intelectual inmediata (sineidético-holista), que tiene
lugar, no de modo instantaneo, sino discursivo, a lo largo de la
toma sucesiva de contacto con los diferentes perfiles expresivos
que ofrecen tales fenémenos y realidades. El conocimiento dis-
cursivo, cuando va subtendido por la energia de la atencion
analéctica, desborda el plano de lo superficial-apariencial, para
constituir un proceso de inmersién en lo profundo-supratem-
poral. 2.° En potenciar serenamente las diversas formas de in-

(56) Cf. Hacia, I, pag. 256.
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mediatez con los diferentes modos de distancia para lograr gé-
neros de presencialidad eminentes en los cuales lo intuitivo se
encabalga en lo discursivo merced a la interaccién fecunda de
realidades dotadas de modos diversos, jerarquicamente vincu-
lados, de espaciotemporalidad. Si no se distinguen diversos mo-
dos de temporalidad, resulta improcedente vincular la idea de
inmediatez al tiempo —como hace J. Wahl—, pues con ello se
anula la posibilidad de advertir los diferentes géneros de inme-
diatez y su diversificada interrelacién con modos polarmente
contrastados de distancia y de relacion. “La idea de lo inmediato
—escribe Wahl— es la idea de una ausencia de separacién tem-
poral, la idea de instantaneidad y consecuentemente la idea de
ausencia de razonamiento” (Traité de Métaphysique, Payot, Pa-
ris, 1957, pag. 505). Frente a esta minimizacién de lo inmediato,
la teoria analéctica subraya que la categoria de inmediatez no
da una medida de rapidez, sino de intensidad, de modo que, cuan-
do la corriente intuicionista destaca las excelencias de lo inme-
diato, no se refiere a la pretendida capacidad del mismo de
anular la distension temporal, sino al poder de penetrar en los
estratos de lo real que dominan por via asuntivo-expresiva la
diversidad espaciotemporal (Cf. pags. 41-2, 44, y Metodologia
de lo suprasensible, I, pags. 350-6, 383-393). El fin del método
analéctico, con su estudio de las categorias y sus interrelacio-
nes, consiste en mostrar la fecundidad de los diversos modos de
transfiguracién por via asuntivo-expresiva.

Para comunicar este género de pensamiento tensionado —ca-
racterizado por un modo muy sutil de sineidesis vertical— se
requiere un estilo lingiiistico de largo aliento que ensamble en
cada periodo los diversos aspectos de lo real que deban ser vis-
tos en su mutua interaccién. Ello torna la lectura un tanto
dificil en casos, pero le confiere una extraordinaria fecundidad
porque insta al lector a ver como unas precisiones se potencian
con otras y a plegarse, de este modo, a la estructura misma de
lo real. Contra lo que sugiere algun critico de mis obras an-
teriores, no se trata aqui, pues, en modo alguno de proclividad
al barroquismo estilistico, sino de un intento sincero de adecuar
el estilo de escribir al estilo de pensar, y poner ambos al servi-
cio de ese proceso creador que es el pensamiento. Quisiera por
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ello rogar al lector que no introduzca corte ritmico alguno en
las frases de mis escritos, pues su amplitud y peculiar ensam-
blaje encierran —a mi ver— un alto valor metodolégico.

DIVERSOS SIGNIFICADOS DE LAS CATEGORIAS DE INMEDIATEZ,
DISTANCIA Y PRESENCIA

Sin intencién alguna de exhaustividad, anoto seguidamente
algunos de los significados que ostentan estas categorias, con
el fin de disponer el animo del lector al tensionado quehacer de
sintesis analéctica que deberemos llevar a cabo para elaborar
los “tridngulos hermenéuticos”.

1. Inmediatez

a) Inmediatez de fusion. El modo de unién mas intenso,
pero menos perfecto, viene dado por la incrustaciéon mu-
tua de dos seres que —al modo de dos trozos de cera
que se funden— pierden el grado de autonomia que po-
seen para integrar cuantitativamente un nuevo ser.

b) Inmediatez de lacto. Es la forma de conlfacio humano
con lo real mas cercano a la unidad de fusion. Se trata
de un modo de unién-sin-distancia falto del dominio-
de-perspectiva que caracteriza al conocimiento huma-
no. Por eso la estética tradicional excluye del numero
de los sentidos estéticos al tacto y al olfato.

¢) Inmediatez de enquistamiento. Cuando el hombre adop-
ta una actitud de “relax”, incluso los sentidos de la
“distancia estética” —como la vista y el oido— pueden
quedar en una relaciébn de cercania tal respecto al ob-
jeto percibido que se reduzcan a meros aparatos de
registrar impresiones visuales o sonoras. Cuando se re-
pite maquinalmente un nombre, llega un momento en
que su peculiar significaciéon se desdibuja en tal me-
dida que llega a parecer absurdo (mesa, mesa, me/samé,
samé...) y quien lo pronuncia se siente como incrustado-
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e)

(6)

(7)

sin-distancia-de-comprensién en un mero haz de estimu-
los sensibles (6).

Inmediatez de comprension (inmediatez sensible-inteli-
gible). A través de los medios expresivos, convertidos
por la fuerza configuradora de la realidad expresante
en vias abiertas a la manifestacion de lo metasensible,
el hombre gana una relacién de inmediatez eminente
con el amplio y elevado mundo de las realidades espiri-
tuales, las significaciones, las obras de arte, ete.

Inmediaiez de inmersion participativa. E1 hombre sé6lo
comprende plenamente las realidades que se le ofrecen
de modo evidente por via de presencia o patentizacién
total (fotal en sentido de lotus, no de totaliter). Esta
evidencia la gana cuando se inmerge de modo creador
en el ambito constituido por su objeto-de-conocimiento,
seguin queda de manifiesto en la experiencia axiolégica
y estética. Tal forma de inmersién implica a la vez en-
irega y dominio, sujecion y libertad, cercania de altisi-
ma vivencia y distancia-de-reverencia ante la condicion
irreductible del objeto-de-conocimiento, que ofrece un
cardcter envolvente-nulricio.

Esta forma superior de inmediatez asume y desborda
—a la par— las formas inferiores. La inmediatez sensi-
ble, al aliarse con la distancia peculiar que funda el
poder de expresion propio de las realidades expresivas-
profundas, gana un horizonte nuevo y se convierte de
inmediatez de enquistamiento en los estimulos en in-
mediatez de comprension y participacion, que implica
una forma de presencia respecto a las realidades pro-
fundas (7). Noétese que en el hombre no se dan formas
totalmente auténomas de sensibilidad, justo por la inelu-

De aqui parte 1a experiencia de 1a raiz que realiza el protagonista

de La Nausée sartriana y que constituye una clave de interpretacion de
toda la obra de Sartre. Véase el analisis que realizo en las pags. 462 ss.

Sera muy 0til confrontar estas precisiones con la teoria zubiriana

de la sensibilidad (Cf. mi obra Filosofia espaiiola contempordnea, BAC,
1970, pags. 200 ss.).
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dible interaccion polar o dialéctica de inmediatez y dis-
tancia. Por eso es tan dificil determinar los sentidos de
cada una de estas categorias sin aludir a las otras.

Esta polaridad juega un papel decisivo en el acceso
del hombre a lo real entorno. Nada ilégico que el tema
del conocimiento aparezca lastrado por multitud de
equivocos provocados por la falta de un cuidadoso ana-
lisis de los modos de inmediatez, distancia y presencia
que se dan en todo proceso cognoscitivo. A esta nefasta
equivocidad responde la conocida tendencia a oponer
la inmediatez de participacion y la distancia de la re-
flexion, la inmersicn intuitiva y la abstraccion racional.
Para evitar los devastadores efectos de tal dicotomia, al-
gunos autores —como G. Marcel, A. Brunner, R. Guar-
dini— se esfuerzan por coordinar la distancia de pers-
pectiva de la reflexion con la inmediatez eminente de la
participacion, haciendo notar que la “reflexién segun-
da” —que surge como una luz en las vivencias de par-
ticipacién cocreadora en lo real— no tiende a anular la
“reflexion primera”, con lo que implica de esponiinea
vinculacion a lo real, sino a quebrar de raiz todo intento
de convertir el modo de inmediatez precaria, casi fusio-
nal, que es propio de este género de reflexion en la for-
ma modélica y exclusiva de vinculacién humana a lo
real.

El sentido de esta dualidad jerarquica de modos de
reflexién y de inmediatez —tan malentendida por algu-
nos comentaristas— queda netamente de manifiesto al
advertir que todo género de inmediatez debe ir ma-
tizado por una forma peculiar de distancia, y que, cuan-
do ésta significa un “4mbito” —que no se reduce a mero
“espacio”, antes implica una actividad creadora de in-
terrelaciones ambitales—, la inmediatez cobra el va-
lor de union altamente cualificada. Esta matizacion con-
fiere el especifico sigho ascendente al método analéctico,
que no consiste en un impulso dialéctico indeterminado
y general, sino en formas muy precisas de interaccién
polar. Lo decisivo en el método analéctico es ganar es-
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forzadamente modos superiores de unidad a través no
de la mera anulacion de la distancia que se supone exis-
tir entre el sujeto y el objeto, sino mediante la funda-
cion de géneros eminentes de inmediatez. Esta fundacién
se lleva a cabo potenciando los modos primeros y pre-
carios de inmediatez con modos de distancia que no
impliquen alejamiento de la realidad. sino cocreacion de
“ambitos”. S6lo una forma de inmediatez que es poten-
ciada por un modo de distancia ambital puede granar
en un género auténtico de presencia (8).

Para desbordar a la par los extremismos empiristas
e idealistas debe subrayarse que el conocimiento no es
posible sin los modos fundamentales de unidad que re-
ciben los calificativos de “éntica”, “nocional”, “pre-
consciente”, “prerreflexiva”, etc., pero esta forma de in-
tensa vinculacion primaria so6lo alcanza el nivel riguroso
de conocimiento humano si su forma de inmediatez es
perfeccionada mediante la vinculacion funcional de la
misma a modos de distancia que significan formas de
interaccion ambital. Este fecundo vinculo de inmediatez
y distancia nos revela que las formas eminentes de in-
mediatez no rehuyen —en aparente paradoja— la me-
diacién, la mediaciéon de cuanto contribuye a integrar
tales formas ambitales de interaccion. Por eso los modos
de presencia que fundan tales modos eminentes de in-
mediatez se dan de modo inmediato pero indirecto. De
donde se sigue que la intuicién intelectual que se nutre
de estos modos de presencialidad puede y debe vincu-
larse con el concepto y la imagen. Concepto e intuicion

La claridad con que H. E. Hengstenberg parece haberse hecho

cargo de la diversificada interrelacién de las categorias de inmediatez,
distancia y presencia explica los mejores logros de su Antropologia Fi-
los6fica. “Sélo a través de la distancia —escribe—, es decir, a través
de los contenidos de sentido brota la mayor inmediatez que es posible
respecto a las cosas mundanas. Es una inmediatez mediatizada, aue es
mas profunda, mas intima e intensiva que la no mediatizada que des-
cansa en una identificacién primitiva” (Cf. Philosophische Anthropolo-
gie. Edit. Kohlhammer, Stuttgart, 1957, pags. 75-6. Los subr. son mios).
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unicamente se contraponen en niveles superficiales de
realidad en los cuales la distancia se opone insalvable-
mente a la inmediatez. La inmediatez de participacion
(que se da en el seno de un dmbito) no s6lo no rechaza
la mediacion de los conceptos, antes es potenciada por
ella. A nivel de realidades ambitales —superobjetivas—
las mediaciones no alejan, sino que ganan —a través de
la distancia de perspectiva— modos eminentes de cerca-
nia. Asi se constata en la experiencia estética que el co-
nocimiento profundo de las obras artisticas lejos de fre-
nar el movimiento de inmersion del sujeto contemplador
en las mismas, le confiere esa intensidad peculiar, ese re-
lieve y bipolaridad de sentimiento y reflexién que Wust
denominaba “ingenuidad segunda” (9).

2. Distancia

@) Distancia de alejamiento fisico. Cuando la distancia es
excesiva, la toma de contacto cognoscitivo se torna im-
posible. El conocimiento humano se da en una situacion
intermedia entre la distancia de lejania y la inmedia-
tez de fusion.

(9) Que el estudio de esta fecunda bipolaridad estd en buena parte
sin realizar queda de manifiesto en el siguiente testimonio de un co-
mentarista de M. Marcel: “Lo que a Marcel le interesa es la recupera-
cién filoséfica de la participacién, que se realiza en el signo de la ex-
periencia vivida, pero constituye un avance respecto a ella. Hacemos
estas observaciones porque puede surgir la ambigiledad acerca de la
interrelacién de la terminologia de Marcel. Aqui se plantea un problema
que concierne a la relacion que existe entre las varias clases de inme-
diatez. La sensacion, mi cuerpo, el amor, la fe, son todos inmediateces,
pero no todos en el mismo nivel. Los dos primeros pueden darse —el
primero ciertamente— infraintelectualmente. Pero, ¢son posibles cosas
como el amor y la fe sin la mediacién de ideas y lenguaje? Si no lo son,
esto quiere decir que hay una inmediatez que sélo es posible mediante
conceptos, y esto a su vez introduce un proceso dialéctico en lo mis
intimo de la participacién. Marcel no ha examinado este problema
en sus obras publicadas”, (Cf. K T. Gallagher: La filosofia de G. Marcel,
Edit. Razon y Fe. Madrid, 1968, pag. 93.
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b) Distancia de desinterés. La falta de atencién a una rea-
lidad engendra una singular forma de distancia espi-
ritual que se opone a la actitud de aproximacién mutua
que pide el fenémeno cognoscitivo.

¢) Distancia respecto a las vertientes objetivas —asibles,
mensurables, calculables...— de la realidad, y compro-
miso con las vertientes profundas, eminentemente va-
liosas. A este tipo de distancia eminentemente positiva
alude el calificativo “desinteresada” aplicado a la expe-
riencia estética.

d) Distancia de piedad. En la actitud de piedad se integran
el amor que une y la reverencia que guarda las distan-
cias (10).

e) Distancia de perspectiva. No implica alejamiento espiri-
tual, sino el distanciamiento fisico necesario para ganar
una visién integral de la realidad que es objeto-de-co-
nocimiento. Se trata de una distancia de dominio de
lo excesivamente cercano, excesivamente por superficial,
por no conceder amplitud de visién suficiente para cap-
tar el conjunto. Cuando se acerca la camara fotogra-
fica a un objeto méas alld del 4ngulo normal de visién,
el aspecto de tal objeto se demuda.

f) Distancia de libertad espiritual de movimiento. “Tomar
distancia” respecto a los seres profundos —altamente
cualificados, personales en alguna medida— implica fun-
dar con ellos Ambitos de cocreaciéon renunciando por
principio a manipular los objetos-de-conocimiento que
no se reducen a meros objetos.

Es muy importante notar que el concepto de distan-
cia, de modo semejante al de profundidad, no tiene una
significacién espacial-empirica, sino ambilal-creadora.
Los é&mbitos no son meros espacios fisicos, sino entra-
mados vivientes de interrelaciones robustas, entitativa-
mente sdlidas.

(10) Véase el pensamiento al respecto de Peter Wust en mi obra
Pensadores cristianos contempordneos, pags. 107 ss.
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3. Presencia

La simple enumeracién provisional de los diversos modos de
presencia plantea mds dificultades que en el caso de las cate-
gorias de inmediatez y distancia justo por estar en relacién de
dependencia con las diferentes formas de interaccién de éstas.
De ahi la necesidad de abordar el estudio de tales modos de
presencia a través del movimiento analéctico que viene plastica-
mente representado en los tridngulos hermenéuticos. Sé6lo por
via de resumen anticipo aqui las expresiones que aluden a los
modos de presencia fundamentales:

a)
b)
c)

€)

9

Presencia superficial sensible, presencia sin relieve.
Presencia tdctil de una materia en estado de cero-vida.

Presencia de una vertiente de la realidad desconcertante
para el hombre, ser cuya circunstancia normal estg cons-
tituida no por un contorno de opacidades y latencias
enigmaticas, sino por un entorno de presencias. Tal des-
concierto supone un vuelco espiritual, que provoca la
“nausea”.

Presencia de andlisis y conceptuacién traducible en do-
minio y manipulacién del objeto.
— Presencia de manipulacién y dominio.

— Presencia de manejo controlado, de disponibilidad
funcional,

— Presencia de conocimiento cientifico objetivista, no
comprometido.

Presencia de patentizacion de lo metasensible a través de
lo sensible.

Presencia envolvente nultricia,

Presencia de participacion por via de cocreaciéon de dm-
bitos interrelacionales.

— Presencia de comunicacion y didlogo intersubjetivo.

— Presencia por via de enilrecruzamiento ambital o en-
cuentro.
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h) Presencia de lo “misterioso”, que —al darse de modo en-
globante— se revela al par que se oculia.

i) Presencia de intimidad por via de entrecruzamiento de
ambitos encabalgantes.

TRIANGULOS HERMENEUTICOS

La lectura de los triangulos siguientes debe realizarse a par-
tir de la categoria de inmediatez. Analizada ésta, se la confron-
ta con la de distancia que figura en el angulo opuesto de la
base y se corre la atencién una y otra vez de un polo a otro de
esta dualidad “inmediatez-distancia” a fin de poner al descu-
bierto el género de presencia a que da lugar y que figura en el
vértice superior. Téngase muy en cuenta que toda forma de
presencia implica un modo de inmediatez eminente ganado
merced al poder ambitalizador de un cierto género de distancia.

Por tratarse de conceptos ‘“dialécticos” —es decir, que co-
bran su verdadero significado en la interaccibn mutua—, las
categorias de inmediatez y distancia deben ser concebidas por
el lector con gran libertad de espiritu, para que vayan saturdn-
dose de sentido a lo largo del proceso de confrontacién polar.
Sélo asi cabe advertir los cambios espectaculares que sufren es-
tos conceptos a lo largo de esta “lectura hermenéutica”. El lec-
tor descubrird cémo, en casos, a partir de un mismo género de
inmediatez se aboca a un modo diverso de presencialidad debido
a la accion de la forma correspondiente de distancia.

Para conseguir un grado mayor de claridad, desglosaré, a
veces, un mismo fenémeno en dos o méas tridngulos. Serg tarea
del lector comtemplar sineidéticamente —a través de éstos—
los fenémenos integrales a que en ellos se alude.

Dada la condicién circular del método de busqueda filosofica,
la comprensién plena del sentido de los tridngulos hermenéuti-
cos solo sera posible en una segunda lectura posterior al estudio
de los analisis realizados en este volumen y en los siguientes de
la Metodologia de lo suprasensible. Conviene, sin embargo, te-
nerlos presentes en alguna medida desde ahora.
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Al comienzo del primer volumen de la Metodologia de lo
suprasensible hice, a dos columnas. algunas precisiones acerca
de la diferente actitud ante lo real que adopta el pensamiento
inobjetivista (existencial) y el superobjetivista o analéctico. Este
volumen intentaba dejar en claro el cambio de mentalidad que
se opera cuando se dirige la atencién a niveles de lo real que,
al estar caracterizados por modos eminentes de espaciotempora-
lidad, desbordan la precariedad de categorias y esquemas perte-
necientes a realidades de planos entitativos inferiores. Este se-
gundo volumen da un paso adelante, e intenta mostrar la ne-
cesidad de integrar analécticamente las categorias y esquemas
pertenecientes a diversos niveles de la realidad para conseguir
una vision cabal de los fenémenos que son objeto-de-conocimien-
to. Por eso presta igual atenci6én a los objefos y a los dmbitos, a
los elementos expresivos y a las realidades expresantes, y con-
sagra singular esfuerzo a la tarea de precisar los diversos modos
posibles de inmediatez, distancia y presencia, y destacar el po-
der ambitalizador que encierran los diversos géneros de distan-
cia al entrar en fecunda relacién conflictivo-polar con los dife-
rentes modos de inmediatez.

A este poder ambitalizador —instaurador de relieve entita-
tivo— alude el complejo término alemén “Aufhebung”, que
Hegel tom6 de Schiller (cf. Ueber die aesthetische Erziehung des
Menschen in einer Reihe von Briefen, 1795; véanse sobre todo
las cartas 14 y 20). Como ambos autores subrayan, “aufheben”
puede sugerir, por separado o simultdneamente, los sentidos de
cancelar, conservar y elevar. W. Kaufmann lo traduce por “su-
blimar”. Al tratarse de un acto de anulacion en orden a con-
servar lo anulado en un nivel superior, dotado de tensiones mds
fuertes, entiendo que podria traducirse muy exacta y cumplida-
mente por “superar”, vocablo que une cierta idea de anulacion
con la de conservacion en plano superior. En definitiva, 1a forma
de anulacién que implica “aufheben” no significa la reduccién
a la nada, sino la renuncia a la primacia de lo que estd en
trance de ser analécticamente superado por via de asuncién como
elemento integrante en un conjunto de mayor envergadura y
calidad entitativa. En el proceso de Aufhebung que va de la
inmediatez-de-fusion a la inmediatez-de-intimidad o presencia
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(en sus diversos grados) se da en principio la suspension de los
modos de inmediatez inferiores, lindantes con la mera fusién o
enquistamiento, pero se trata de una suspension por via de
transfiguracién asumente que anula el caracter unilateral, pre-
cario de la inmediatez de fusién para conferir a la relacién de
inmediatez un modo de unién-a-distancia-de-perspectiva que
vincula la unidad y la distancia, la inmediatez y la mediacién.
Esta vinculacion da lugar a un modo de entidad con relieve o
entidad campal, dimensional (Heim), que podemos denominar
“ambito”. Si tenemos en cuenta que la instancia decisiva en la
metodologia hegeliana no es el proceso dialéctico triadico —tesis,
antitesis, sintesis—, visto de modo mecénico-fatalista, sino la
conviceién que late en la teoria de la “Aufhebung”, a saber, que
el desarrollo se efectia a través de tensiones conflictivas que
deben ser asumidas en cada momento con energia creadora para
lograr una poderosa armonia de superacién, podemos adivinar
la potencia clarificadora que encierra el “tridngulo hermenéuti-
co” en orden a dar razén de multiples problemas culturales que
acosan al hombre contemporaneo (11).

A la hora de elaborar una teoria sistematica del triangulo
hermenéutico debera someterse a detenido andlisis la concep-
cién hegeliana de lo mediato y lo inmediato, asi como la tenden-

(11) Concretindonos a una de las areas mas influyentes de la
cultura actual, la Literatura francesa del ultimo cuarto de siglo, es sor-
prendente el papel decisivo que juega en sus obras mas representativas la
dialéctica de inmediatez, distancia, presencia. Baste citar la obra filo-
séfica y literaria de Sartre y Camus, la poética de P. Reverdy y F. Pon-
ge, 1a novelistica de A. Robbe-Grillet y N. Sarraute, la critica de G. Pou-
let, M. Blanchot, R. Barthes y J. P. Richard. Adviértase la presencia de
tal dialéctica en la descripcién que hace G. Picon de la nueva novela
francesa: “Al inventario de la conciencia sucede una descripeién de la
situacion del hombre, de su vinculacion al universo, a la existencia, a
la historia, a otro. El hombre estd visto a distancia, abordado como el
representante de una raza desconocida, auténticamente virgen para la
mirada que lo descubre”. “La subjetividad del novelista desaparece en
la medida en que el novelista ha llegado a fundirse en la perspectiva
interior del tema. A una objetividad fundada en la distancia y la in-
diferencia sucede una objetividad hecha de intimidad y de participa-
cion” (Cf. Panorama de la literatura francesa actual, Guadarrama, Ma-
drid, 1958, pags. 81-83).
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cia de sus contradictores —Kierkegaard, W. James, Bergson...—
a defender la primacia de lo inmediato. De momento es sufi-
ciente advertir que estamos ante un problema muy sutil de in-
tegracion que no puede ser resuelto ni siquiera debidamente
planteado por la via dilematica de las primacias o las exclu-
siones (12).

(12) Seria sobremanera 1til confrontar el caracter de “negatividad”,
de carencia originaria de inteligibilidad que entrafia la nocién de inme-
diatez en Hegel con la neculiar distancia que engendra el acontecimien-
to de la “Aufhebung”. En el préologo de la Phinomenologie des Geisles
Hegel vincula lo inmediato con lo “fijo”, lo “abstracto impotente”, el
“pensamiento puro”, el “comienzo inarticulado”, previo al “movimiento
de los conceptos” y falto consiguientemente de re-flexion sobre si.
“Ahora el trabajo consiste no tanto en purificar al individuo del modo
de ser inmediato sensorial y hacerlo una sustancia pensada y pensante,
cuanto mas bien en lo opuesto: realizar lo universal e incrementarlo
mediante la anulacién (Aufhebung) de los pensamientos firmes y deter-
minados (o. cit.. Edit. . Meiner, Hamburgo, 1952, nag. 30). “Los pen-
samientos se fluidifican en cuanto el pensamiento puro, esa interior
inmediatez, se reconoce como momento (...).” “La existencia del espi-
ritu como primero no es otra cosa que lo inmediato o el comienzo;
pero el comienzo no es todavia su vuelta a si” (pag. 31). “El espiritu
se hace objeto, pues es este movimiento de convertirse en ofro, es decir,
en objeto de si mismo, y anular (“aufheben”) este ser-otro. La expe-
riencia es denominada justamente este movimiento, en el cual lo inme-
diato, lo inexperimentado, es decir, lo abstracto, sea del ser sensorial o
de lo simple sélo pensado, se enajena, y después vuelve a si de esta
enajenacion y con ello se representa por primera vez en su realidad y
en su verdad, como es propio de la conciencia” (pag. 32).

En su Wissenschaft der Logik precisa Hegel esta relaciéon de lo me-
diato, lo inmediato y el movimiento fluidificador del concepto al deter-
minar el sentido preciso del término “Aufhebung”, “uno de los conceptos
mas importantes de la filosofia” (o. cit., Edit. F. Meiner, Leipzig, 1951,
pag. 93). “Lo que se anula (aufhebt) no se convierte por ello en nada.
Nada es lo inmediafo; algo anulado (ein Aufgehobenes), por lo contrario,
es algo mediado; es algo que no existe, pero como resuliado que ha salido
de un ser. Por eso tiene fodavia en si la determinacion (Bestimmheit)
de la que procede” (pag. 94). Tras indicar gue “aufheben” implica en
aleman conservar y anular, Hegel afiade: “El mismo conservar implica
ya lo negativo, a saber, que algo es separado de su inmediatez y con ello
de un modo de existencia abierta a las influencias exteriores, para con-
servarlo” (pag. 94). “Algo es anulado (aufgehoben) en cuanto ha entrado
en unidad con su opuesto (...)” (pag. 94).
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1. Ezxperiencia sensible sin tension espiritual intuiliva

Presencia superficial sensible, sin relieve, redu-
cida al grado cero por falta del minimo grado de
ambitalidad, ambitalidad que brota cuando se inte-
gran dos niveles —sensible y metasensible— entre
los que media un desnivel entitativo.

b

——

Inmediatez de contacto
sensorial.

Distancia-de-lejania-respecto-a-
lo-metasensible. Esta distancia es
fundada por lo sensible cuando se
lo ve como vele que oculta por fal-
ta de una teoria de la sensibilidad
entendida como via abierta a lo

profundo expresante.

2. Ezxperiencia de enquistamiento en lo real estimalico

Presencia tdctil de una materia en estado de ce-

ro-vida [2].

Inmediatez con lo real a muy
corta distancia; inmediatez de
anegamiento en lo multiple sen-
sible, en un caos de meros estimu-
los; inmediatez silenciosa, atena-
zante —no liberadora—, pues no
va aliada con una forma de dis-
tancia-de-perspectiva, sino con la
falta de la distancia fisica que
crea huelgo para fundar un am-
bito-de-intercambio, que constitu-
ye el campo-de-accion-de-los-sen-
tidos-estéticos-de-la-distancia: la
vista y el oido [1].

s W =

Distancia-respecto-a las
significaciones-de-la-reali-
dad. Esta distancia se
acrecienta, de modo pro-
porcional al acortamiento
de la distancia fisica.



[1] Debe precisarse con sumo cuidado qué modo de con-
lacto con lo real funda la tan decantada “silenciosa apertura
sensible” a la realidad (Hacia, I, 289), teniendo muy presente
que ni lo sensible humano es de por si tan opaco-inmediato (en
sentido de que no deja huelgo alguno de perspectiva) como se
dice, ni lo intelectual puede ser tan a-sensible como se pre-
tende.

Cuando se adopta una relacién de cercania excesiva respecto
a la realidad, ésta demuda su rostro normal, porque la vertiente
sensible pasa a primer plano, se agiganta, cobra subitamente
un relieve tal que pierde la capacidad de remitir discretamente
a los planos de significacion que se dan a nivel metaobjetivo. De
ahi que tal inmediatez se convierta sintométicamente en silencio
(silencio de mudez, por falta de la palabra auténtica que fun-
da campos de comunicacion vivienle, dmbitos-de-convivencia)
y voluntad de presencia tactil con lo real. “Nos pusimos a ca-
llar. Sustituimos la palabra de preguntar por el tacto: el de la
yema del pulgar, del indice, por la curva perenne de las cera-
micas populares...” (B. Bonet) (Cf. Hacia, I, 280).

A esta luz debe leerse el capitulo “Angustia, miedo y sepa-
racion” de la obra de J. Brun, Les conquétes de 'homme et la
separation ontologique (PUF, Paris, 1961). “A las distancias na-
turales abolidas —escribe— ha sucedido una distancia de un
tipo nuevo que provoca el renacimiento de un sentimiento de
dereliccion. De esta nueva situacién constituye Kafka un irreem-
plazable testigo.” “El mundo de asfixia que nos pinta Kafka,
mundo en el cual las dimensiones nos privan de la dimensién,
es un mundo en el cual el construir se lanza no tanto hacia la
dimensién del cielo cuanto hacia la oscuridad del subsuelo.
Tal es la razon por la que Kafka habla de los 'pozos de Babel’;
el vaciado de una madriguera constituye la tinica salida posible
para el que desee huir del ’intruso’, el ’vecino’, cuya proximi-
dad invasora prohibe todo acercamiento” (o. cit., pags. 221, 223.
El subr. ultimo es mio). El término “construir” ha de ser visto
en relacion con la doctrina expuesta por M. Heidegger en su en-
sayo Bauen, Wohnen, Denken (editado en la obra Vortrdge und
Aufsdtze, Edit. Neske, Pfullingen, 19592, pags. 145-162).
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[2] La tendencia —caracteristica del momento cultural pre-
sente— a exaltar lo “real-concreto-factico” y vincularse al mis-
mo con una especie de pathos fatalista prestigiado con el nombre
de “realismo” responde a la adopcién como angulo de perspec-
tiva de una relacién de inmediatez absorbente con lo real; rela-
cion que no deja libertad para crear el dmbito de libre juego ex-
presivo entre lo metasensible y lo sensible.

De modo andlogo, la consagraciéon del silencio en amplios
campos de la cultura contemporanea es consecuencia de la suec-
cion del dmbito interaccional que debe cocrearse entre el hombre
y los seres de su entorno nutricio para que el ser humano tenga
el necesario campo-de-despliegue-autoconstitutivo-de-su-persona-
lidad. Dado que la palabra es el vehiculo viviente de tal ambito,
al faltar éste, el lenguaje se agosta —por des-ambitalizacion,
fenémeno humano paralelo en sus nefastas consecuencias a la
des-atmosferizacién de una planta, la des-nutricion de un ani-
mal...— y queda sustituido por un silencio de mudez, que equi-
vale a la reduccién violenta de un ser ambital a un asfixiante
punto inextenso. Cuando fijamos la sensibilidad en un haz de
estimulos y nos sumergimos con voluntad de fusién en los mis-
mos, sentimos que nuestro espiritu se envara y pierde su con-
natural flexibilidad, ese singular y prodigioso poder de situarse
a distancia de perspectiva que es caracteristico de los seres li-
bres (Cf. Hacia, I, 283).

Al no advertir con claridad este ensamblaje categorial —que
traduce el dinamismo constitutivo de la realidad—, se afirma
que tal forma de inmediatez-carente-de-la-distancia-de-ambita-
lidad da lugar a la presencia verdadera de la materia, olvidando
que esta presencia s6lo “acontece” cuando la materia, sin re-
nunciar a su condicién de tal, potencia sus posibilidades expre-
sivas dejandose asumir como medio expresivo por la realidad que
en ella toma cuerpo y se patentiza. La atenencia crispada a la
“materia sola” —materia en estado de cero-vida— intenta rom-
per el ritmo que lleva a cada entidad a lograr su plenifud natu-
ral y normal dejandose asumir por una realidad de un estrato
superior que, lejos de anularla, la transfigura al ponerla en ten-
sién expresiva (Cf. Hacia, I, 285). Unicamente cuando se halla
en trance de expresion posee la materia el alto poder de pre-
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sencializarse, pues toda forma de presencia implica un modo de
dominio sobre los elementos que le sirven de trama expresiva
(Cf. Hacia, I, 259, 262, 263).

De la antedicha succién-de-los-ambitos-que-debe-el-hombre-
cocrear-con-los-seres-del-entorno por pretendida fidelidad a la
materia en si misma surgen los fenémenos de la angustia, la
ndusea y el tedio, vistos como formas degenerativas de la autén-
tica vida humana que es vida en plenitud creadora.

3. Experiencia de la ndusea (derivada de la experiencia anterior)

Presencia de una vertiente-de-la-realidad descon-
certante que provoca una inversion de la perspectiva
normal y produce una sensacion de “nausea” [1].

H

a

b

-

Inmediatez amorfa, que se logra
cuando se enquista la vista o el oido
(“sentidos de la distancia”) en los
estimulos sensibles y se succiona el
campo de interaccion que debe me-
diar entre el sujeto y el objeto-de-
conocimiento. Al perder esta distan-
cia ambital-interaccional (que con-
fiere perspectiva para captar las
significaciones, ya que los seres ga-
nan la plenitud de su sentido justa-
mente en la distensién cocreadora de
ambitos), la inmediatez en que se
queda respecto al entorno significa
un contacto con una realidad sin
configuracion, amorfa, viscosa, o, di-
cho més exactamente, con una rea-
lidad cuya configuracién queda ocul-
ta al no constituirse el ambito ne-
cesario de distension, de logro mutuo
¥, por tanto, de patentizacién entre
el sujeto y el objeto-de-conocimiento.

e B s

Distancia de aleja-
miento respecto a la
vertiente metasensible
de los seres objeto-de-
conocimiento, a su sen-
tido interno, y, por en-
de, a su capacidad de
fundar con otros seres
ambitos de interaccién.
Interioridad no signifi-
ca aqui un reducto es-
pacial, sino el poder de
crear en colaboracion
ambitos correlacionales
en los que llegan a ple-
nitud cada uno de los
seres que los integran.



[1] “Todo es gratuito; este jardin, esta ciudad y yo mis-
mo. Cuando acontece que uno se da cuenta de ello, el corazén
da un vuelco y todo comienza a vacilar... He aqui la niusea”
(Sartre: La Nausée). Si la circunstancia normal del hombre esté
constituida por un enforno de presencias implicadas, de 4mbitos-
cargados-de-sentido que se encabalgan y entretejen formando
ambitos de mayor envergadura, la relacién de inmediatez sin
relieve —carente de ambitos de libre movimiento— con una
existencia que en tales condiciones no puede aparecer sino como
masiva, meramente fdctica, flacida y absurda, produce inevita-
blemente una sensacién de desamparo, desconcierto y horror
metafisicos, es decir, de ndusea.

4. Ezxperiencia de conocimiento ‘“espectacular”
de “meros objetos”

Presencia de analisis y
conceptuacién, traducible
en dominio y manipula-
cién del objeto [2].

Inmediatez sensible. Distancia de ob-jeliva-
cion, o pro-yeccion del ob-
jeto a distancia-de-espec-
tacularidad propia del co-
nocimiento no comprome-
tido [1].

[1] Esta distancia-de-espectacularidad ofrece un caracter
de alejamienio porque se contrapone a la inmediatez-del-com-
promiso mediante la cual logra el sujeto una cercania eminente
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respecto a las realidades que constituyen —merced a su caracter
envolvente, altamente valioso— una invitacién al sujeto a in-
mergirse en ellas con un tipo de participacion cocreadora. En
esta inmersién se vive con singular plenitud la presencia eficien-
te, saturante del objeto-de-conocimiento, al modo como sucede
con una obra de arte cuando un musico se adentra cocreadora-
mente en ella. Si se toma como modélico el género de presencia
que se da en el proceso de participacion inmersiva, la distancia
de objetivacion aparece como “la retirada de la participacion, y,
por tanto, una retirada de la existencia” (Cf. K. T. Gallagher: La
filosofia de G. Marcel, Edit. Razon y Fe, Madrid, 1968, pag. 85).
Este movimiento de retraccién tiende a “disolver la unidad de la
experiencia” por cuanto, para evitar la exigencia de participacion
que fluye de los objetos-de-conocimiento altamente calificados
(superobjetivos), se los reduce a condicion de meras ‘“cosas”
(Ibid., pags. 85-6).

[2] Cuando por afan de dominio y manipulaciéon de lo
real se convierten los objetos-de-conocimiento en objeto-de-
andlisis por parte de una facultad intelectiva aséptica, in-
comprometida, quedan fuera de atencién las vertientes mas
hondas de la realidad, que so6lo se ofrecen a un sujeto
integramente comprometido. Enfrentado el entendimiento
con la vertiente objetiva (mensurable, asible, verificable)
del objeto-de-conocimiento, elabora conceptos con el fin de
establecer ciertos hitos que le permitan reproducir la estruc-
tura del objeto y hallar, por asi decir, la ecuacién que haga po-
sible su estricto y fécil dominio. En cambio, si el sujeto desea
—con actitud reverente— inmergirse en el ambito constituido
por el objeto-de-conocimiento que juega respecto a él el papel
de realidad envolvente —como la obra de arte para el artista, la
norma moral para el hombre abierto a los valores éticos, etc.—,
los conceptos elaborados por el entendimiento no son medios
para dominar, sino medios en los cuales va tomando cuerpo, va
polarizando su ambital estructura dicho objeto-de-conocimiento.
La distincién de reflexién primera y segunda, de conocimiento
analitico-espectacular-objetivante y conocimiento-intuitivo-in-
mersivo, con todas las aparentes paradojas que implica, s6lo pue-
de ser debidamente comprendida y explanada mediante una so-
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lida teoria de la realidad ambital y de la experiencia de parti-
cipacién inmersiva. Véanse, por via de ejemplo, las categorias
que movilizan los parrafos siguientes y la ambigiiedad fundamen-
tal con que son intervinculadas. “La reflexién secundaria recu-
pera la unidad de mi experiencia participada que ha sido dicoto-
mizada por la reflexién primaria.” “... El objeto (al cual se di-
rige la reflexién primaria) es una efigie construida apart4dndose
de la inmediatez de la presencia, y el objeto puede ser conside-
rado como un modo de ausencia, 0 como una presencia en vias
de degradarse en ausencia.” “La reflexion primaria tiende a
maderializar sus conceptos y asi abstraer de la existencia; la re-
flexién secundaria, al sumergirse de nuevo en la inmediatez
oceanica de la que se extraen sus conceptos, al mismo tiempo res-
tablece la primacia de lo existencial” (Cf. K. T. Gallagher, o. cit.,
paginas 86, 106, 87).

De lo antedicho se desprende que el tridngulo ntimero 4 debe
complementarse con el nimero 5.

5. Experiencia de manipulacion de lo real

Presencia de manipula-
cion y dominio [2].

Inmediatez de contacto Distancia de desarraigo
sensible con el objeto-de- frente a las vertientes
conocimiento visto como méas profundas de lo real
mero objeto. [1].

[1] La profundidad, como la interioridad, indican en este
contexto no un lugar, sino un poder, el poder de expandirse co-
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creando ambitos de interaccién, Por eso la estética, la ética y
la antropologia —vertientes del quehacer humano especifica-
mente vertidas a la cocreacién de ambitos— se mueven por ley
constitutiva a nivel de hondura.

[2] En la pagina 137 pueden verse dos ejemplos de pre-
sencia interesada de manipulacion y presencia de contemplacion
comprometida (desinteresada en el sentido de metaobjetivista, re-
verente, no manipuladora o dominadora, sino co-creadora de
ambitos).

6. Experiencia de manipulaciéon de un producto cultural

Presencia de mera ma-
nipulacién, manejo con-
trolado, disponibilidad
funcional [3].

a b
-——————

Inmediatez fisica de
contacto con un producto
cultural en su vertiente de

Distancia espiritual res-
pecto al producto cultu-
ral en cuanto tal, es decir,

mero objeto [1]. como un ambito que es
fruto de todo un engra-
naje de ambitos o campos-
de-posibilidades cultura-
les encabalgados en hori-

zontal y en vertical [2].

[1] Toda persona, sea cualquiera su grado de cultura, pue-
de poner en funcionamiento un producto cultural tan complejo
como es, por ejemplo, un televisor accionando sencillamente uno
de sus mandos.
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[2] En absiracto, siempre fue posible al hombre volar. En
concreto, esta forma de actividad so6lo es viable una vez que, a
lo largo de siglos de esfuerzos, se teji6 una trama de posibili-
dades positivas que abocaron al invento del aeroplano. Lo
mismo se puede decir del televisor y demaés inventos. La dis-
tincién de mero hecho y de suceso histdrico que subraya la
filosofia de la Historia actual puede dar mucha luz a este res-
pecto.

[3] Esta forma de presencialidad es caracteristica del hom-
bre civilizado, que se distingue abruptamente del hombre culio
—de espiritu cultivado por el estudio personal— cuando no se
halla espiritualmente al nivel cultural al que responden los arte-
factos que maneja. No es el cardcter cotidiano y uniforme de las
acciones el que reduce al hombre a algo anénimo e inauténtico,
sino la superficialidad del nivel a que se mueve intelectual, afec-
tiva y practicamente. La inautenticidad existencial del “man”
(Heidegger) procede de la autonomizacion de los aspectos de la
realidad que, por superficiales, son impersonales y ahogan al in-
dividuo entre sus mallas. Merced al progreso técnico, el hombre
actual tiene la posibilidad de vivir confortablemente en un en-
torno de realidades profundas sin superar un nivel superficial.
Por el contrario, quien comprende en su verdadero alcance el pro-
digio de los inventos mas recientes puede lograr en su vida coti-
diana de hogar un nivel afectivo e intelectual extraordinariamen-
te elevado. Lo grave esta en que la mayoria de los destinatarios
de los productos técnicos no viven a la altura que implica su crea-
cién, y no los toman, consiguientemente, en toda su hondura
de “inventos”, sino como meros “artefactos” que pueden ser
manipulados por un ignorante o un nifio. Cuando lo profundo
se convierte en manipulable est4 a un paso de perder su mis-
teriosidad y contribuir con ello a crear ese estrato social que
es masa por vivir a un nivel inferior a aquel que le corresponde.
Lo 4nico que puede impedir la marea de creciente masificacion
es el contacto viviente con las realidades cuajadas de profundo
sentido (Cf. Diagnosis del hombre actual, Ediciones Cristiandad,
Madrid, 1966, pag. 96).
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7. Ezxperiencia de conocimiento cientifico-objetivista

Presencia de conocimiento cientifico no-compro-
metido, objetivista. Es una forma de presencia en
ausencia, presencia de dominio ob-jetivante [2].

A\

Inmediatez de inmer- Distancia de andlisis in-
sién esponténea primaria, comprometido de cada
ontico-biolégica en el en- uno de los elementos que
torno. integran este entorno [1].

[1]1 El calificativo incomprometido no alude aqui a falta
de interés en la tarea analitica que se lleva a cabo, sino a la
actitud espectacular de quien la realiza; espectacularidad que
se opone a la participacion inmersiva en lo envolvente. De ahi
que, para adoptar tal actitud espectacular, deba reducirse el
objeto-de-conocimiento a mero objeto, dejando en olvido la po-
sible condicion envolvente que pueda ostentar. Piénsese en el
fisilogo que analiza un aspecto del organismo humano con
técnicas de laboratorio aplicables a cualquier entidad viviente,
o en el cientifico que estudia las leyes fisicas que operan en la
base de una obra artistica.

[2] Este modo de conocimiento retine las condiciones nece-
sarias para el triunfo rdpido y masivo: exactitud verificable,
rotundidez en la aplicacion prdctica, fdeil trasmisibilidad, efica.
cia ostensible. Al depender estas caracteristicas positivas de la
drastica acotacién como objeto de estudio de una vertiente de-
terminada de lo real —la vertiente mensurable, asible, verifica-
ble—, este género de conocimiento ejerce de por si sobre el hom-
bre que lo cultiva una fuerte presién en orden a ser convertido
en modélico, haciendo de necesidad virtud, es decir, convirtiendo
su orientacién parcial en via metodolégica tnica. He aqui el
cientifismo, corriente que interpreta la eficacia como garantia
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de perfeccion absoluta y excluyente, y desatiende el hecho de-
cisivo de que el modo de conocimiento mas logrado no es el
més ezxacto, sino el més pleno, el que compromete al sujeto méas
integralmente en una tarea creadora.

8. Experiencia de expresion estética

Presencia de patentiza-
cion-de-lo-metasensible-a-
través-de-lo-sensible [3].

a b\

e ——

Inmediatez-de-contacto- Distancia de jerarquiza-

; : cion bipolar que convierte
selsorial tuy futensa, L1]. la vergi)ente qsensorial en

lugar de vibracion de lo
metasensible que en ella
—como campo abierto—
toma cuerpo y se presen-
cializa [2].

[1] Ante un objeto artistico la sensibilidad de todo hombre
medianamente cultivado se siente apelada, por asi decir, de mo-
do singular. Aun antes de adoptar ante la obra de arte la acti-
tud de distanciamiento que ella requiere, los sentidos experimen-
tan una peculiar imantacion, Como solia observar Delacroix, la
primera condicién de la obra artistica es “constituir una delicia
para los sentidos”.

[2] Los modos de vinculacién de las categorias de inme-
diatez y distancia correspondientes a las experiencias estudiadas
en éste y los siguientes tridngulos se basan en una concepcion
dindmico-ambital de lo sensible como “campo abierto de pa-
tentizacion” de lo metasensible dotado de “poder ontol6gico de
expresién” (Hengstenberg). Los fenémenos relativos a la sensi-
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bilidad, a la intuicion estética y a la belleza deben ser vistos no
tanto de modo estdtico-formalista cuanto dindmico-genético-
ambital, advirtiendo los sorprendentes y decisivos vinculos que
median entre la teoria de la inteligencia-sentiente (y la sensi-
bilidad-inteligente) y la interpretacién dinadmico-evolutiva de
la realidad (Cf. mi trabajo “Realidad evolutiva e inteligencia sen-
tiente en la obra de X, Zubiri”, en Homenaje a X. Zubiri, So-
ciedad de Estudios y Publicaciones, Madrid, 1971).

[3] En esta correlaciéon interna y constitutiva de los ele-
mentos que integran la obra artistica se funda la posibilidad de
un lenguaje de formas sensibles que nos ponga en presencia
inmediata de un mundo de hondas significaciones, esas signifi-
caciones por las que clama la materia expresiva misma en su
mas genuina esencia. Toda obra de arte integral es palabra que
instaura una forma de presencia, no mero signo que alude a un
significado méas o menos lejano (Cf. Hacia, I, pag. 286).

9. Ezxperiencia de intuicidn intelectual inmediata indirecta

Presencia trasfigurante de lo metasensible en los
medios sensibles que se tornan transparentes —tras-
licido lugar de una presencia (Hacia, I, 264)— en
medida directamente proporcional a la intensidad
con que se establece el didlogo entre la realidad ex-
presante y el hombre contemplador [2]. Se trata
de una forma eminente de inmediatez bipolar o
analéctica, inmediatez respecto a lo metasensible
gue se expresa en lo sensible.

ct
a b
- —

Inmediatez fisico-senso- Distancia de conoci-
rial con los medios expre- miento en relieve provoca-
sivos. da por la atencién bipolar

a dos niveles de realidad
[1].
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[1] Este género peculiar de distancia ambital implica por
parte del sujeto una actitud de reverencia o re-conocimiento del
caracter elevado, inexhaurible, irrepetible de lo metasensible pro-
fundo, cuya interna riqueza lo lleva a darse todo él (totus) pero
no del todo (totaliter). Se trata de una distancia-de-sobrecogi-
miento que acerca y vincula a través de la cocreacién de ambitos
interaccionales. Toda forma de trato banalmente nivelador aleja
por no permitir cocrear los &mbitos en los que logra el hombre
modos eminentes de vinculacién. La unién con lo profundo no
puede ser fusién indiferenciada, sino el modo de intimidad que
engendra la préctica del didlogo en clima de respeto y amor.
Esta contencion que exige la reverencia es el “vacio” que atrae
la presencia de lo frascendente. El hueco que abre la repulsa
funda un-clima de desamor y desamparo que se interfiere insal-
vablemente entre el espiritu y lo profundo (Hacia, I, 266). Para
afirmar sin riesgo de muy peligrosa ambigiiedad que el arte no
figurativo “abre el hueco de una ausencia” y dispone al hombre
para “recibir el tirén de lo misterioso” (Cf. F. Pérez Gutiérrez:
La indignidad en el arte sacro, Guadarrama, Madrid, 1961) de-
biera precisarse de antemano con toda puleritud a qué género
de ambito alude la forma de “oquedad” a que estratégicamente
se hace aqui referencia.

[2] Por estar dotada de un alto grado de densidad entita-
tiva, que se revela en su poder configurador de los medios ex-
presivos que ostenta, la realidad expresante debe ser considerada
decididamente como super-objetiva, y no como meramente in-
objetiva —al modo existencial—. Esta condicién eminentemente
objetiva —en sentido de poderosamente real, configuradora de
realidades— de las realidades cargadas de sentido y expresivi-
dad se proyecta como una luz sobre los medios expresivos que
sirven a tales realidades de campo nato de despliegue y los eleva
en cierta medida de rango entitativo. De ahi la prodigiosa capa-
cidad que poseen los artistas geniales en su periodo de madurez
de adelgazar los medios expresivos hasta extremos inverosimiles
en el seno de obras dotadas de amplia y potente envergadura
expresiva. Las obras de arte més valiosas son las que glorifican
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lo sensible poniéndolo al servicio de elevados contenidos de ex-
presion, Es sintomatico al respecto que grandes artistas como
Bach, Mozart y Beethoven hayan ido simplificando los elemen-
tos materiales a favor de una mayor intensidad expresiva a me-
dida que se acercaban a la madurez artistica. ¢Estamos ante
un signo de cansancio vital, o sucede, més bien, que en el crisol
de la madurez la personalidad del hombre logra una creciente
facilidad para captar lo profundo a través de medios expresivos
sensibles? ¢No sera, tal vez, que bajo la inspiraciéon de un genio
en su momento de plenitud adquiere lo sensible un indice mayor
de saturacién de sentido que le permite albergar mundos més
amplios de contenidos expresivos? (Hacia, I, 167).

10. Ezxperiencia de incremento del ‘“sentido de la distancia”

Presencia de conoci-
miento de lo profundo ex-
presante, autodesplegan-

te.
c
a b
-
Inmediatez con la ver- Distancia de libertad en
tiente superficial de los la actitud frente al entor-
seres en torno. no; distancia-de-dominio

de la excesiva cercania
—excesiva por superfi-
cial— [1].

[1] La llamada “distancia intelectual” respecto a la reali-
dad es en rigor un modo de “distancia-de-perspectiva” o domi-
nio-analéctico-de-la-cercania-excesiva-mediante-la-atencién-bipo-
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lar-a-los-dos-niveles-de-la-realidad (el nivel objetivo-expresivo y
el metaobjetivo-expresante), no mediante el abandono-del-entor-
no-situacional. Por ser analéctico, este género de dominio no
procede por via de depreciacién o repulsa de lo objetivo expre-
sivo, sino por via de asuncion y elevacion del mismo. De ahi la
importancia que la hermenéutica actual concede a las catego-
rias de situacion, horizonte, mundo, prejuicios (Gadamer), et-
cétera, cuya condicion “superobjetiva” plantea al conocimiento
problemas tan arduos como amplias son las perspectivas que le
abre. E1 hombre es histérica y situacionalmente mévil por ser
creador y moverse a nivel de tramas de dmbitos encabalgantes.
“El horizonte es algo en que nos inmergimos y que avanza con
nosotros” (G. Gadamer: Wahrheit und Methode, Edit. Mohr,
Tubinga, 19602, pag. 288). “Cuando nuestra conciencia histérica
se desplaza a horizontes histéricos, esto no significa una eva-
siébn a mundos ajenos, a los que ninguna circunstancia vincula
con el nuestro, sino que todos ellos conjuntamente forman un
amplio y unico horizonte, internamente mévil, que maéas alla
de los limites del presente abarca las profundidades histéricas de
nuestra autoconciencia.” “Para poder desplazarse a una situa-
cion debe ya poseerse un horizonte. Pues, ;qué significa despla-
zarse? No sencillamente proyectar ante uno. Naturalmente tam-
bién se necesita esto en cuanto se debe poner realmente ante
los ojos la situacién ajena. Pero uno debe inmergirse a si mismo
en esta situacién. Sélo esto cumple el sentido del desplazarse ”
(Ibid.). Esta coordinacién de la pro-yeccién objetivante y la par-
ticipacién personal sélo se logra mediante la cocreaciéon de am-
bitos interaccionales, bien sabido que estos ambitos logran for-
mas eminentes de inmediatez justo porgue son creados con ac-
titud de inquebrantable respeto a la condicién irreductible de
los seres que los integran. Los vocablos desplazamiento e inmer-
sion deben ser despojados de toda mera significacién espacial
para asumir un complejo sentido creador, segin corresponde al
nivel humano en que aqui nos movemos. A ello alude Gadamer
en el siguiente parrafo: “Tal desplazamiento no es ni captacién
endopatica (Einfithlung) de una individualidad por otra, ni su-
misién del otro a los propios criterios, antes significa en todo
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caso la elevacién a una maés alta universalidad, que supera la
singularidad propia y la ajena. El concepto de horizonte cum-
ple aqui una funcién porque expresa la amplitud y elevacion de
mirada que requiere el que desea comprender. Ganar horizonte
significa siempre que se aprende a ver mas all4 de lo cercano y
de lo cercano en demasia, no para desatenderlo, sino para verlo
mejor en un conjunto mas amplio y en una dimensién mas
justa” (Ibid., pags. 288-9). El acceso a la tradicién ‘“se realiza
mediante un procedimiento de separacién”. “Atendamos al sen-
tido del concepto de separacién. Separacién implica siempre
una interrelacién. Lo que ha de ser objeto de separacion, debe
separarse de algo que a su vez debe separarse de él. Toda se-
paracion hace también visible aquello de lo cual se separa. Esto
lo hemos descrito antes como el entrar-en-juego-de-los-prejui-
cios. Hemos partido del hecho de que nuestra situacién herme-
néutica es determinada por los prejuicios que nosotros conlle-
vamos. En este sentido forman éstos el horizonte de nuestro
presente, pues constituyen aquello de que no podemos prescindir
~al mirar. Pero debemos evitar el error de pensar que es un con-
junto rigido de opiniones y valoraciones lo que determina y deli-
mita nuestro horizonte presente, y frente al cual como frente a
un firme fundamento se alza el pasado extrano” (Ibid., pagi-
na 289). Gadamer subraya el doble riesgo de abandono del
propio horizonte para asumir fielmente el de los seres pasados
y el de oclusién en el mismo por temor a la alteridad alienante.
Ante ambos extremismos urge notar que, en efecto, la tensién
crispada a la propia conservacién puede impedir la captacion
fiel de los 4mbitos de vida ajenos. El afan de conocer para do-
minar e incrementar la propia seguridad vital falsea ineludi-
blemente la condicién del otro, pues ésta sélo llega a su normal
plenitud y, por tanto, s6lo se patentiza en la cocreacién de am-
bitos interrelacionales que exigen una actitud de reverencia, po-
larmente opuesta a la voluntad de dominio. Por el contrario,
si, en vez de violencia dominadora, aportamos al proceso cog-
noscitivo de los otros una capacidad bien conformada de co-
creacion de interrelaciones ambitales, el conocimiento ser4a muy
fecundo y superara el riesgo de alienacién propia y de someti-
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miento del ser ajeno, pues no se trata aqui de un choque de
seres opacos, sino de un cruce de realidades ambitales que es
fuente de plenitud personal, libertad y luz intelectual, como ve-
remos en el préximo capitulo.

Teniendo esto en cuenta se hace plenamente comprensible
el alcance de la investigacion llevada a cabo por A. de Waehlens
acerca de la relacién que media entre experiencia natural, fun-
dacion de distancia entre el sujeto y la realidad en torno, aper-
tura al otro, surgimiento de la temporalidad y comprehension
del ser. Tras afirmar que la expresion “relacion privada” es con-
tradictoria, escribe: “Vamos a formular como conclusion de todo
esto una consecuencia de primerisima importancia. Si el sujeto
se forma como sujeto al mismo tiempo que establece, respecto a
aquello que se le opone, la distancia que permite también a esto
o-puesto erigirse en ob-jeto; si, a la vez, esta trascendencia do-
blemente instauradora es también inauguradora del para-otro
(porque éste es justamente el fruto de nuestro anéalisis), entonces
no penetraremos hasta el fin de esta verdad sino diciendo que
este movimiento de trascendencia, del que salen el si (selbst) y
el mundo, no engendra la objetividad y el mundo sino porque la
constitucion de si (selbst) es, de un solo impulso dialéctico, cons-
titucién de si como ego y como alter-ego.” “Se habra terminado
la tarea que propone esta obra (...) al mostrar que este mismo
movimiento es también e idénticamente brote de la femporali-
dad (...) y comprehension del ser (...).” (Cf. La philosophie et les
experiences naturelles, pag. 127.) En nota que afecta al término
“distancia” empleado al principio del primer parrafo, agrega:
“Esta ’distancia’ est4 a la base de lo que en el plano del objeto
constituido hemos denominado horizonte y mundo.”

De lo antedicho se infiere la importancia metodolégica que
encierra la tarea de “educar el sentido de la distancia”. Tomar
decisiones basadas en la esencia de las cosas, conocer, valorar,
decidir y crear: “Todo esto tiene por supuesto primario esa for-
ma de distancia que posibilita la libertad del movimiento espi-
ritual” (R. Guardini: Der unvollstindige Mensch und die Macht,
Werkbund, Wiirzburg, 19582, pag. 25). Estos modos de acti-
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vidad ostentan un caridcter analéctico muy destacado, es
decir, integran formas muy sutiles de inmediatez y distancia
frente a lo real que deben ser precisadas cuidadosamente y en
pormenor. De ahi el grave riesgo que implica la voluntad a ul-
tranza de liberarse de la division sujeto-objeto por lo que entrafia
de “distancia”, olvidando que en toda forma de conocimiento ri-
gurosamente humano debe jugar un papel ineludible cierto gé-
nero de distancia, por la profunda razén de que los modos supe-
riores de inmediatez no se logran eludiendo todo riesgo de dis-
tanciamiento, sino tensando las formas inferiores de inmediatez
con modos fecundos de distancia. A ello alude Guardini cuando
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 desaparece el fenémeno
del encuentro” (Cf. Begegnung und Bildung, Edit. Werkbund,
Wiirzburg, 1956, pag. 13). La distancia intelectual que aqui pro-
pugna Guardini no implica alejamiento, sino captacién compre-
hensiva de “los conjuntos que se hacen presentes”. Formar el
“sentido de la distancia” equivale a poner en forma la capacidad
de “vivir en entorno de presencias”, de realidades que se auto-
constituyen a fravés de una distensién cocreadora de &mbitos.
Este modo de existencia en trance de presencialidad desborda de
raiz la reclusion subjetivista y la alienacién objetivista, formas
degenerativas de la tnica libertad auténtica del hombre, la li-
bertad de moverse creadoramente en un ambito de distension co-
rrelacional que supera por elevacién los reductos acotados del
dentro y el fuera, el en mi y el ante mi. Dado que esta creaci6n
de ambitos s6lo es realizable por entidades superobjetivas, no sus-
ceptibles de objetivizacién o reduccién a meros objetos, la actitud
de distanciamiento no implica aqui desamor o desinterés, sino
reverencia y alta estima. Léase a esta luz el siguiente texto de
Guardini: “Las raices del ser estdn en el corazén, en la actitud
intima, dictada por el nicleo personal del ser humano respecto a
las demds personas y a los seres existentes en general (...). Este
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amor no empieza con la ambicion, sino con la reverencia. Su pri-
mer acto no es de aproximacion, sino de distanciamiento. Por eso
renuncia a hacer del amado una pieza del propio entorno, y le
deja espacio libre para desarrollar su existencia propia (...)”
(Cf. Die Sinne und die religiose Erkenntnis, Edit, Werkbund,
Wiirzburg, 1958, pag. 30).

Este mismo concepto de distancia resalta en el siguiente texto
de Heidegger: “... El hombre, como un ser que existe trascen-
diendo constantemente hacia las posibilidades en que sobrenada,
es un ser de lejanias (ein Wesen der Ferne), Solo 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” (Cf. Vom Wesen des Grundes, Edit. Klostermann, Frank-
furt a M., 1955°, pag. 54).

El considerable esfuerzo realizado por diversos pensadores
contemporaneos en orden a elaborar una s6lida teoria de la
creatividad humana requiere, para lograr su plena fecundidad,
el apoyo metodolégico de una concepcién bien elaborada de la
presencialidad. Sin ella no sera posible distinguir con la debida
nitidez los diversos modos de distancia, inmediatez y presencia
que estructuran los complejos fendmenos de participacion in-
mersiva que tienen lugar en los diferentes procesos creativos.
Léase a esta luz el siguiente parrafo, que alude a un proceso de
presencializacién correspondiente al tridngulo que comentamos:
“...Si (el hombre) dirige su atencién al ser, no es s6lo para co-
nocerlo y conocerse; es también para hacerse y cumplirse, como
resalta particularmente en sus esfuerzos por constituir una ética.
En la reflexiéon filoséfica, bajo todas sus formas, el hombre se
manifiesta, pues, como voluntad de liberacién de la seduccién de
lo que no es fundamentalmente sino apariencia, es decir, ilusién
de existencia, para orientarse hacia lo que tiene mas densidad
de ser y revela, por lo mismo, o al menos anuncia el ser verda-
dero. Y en este acto mismo de liberaciéon, o al menos de distan-
ciamiento respecto a si de todo dato inmediato o de toda opinién
se revela a si mismo como libertad. Tal es la Antropologia que
sugiere, en su prolongacién, la dinamologia filoséfica” (R. Boirel:
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Theorie generale de l'invention, PUF, Paris, 1961, pag. 196). Es
conveniente leer bajo esta perspectiva las obras de L.Pareyson,
M. Navratil, H. Mavit, M. Fauré-Fremiet y M. Merleau-Ponty ci-
tadas en la bibliografia.

11. Ezxperiencia de participacion inmersiva en las realidades

envolventes

Presencia envolvente

nutricia [2].

C

a b

- —3

Inmediatez sensible in- Distancia de tensién ex-
tensa. presiva [1].

[1] Lo sensible no se toma como fin, ni como medio para
significar algo ajeno al mismo, sino como medio en el cual hace
acto de presencia la realidad que lo asume como medio expresivo.
La integracion de estos dos caracteres: sensible y asumido, pro-
voca una peculiar tensidn expresiva, ambito de libre juego ex-
presivo en el que cabe sumergirse con un modo de participacién
cocreadora.

[2] Véase en pag. 132 una breve descripei6én de una experien-
cia inmersiva en la realidad envolvente de una obra musical. Este
modo de experiencia se caracteriza por una peculiar dialéctica
de dominio y dominacion, libertad y cauce, crear y nutrirse que
es sintoma inequivoco de que tal experiencia se mueve a un nivel
de realidades profundas.
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12. Ezxperiencia de participacion

Presencia de participacion por via de cocreacion
de ambitos interaccionales. Presencia de “reflexién
segunda”, recuperadora de la “comunién” con lo

real [1].
£

a b\

L L
Inmediatez bipolar: in- Distancia de cocreacion de un
mediatez respecto a los ambito interaccional mediante el
medios expresivos y, a la cruce de dos o mas ambitos per-
par, inmediatez analéeti- sonales. Este cruce supera las con-
ca con lo metasensible que diciones_del mero choque de ob-
se expresa en lo sensible. jetos (o seres opacos) por tratarse

de una mutua inmersion partici-
pativa, Esta forma de distancia se
asemeja a lo que entienden los au-
tores personalistas por “recogi-
miento”,

[1] Esta inmersién cocreadora desborda el caracter ele-
mental de fusion preconsciente —meramente éntica— con el
entorno y el de enirega pasiva a una realidad envolvente en sen-
tido espacial. Por su caracter creador de dmbitos, este modo de
participacién supera la unilateralidad inherente a los califica-
tivos “auténomo” y “heterénomo”. Marcel asume estas ideas
en su doctrina del “testimonio ereador”: “Lo que Rilke nos en-
sefia mejor que nadie (...) es que existe una receptividad que
es realmente creacién bajo otro nombre. El ser més genuina-
mente receptivo es al mismo tiempo el mas esencialmente crea-
dor” (Cf. Homo viator, Aubier, Paris, 1935). De ahi el importante
papel que debe jugar en filosofia la dialéctica de “llamada-
respuesta” por lo que implica de fundacion de auténtica vida
espiritual, vida que supone un modo altisimo de realidad. La
espiritualidad —como han hecho notar sagazmente Ebner, Ber-
diaeff y Marcel— es siempre creacion, y donde hay creacién hay
ser, existencia en plenitud. Por eso suele afirmar con intencién
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de largo alcance Marcel que en toda afirmacion del tipo “el ser
es” debe latir la fuerza espiritual inherente a un “testimonio
creador”,

El sentido cabal de estos vocablos: creacion, testimonio, par-
ticipacion, envolvente, etc., pende en gran medida de los diver-
sos significados que puede asumir el vocablo “super-objetivo”
(0, en general, “meta-objetivo”). Deben, pues, distinguirse diver-
sos modos de inmersién en lo envolvente, de creacién de am-
bitos, de experiencias de participacion. Asi, por ejemplo, la par-
ticipacion en los &mbitos abiertos por una obra artistica y por
una norma moral tiene un matiz peculiar en cada caso, y en
ambos se distingue netamente del modo de participacion que
entrafa la encarnacién de un hombre en su propio cuerpo.
Estas y otras distinciones quedaran a plena luz cuando, a lo
largo de este volumen y los siguientes de la Metodologia de lo
suprasensible, llevemos a término la elaboracién de una teoria
de las diferentes realidades superobjetivo-ambitales.

13. Eaxperiencia de las realidades intersubjetivas

Presencia de comunicacién y dialogo intersubje-

tivo [3].
c
a b
Inmediatez con un en- Distancia de trascen-
torno perfectamente deli- dencia [2].

mitado (en su vertiente
objetivo-sensible) [1].

[1] Respecto a los seres finitos concretos tenemos la posi-
bilidad de establecer un modo de conifacto inmediato con sus
limites fronterizos. Los abarcamos con la mirada, incluso en
casos con el tacto, sentido especifico de los limites.

[2] Cuando el objeto-de-conocimiento es un ser personal
y el hombre contempla sus limites con penetrante mirada sen-
sible-inteligible, los ve como lugar viviente de acceso a lo que
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estd mds alld del campo acotado del ser individual en su ver-
tiente fisico-objetiva (mensurable, localizable, asible). Con ello
gana una especie de dz‘stancfa-de—tmscendencia-respecto-al—obje-
to-de-conocimiento que, sin negar los limites de éste, los con-
vierte, de valla delimitante, en frontera abierta. Tal distancia
de trascendencia tiene el caracter positivo de abrir un campo
de libre juego comunicativo entre seres que poseen autonomia
personal, rigurosa sustantividad reflejada en la configuracién
delimitada que ostentan.

[3] Los ambitos de encuentro, didlogo y convivencia se for-
man solamente entre seres que gozan, cada uno y de por si, de
sustantividad, forma de unidad constelacional que se traduce
en delimitacion configuradora. Ya que ésta, lejos de reducirse
a una estatica figura formalista, implica un dmbito interaccio-
nal, los seres sustantivos pueden y deben abrirse, en proporeién
directa a su grado de sustantividad, a la cofundacién de otros
ambitos de mayor envergadura. La proximidad o el alejamiento
fisicos son tan sélo medio objetivo expresivo de una actitud es-
piritual que pertenece a un nivel superior. La verdad del hom-
bre, como revelacién veraz de su interioridad, debe darse en un
ambito de distensién en campo de presencia ante realidades
dotadas de intimidad. El yo de cada hombre “no limita” (Buber),
forma un campo de despliegue indefinido, pero la mutua in-
teracion de estos campos funda 4mbitos superiores de presencia
que implican formas de inmediatez tensionadas, potenciadas:
es la presencia intensa del didlogo (Hacia, I, 171).

14. Ezperiencia de lo “misterioso” —en sentido filoséfico—.

Presencia —de caracter englobante— de una rea-
lidad que se revela y se oculta a la par.

N

Inmedialez de partici- Distancia de inexhauri-
pacion inmersiva [1]. bilidad y hondura [2].
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[1] Esta forma de inmediatez acendrada —operante en la
experiencia estética, moral y religiosa— marca un momento de
madurez de la sensibilidad entendida y, sobre todo, vivida como
campo abierto de acceso a lo profundo que vibra configuradora-
mente en los medios sensibles expresivos que él mismo conforma.
A este género de inmediatez alude Marcel cuando escribe que
hoy dia todo tiende a privar al hombre de su sentido del ser,
del “contacto viviente con lo inagotable que hay dentro de él,
que es la Unica fuente suprema de plenitud y de alegria” (Cf.
K. T. Gallagher, o. cit., pag. 107).

[2] Aquello que, por ser altamente poderoso en sentido en-
titativo, envuelve al mismo que se plantea la tarea de conocerlo,
no se ofrece como simple “problema” a resolver mediante su
anilisis ob-jetivante, sino como “misterio” que com-promete
integramente al sujeto y no es susceptible de conocimiento “es-
pectacular”. No por ello se opone el “misterio” a toda forma de
conocimiento, antes, en virtud de su misma riqueza entitativa
—fuente de inteligibilidad—, se ofrece con claridad al sujeto
que busca la comprensién de lo profundo en el seno de la ex-
periencia de participacion inmersiva, pero se ofrece claramente
como lo que es, como “misterioso”. El reconocimiento del carac-
ter misterioso (envolvente-inexhaurible-nutricio) del “misterio”
que se autorrevela en un medio expresivo implica un género de
distancia de alta calidad que no se reduce a la distancia que
media entre el signo y lo significado, porque va aliada con una
forma de inmediatez de participacion inmersiva que convierte
al medio expresivo en lugar viviente de encarnacién de la reali-
dad misteriosa expresante. En este “lugar viviente” se alia la
inmediatez mds intensa de vivencia y la luz de reflexion mds
nitida, el sentimiento de penetracion en el nicleo mismo del ser
conocido y la conciencia clara de la inexhauribilided del mismo.
El ejecutante lucido se percata con toda claridad de que, no
obstante la inmediatez intensa con que vive la obra de arte me-
diante una suerte de vivencia genética re-creadora, media entrz
ambos una distancia de hondura a la que se debe que la obra
como tal no se agote en su peculiar interpretacién. Esta corre-
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lacion de los elementos que constituyen el fenémeno expresivo
nos indica que toda revelacion del “misterio” debe ofrecer cierto
grado de opacidad, por cuanto la claridad en que se presenta
una realidad misteriosa debe servir para mejor apreciar su ra-
dical impenetrabilidad. De hecho, en el Universo creado todo lo
profundo se confiere a si mismo, creandolo, un vestido de sen-
sorialidad, que parece tener como funciéon la salvaguarda, por
parte del hombre —espiritu encarnado—, de la debida reve-
rencia. Recuérdese el conocido pasaje de Pascal: “Este extrafo
secreto en el cual Dios se ha retirado, impenetrable a la vista
de los hombres, constituye una gran leccion para nosotros...”
(Hacia, 1, 251).

Esta enigmatica distancia de inexhauribilidad se alia con
la sutil inmediatez-de-relieve que media entre la imagen y la
realidad expresante que en ella se encarna al fiempo que la
asume como medio expresivo. Toda imagen opera una remisiéon
inmediata por via expresiva a lo que en ella se patentiza, e
instaura con ello un campo viviente de presencia, mientras el
signo remite a algo hondamente significativo en clima de au-
senciq.

Esta singular vinculacién de la inmediatez de vivencia y el
reconocimiento reverente de la inexhauribilidad del objeto-de-
conocimiento, con lo que ello implica de posibilidad de conoci-
miento de lo misterioso por via de participacion inmersiva, hace
posible: 1.0 Dar razén de la decisiva tesis gnoseoldgica de que
lo profundo se ve y se oye (13). 2.0 Mostrar la sintomatica ve-
cindad etimolégica de los términos sentir (sensible), sentidos,
sentimiento y sentido (significacién). 3.2 Poner de manifiesto
la, conexion orgénica de la actividad intelectual, la sensibilidad
y el sentimiento (Cf. Hacia, I, 289).

Lo antedicho sobre la dialéctica integradora de inmediatez
y distancia revela que se dan modos muy diversos de mediati-

(13) Cf. R. Guarpini: Die Sinne und die religiose Erkenninis, Werk-
bund, Wiirzburg, 1958; H. Urs von BAuTHASAR: Herrlichkeil. Fine theolo-
gische Aesthetik, Edit. Johannes, Einsiedeln, 1961; Siewerth, G.: Philo-
sophie der Sprache, Edit. Johannes, Einsiedeln, 1962, Hacia, I, pag. 288.
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zacion, algunos de los cuales no se oponen al cardcter inme-
diato del conocimiento, ya que la inmediatez propia de las di-
versas formas de presencia se gana merced: 1.0 a la potencia-
cién de un modo de inmediatez-sin-mediacién con un modo de
distancia que es a la par mediacién en sentido de elemento
intermediario y mediacién en sentido de via de acceso a lo pro-
fundo, acceso simultdneo al contacto con lo sensible (Cf. trian-
gulos 1-11, 13). 2.° a la potenciacién de una forma de inme-
diatez ya mediatizada por alguna forma de distancia (y en la
misma medida elevada sobre la mera inmediatez-de-fusién) con
un modo de distancia que implica por parte del sujeto un poder
creador mas elevado (Cf. tridngulos 12, 14, 15 y 16).

La existencia de un elemento mediador —el elemento sensi-
ble expresivo— no se opone al caracter inmediato de la capta-
cion de lo metasensible expresante, sino a su caracter directo.
Eliminar lo figurativo para desentenderse de lo que hay de me-
diacién en el conocimiento de lo profundo es despojar a la vi-
si6n de su indispensable apoyo. Si se despoja a lo profundo del
cuerpo expresivo que él mismo se ha dado merced a su poder
ontologico de expresién, se lo desencarna y desnaturaliza bajo
pretexto de simplificacién y depuracién. (De aqui arranca la
diferencia entre estilo y esquema.) Al modo como se intenta al-
canzar las formas mas fecundas de unién entre el sujeto y el
objeto —unién que funda el fenémeno del conocer— eliminando
la division sujeto-objeto, se pretende ganar en estética el nivel
de lo profundo dejando de lado las formas figurativas. Lo pro-
fundo desborda ciertamente las limitaciones espaciotemporales
propias del nivel empirico de la realidad. Pero este desborda-
miento no supone depreciacion ni menos despego, sino asuncién
expresiva y transfiguraciéon. Urge, por tanto, consignar que,
aun no siendo sensible ni, por tanto, adecuadamente trasmisi-
ble en figuras lo que constituye el motivo inspirador de la obra
artistica, ello no autoriza a prescindir por principio de las fi-
guras sensibles. Lo grave es que en esta cuestién, como en tan-
tas otras, los extremos se provocan, y al desconocer lo mé4s hondo
se impugna lo més superficial, ya que éste, por su parte, sélo
puede ser redimido de su banalidad cuando es elevado de nivel
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al ser asumido como medio expresivo por una realidad dotada
de poder ontolégico de expresion (Hacia, I, 250).

Toda pretension de acceder a lo profundo y expresarlo de
modo directo, sin la mediacion analéctica de lo sensible figura-
tivo —como sucede en el caso de la obra “Barbara”, de Lip-
chitz— priva a la creacién artistica de su ambito especifico de
despliegue, que es esencialmente bipolar: sensible-metasensible.
El desnivel que media entre ambos planos funda un espacio
de libre juego que es fuente de honda expresividad.

Este nexo entre la mediacién y el caricter inmediato e in-
directo de la autorrevelacion de lo metasensible encierra suma
importancia porque de él se infiere que lo superobjetivo toma
cuerpo en los elementos sensibles merced a su “poder ontolégico
de expresién” (poder configurador-donador de sentido-de lo sen-
sible), en virtud de su condicién superobjetiva y sin renunciar
a la misma. Esta fidelidad de lo superobjetivo a su condicién ori-
ginaria redime a la obra de arte y, en general, al lenguaje de la
grave acusacion de objetivizar lo superobjetivo. En la capacidad
que ostenta lo superobjetivo de expresarse en lo objelivo sin ob-
jetivizarse se funda la posibilidad de la intuicién intelectual
inmediata-indirecta que capta desde el primer momento Zodo
el objeto expresante, si bien no del todo (14). El desconocimiento

(14) A esta importante distincién entre caplar fodo un objeto y
captarlo del todo alude, sin duda, Heidegger con sus expresiones “Erfas-
sen des Ganzen des Seienden” y “Sichbefinden inmitten des Seienden
im Ganzen”. “Tan cierto como que nunca podemos captar absolutamen-
te el todo del ente, lo es que nos encontramos, sin embargo, situados en
medio del ente, que de algiin modo nos es descubierto en su totalidad.
En definitiva, existe una diferencia esencial entre captar el todo del ente
en si y encontrarse en medio del ente en total. Aquello es por principio
imposible. Esto sucede constantemente en nuestra existencia. En verdad,
parece que en nuestras ocupaciones cotidianas nos apegamos en exclu-
siva a este o aquel ente determinado, como si estuviéramos perdidos
en este o aguel distrito del ente. Pero, por dispersas que nos parezean
las realidades cotidianas, éstas mantienen siempre al ente, si bien como
en sombra, en la unidad del 'todo’. Aun cuando y justamente cuando
no estamos propiamente ocupados con las cosas y con nosotros mismos,
nos sobreviene este ’en total’, por ejemplo, en el aburrimiento auténti-
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de esta forma penetrante de intuicién intelectual inspira en
gran medida la exigencia moderna de extremar las cautelas en
proporcion geométrica. Desde una perspectiva analéctica, la ini-
ca forma de criticismo fecundo consiste en poner en forma la
capacidad de trascender los medios expresivos sin abandonarlos,
antes asumiéndolos y transformdndolos. Para ello se requiere
un esforzado cultivo del sentido de la expresion, que, lejos de
reducirse (como a veces se afirma precipitadamente) a una vaga
vision romaéntico-ensofiadora de la realidad, implica el poder
singular de percibir simultaneamente, en su juego analéctico,
los diversos estratos de lo real que integran todo fenémeno ex-
presivo. Bien analizado éste, se advierte claramente que las
realidades dotadas de modos eminentes de objetividad —o sea,
de espaciotemporalidad— se objetivan (en sentido de “se expre-
san”, “se encarnan expresivamente”) a través de las realidades
objetivas —dotadas de una espaciotemporalidad empirica, men-
surable, controlable— sin objetivizarse, sin reducirse a “meros
objetos”. Esta decisiva observacién anula de raiz la grave acu-
sacién de que el lenguaje objetiviza los contenidos que trasmite.
La confusion que late en semejante prejuicio frena considera-
blemente el impulso metafisico que orienta la importante obra
de José Gomez Caffarena, Metafisica fundamental, basada en
el cardcter ambital del “sentido” y del “valor”. “... Hay un serio
problema para la fenomenologia existencial en su mismo in-
tento de hablar del sujeto humano sin hacerlo objeto. El lenguaje
humano —y el pensamiento conceptual que en él se expresa—
son esencialmente objetivantes...” “;Qué significacién puede te-
ner, si es que tiene alguna, un lenguaje al que entonces, por
definicién, sacaremos de su propio cauce objetivo?” (Cf. o. cit.,
Revista de Occidente, Madrid, 1969, pag. 101).

camente tal” (Cf. Was ist Metaphysik, Edit. V. Klostermann, Frankfurt
A. M, 19557, pag. 30). La expresion “encontrarse en medio de” (Sich-
befinden inmitten des) alude a una situacién de inmersion ambital cuyo
alcance gnoseologico y metafisico sélo puede ser precisado mediante
una sélida teoria de los ambitos y su metodologia correspondiente.
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15. Ezxperiencia de inmersion en una trama de dmbitos

Presencia de intimidad
por via de entrecruza-
miento de dmbitos enca-
balgantes [2].

a b
- —

Inmediatez lograda por Distancia fundada por
via de inmersién cocrea- el caracter jerarquico-en-
dora en una realidad am- volvente de los ambitos
bital-envolvente-nutricia. que engloban a otros am-

bitos de inferior enverga-
dura [1].

[1] Esta forma de distancia confiere a la inmediatez de
inmersién una cualificacién més elevada, ya que la proximidad
se acendra en proporciéon directa a la riqueza entitativa de aque-
llo que se hace presente de modo englobante y, sin perder su
alto rango metaobjetivo —sin borrar, dirfamos, distancias—,
se hace especialmente cercano por el influjo intimo que ejerce
en quien se vincula a él de modo inmersivo-participativo. La
intimidad es un modo singular de inmediatez-a-distancia, modo
de unién eminente ganada a través de un cruce de ambitos.
La inmediatez de intimidad ostenta un caracter ineludiblemente
creador. La calidad de la relacién de inmediatez en que uno se
halla respecto a un 4mbito A es inferior a la que cabe conseguir
respecto a los Ambitos A%, A%, A*..., que engloban analécticamente
a los Ambitos de exponente inferior. El grado de inmediatez que
puede el hombre adquirir respecto a una realidad estd4 en pro-
porcién directa no tanto de su cercania fisica cuanto de la efec-
tividad que ejerce en la existencia humana, efectividad que
pende a su vez de su poderosidad entitativa. Como queda dicho,
las categorias de inmediatez, distancia y presencia ejercen en el
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tridangulo hermenéutico una funcién creadora, que desborda y
asume la funcién espacial. Por eso la medida de la presencialidad
no viene dada sobre una dimension lineal (en que tiene vigencia
el esquema “cerca-lejos”), sino sobre una dimensién circular-en-
volvente, en la cual lo que cuenta es la efectividad nutricia con
que se interfieren los diversos ambitos que entran en relaciéon
inmersiva. Ello permite dar una explicacién serena, pulcramen-
te estructurada, del hecho de que una realidad desborde al hom-
bre infinitamente y le sea, precisamente por ello, més intima
que su propia intimidad.

[2] La intensidad de esta forma de presencia viene determi-
nada por el numero y calidad de ambitos encabalgantes. A esta
luz conviene leer cuanto se afirma en el capitulo Realidades
ambitales, verdad y comunicacién humana sobre el concepto
de verdad como adecuacion a la realidad vista en toda su dind-
mica complejidad ambital, no de modo estdtico-formalisia. La
verdad, vista en su nivel més hondo, responde a un género de
inmediatez nutricia con realidades que en un aspecto son dis-
tantes (y quiebran con ello toda injusta pretension de autono-
mia por parte del sujeto) y en otro son eminentemente intimas
(con lo que salvan el riesgo de alienacion objelivista).

El estudio de la polaridad inmediatez-distancia nos revela
una vez mas que las disyunciones dilematicas —tales como au-
tonomia-heteronomia, ensimismamiento-alteracion, subjetivismo-
objetivismo, etc.— responden a una visién en exceso superficial
de la realidad. A menudo se piensa que cuanto en el conoci-
miento o en la obra de arte supera el nivel empirico-objetivo
debe ser “puesto” por el sujeto. Se olvida que el esquema “sub-
jetivo-objetivo” es insuficiente, pues gran numero de realida-
des que parecen provenir en exclusiva del sujeto no son sino
aspectos de la realidad profunda sélo accesibles al que cumple
determinadas exigencias (Cf. Hacia, I, padg. 247). Conviene notar,
por ello, que ciertos autores suelen hablar —al modo idealista—
de “poner” el absoluto, pero no aluden con ello a un acto sub-
jetivista de posiciéon autdnoma, sino a un proceso de cocreacién
de un ambito por via de participacion inmersiva, proceso que
no puede ser calificado expeditivamente de heterdnomo.
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16. Ezxperiencia de inmersion en una trama de dmbitos
cullurales, vistos como campos de posibilidades

Presencia de inmersion
en una compleja trama de
ambitos encabalgantes

[2].

e,

b

Inmedialez de presen-
cia (sensible - metasensi-
ble) con realidades que,
por su alta densidad en-
titativa, constituyen no
un mero objeto, sino un
ambito.

-

Distancia de articula-
cion —en horizontal y en
vertical— de diversos am-
bitos que se nutren entre
si conforme a una com-
pleja dinamica cuyo estu-
dio es tarea de las diver-

sas disciplinas filoséficas

[1].

[1] Los estudios actuales sobre Estética de la formatividad
y sobre los diversos procesos de invenciéon destacan la necesidad
de analizar muy en pormenor las intervinculaciones dindmicas
que se dan entre los diversos ambitos que integran la trama de
la realidad. A ello responde el esbozo de dinamologia que realiza
R. Boirel en su obra Théorie générale de Uinvention (PUF, Pa-
ris, 1961).

[2] En virtud de esta poderosa presencialidad inmersiva
se da muy a menudo el caso de que una realidad se halle res-
pecto a nosotros a cierta distancia —en el sentido de que no
pertenece a nuestro contorno fisico, espacialmente inmediato—
y sea, no obstante, singularmente intima a nuestro ser merced
a su caracter envolvente nutricio, que implica modos eminentes
de espacialidad y causalidad. De ahi que “tener horizontes am-
plios” signifique vivir en relacién de inmediatez analéctica con
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realidades de alta densidad entitativa y, por tanto, de gran en-
vergadura que liberan al hombre de la inmediatez-de-enquista-
miento en lo excesivamente cercano, que no permite ganar la
debida distancia de perspectiva. Esta distancia eminente no se
gana con meras visiones generales, sino mediante el ahonda-
miento en los modos de entidad que, por ambitales, son a la
par universales y concretos, universales en el sentido fuerte de
que no estdn sometidos a las limitaciones empiricas de la espa-
ciotemporalidad material. La forma de universalidad més va-
liosa no es la que surge de la simple negacién de las condiciones
individuales de los entes, sino la que responde a un alto grado
de dominio de los géneros inferiores de espaciotemporalidad.

De aqui se sigue que el modo “indirecto” de darse por via de
presencia las realidades ambitales —y, andlogamente, el caréc-
ter “indirecto” de la intuicién intelectual a ellas correspondien-
te— no indica de ninguna manera falta de inlensidad y de in-
mediatez —en sentido de eficiencia, de vibracién intima en el
ntcleo mismo del ser que las experimenta—, antes implica, mas
bien, un grado de potencialidad creadora suficiente para im-
poner su presencia operante a través de los ambitos interme-
dios. Este cardcter positivo del calificativo “indirecto” nos per-
mite comprender algo decisivo en el tema de la patentizacion
por via de presencialidad —y, correlativamente, en el tema de
la intuicion—, a saber: que es posible no conocer del todo una
realidad envolvente, tener ante ella una actitud de amor y re-
verencia, es decir, de piedad, considerarla como un “misterio”
—es decir, como una realidad nutricia envolvente e inexhauri-
ble— y, sin embargo, hallarse respecto a ella en una relacion
de inmediatez muy elevada. Recuérdese, por ejemplo, la distin-
cion cartesiana entre comprender las perfecciones divinas del
todo y focarlas de algiin modo (15). Esta arriesgada expresién

(15) “Deus, inquiam, ille idem cujus idea in me est, hoc est, habens
omnes perfectiones, quas ego non comprehendere, sed guocumgue modo
attingere cogitatione possum” (Medifationes, VII, pag. 52). En otro lugar
(Sur les Cinguiémes Objections, IX (1), pag. 210), indica Descartes que
el hecho de no comprender (“comprendre”) a Dios no implica que no
se lo perciba (“apercoive”), “al modo como se puede muy bien tocar
una montafia, aunque no se la pueda abrazar”.
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indica aqui —a mi ver— la real inmersion en el Ambito de la
divinidad que se hace presente en la intimidad personal del hom-
bre, entendiendo por intimidad justo el poder de autoconstituir-
se distendiéndose en dmbitos envolventes-nutricios. A Dios no
puede una creatura comprenderlo exhaustivamente, pero, cuan-
do se inmerge en su realidad, cobra de El un tipo de conoci-
miento muy acendrado por responder a una forma de inme-
diatez de contacto real (que se da en el entrecruzamiento de dos
ambitos: el del Creador y el de la creatura) a la distancia de
reverencia correspondiente a tal desnivel entitativo infinito.
Cuando el sujeto tiene la debida actitud de reverencia, este des-
nivel se traduce en luz de inteligibilidad muy alta y, por tanto,
en evidencia y certeza, ya que nada se conoce con tanta firmeza
como lo que en alguna medida se cocrea.

COMPLEMENTACION DE LOS TRIANGULOS HERMENEUTICOS

Al modo como suele operar Levi-Strauss con su “triangulo
culinario”, podemos asimismo rellenar los tridngulos herme-
néuticos indicando plasticamente las relaciones de sus tres ca-
tegorias fundamentales con otros conceptos importantes, cone-
xos por una singular ley de bipolaridad, tales como ser y fener,
dominio y reverencia, lo externo-opaco-superficial y lo externo-
envolvente, el conocimiento de espectacularidad y el conocimien-
to de participacion, etc. A la luz que arroja el analisis cuidadoso
de las categorias de inmediatez, distancia y presencia, estos otros
términos, tan lastrados de equivocos, adquieren una insospe-
chada nitidez e intensidad. Una recta lectura filoséfica exige
que, al tropezar el lector en un determinado contexto con uno
de estos vocablos decisivos, sepa localizar de modo rapido y cer-
tero el contexto dindmico en que debe ser situado, es decir, el
tridngulo hermenéutico al que pertenece, en orden a evitar las
nefastas consecuencias de toda extrapolacién ilegitima de
categorias.
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Ser y tener

Ser y tener implican modos diferentes de distancia e inme-
diatez. Lo que se tiene es en cierto modo externo al propio ser,
y, como el dominio s6lo se ejerce sobre lo ajeno-distante, el
tener queda vinculado con el dominar. Aquello que por una
parte nos es ajeno porque no se identifica con nuestro ser, pero
por otra mos pertenece en cuanto juega un papel importante en
el despliegue de nuestra personalidad y envuelve nutricialmente
nuestra existencia no puede ser objeto de posesién, pues domi-
narlo significa justamente ser dominado por él. Tal sucede en
la experiencia estética (Cf. cap. Realidades ambitales, verdad y
comunicacion humana).

El cuerpo humano (por su condicién intermedia entre lo ob-
jetivo-mensurable, sensible, objeto-de-andlisis-cientifico y lo su-
perobjetivo méas elevado, absolutamente desvinculado de toda
forma de espaciotemporalidad empirica) se halla polarmente si-
tuado entre los ambitos del ser y del tener, y participa integra-
doramente de ambos: el hombre liene un cuerpo; el hombre es
su cuerpo. Lo mismo cabe afirmar, correlativamente y por ex-
tensién, de las realidades instrumentales.

De esta condicién bipolar se deriva la posibilidad de adoptar
respecto al cuerpo humano y a las realidades instrumentales
actitudes extremistas que el movimiento existencial y el perso-
nalista se han cuidado de debelar y anatematizar.

Dominio y reverencia

La reverencia —en el sentido técnico indicado— ante cual-
quier realidad mundana dotada de poder de expresion va her-
manada con la necesidad de ejercer un cierto dominio sobre los
elementos expresivos, como sucede al ejecutante musical con la
partitura, el instrumento, etc. Este dominio, a su vez, sélo tiene
pleno valor cuando esti impulsado (“inspirado”, vocablo neta-
mente analéctico) por la reverencia (atencién tensionada) ante
la realidad que se expresa a través de los elementos expresivos
dominados.

Anélogas consideraciones pueden hacerse respecto a la pola-
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ridad existente entre el conocimiento espectacular y el compro-
metido, la relacion del hombre con lo exterior objetlivo-opaco
y con lo exterior-envolvente. Ahora bien. Para situar estos tér-
minos y expresiones en el tridngulo hermenéutico adecuado debe
tenerse muy presente que —segun indicamos en su lugar— el
concepto de distencia no puede ser adherido de modo absoluto
a los de dominio, tener, posesion, espectacularidad, reduccion
del objeto-de-conocimiento a mero objeto, como se hace con
frecuencia, pues en el proceso integral del conocer humano
hay modos de distancia que significan la transformacién de la
inmediatez de contaclo sensible en inmedialez analéctica de
presencia. “Analéctica” indica aqui que la inmediatez se da a
través de elementos mediadores que no alejan, antes hacen po-
sible una inmediatez eminente. Ello nos insta a vencer la procli-
vidad a considerar la intensidad de la vecindad de tacto como el
modo més perfecto de union.

No cabe, en consecuencia, identificar de modo absoluto la
categoria de inmediatez con las de ser, reverencia, creacion y
la categoria de distancia con las de tener, dominio, posesion, sino
que habra que especificar en tridngulos diferentes —correspon-
dientes a experiencias humanas diversas— cémo se interrelacio-
nan en cada caso estas categorias.

Lo antedicho permite comprender por qué en el anilisis del
pensamiento de Ortega y d’Ors concedo decisiva importancia a
la caracterizaciéon que estos pensadores hacen de la circunstan-
cia humana, pues entre reducirla a un contorno de opacidades y
latencias a considerarla como un enforno de presencias media
un abismo metodolégico de consecuencias insospechadamente
graves (Cf. Filosofia Espafiola Contempordnea (BAC, Madrid,
1970); El pensamiento filoséfico de Ortega y d’Ors, una clave de
interpretacién (Guadarrama, Madrid. En prensa).
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SEGUNDA PARTE

INTERPRETACION ANALECTICA
DE VARIOS TEMAS FILOSOFICOS






CariTurLo II

REALIDADES AMBITALES, VERDAD Y COMUNICACION
HUMANA (1)

“En las palabras late la vida que procede de la
plenitud del trasfondo: una insatisfaccion y algo asi
como un oscuro recuerdo y el presentimiento de la
posibilidad futura de una realidad gue adviene man-
tiene en movimiento el uso de las palabras, permite
revelar algo y en toda revelacion experimentar un
nuevo impulso.” “Palabras y frases no Son meros
signos de cosas, sino expresion de procesos, recuerdo
y suscitacion de los mismos; hacen surgir algo que
sélo con ellas y a través de ellas eriste. No en la
eleccion arbitraria de signos, sino en la expresion
creadora de lenguaje estd la cosa misma presente.
Esta cosa mo es un objeto, un algo, sino acto del
espiritu, accién interior, experiencia interiormente
realizable, saber de lo envolvente y de la trascen-
dencia. Aqui se entrelaza el lenguaje y el pensamien-
to, no se escinde la palabra (como signo) y la cosa.”
“El pensamiento se da soélo en la comunicacion, sea
a los otros, sea ¢ mi mismo, se da en pregunia y
respuesta, en el movimiento auloplenificante. Nues-
tro pensamiento estd ligado al lenguaje porque es
comunicacion.”

K. JaspeErS: Von der Wahrheit. Edit. Piper, Munich,

1947, pags. 404, 414.)

Las consideraciones metodolégicas realizadas en el capitulo
anterior hallan un punto muy fértil de aplicacién en el estudio
del nexo que vincula dos fenémenos altamente relevantes: la
comunicacion humanae y la verdad. Para dar a tal estudio la mé-

(1) La complejidad de los fendomenos que deben ser analizados en
este capitulo repercute inevitablemente en la composicion de las frases.
Para poner al lector en la casi automatica necesidad de pensar tales
fenomenos del modo sineidéiico-global que ellos reclaman, suelo engar-
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xima congcrecién posible, partiremos de un hecho de observa-
cién diaria que ocupa hoy dia la atencién de sociblogos y fil6-
sofos, a saber: que el uso de los medios de comunicacion lleva
aparejados los riesgos mas extremados y las posibilidades més
amplias. Este andlisis nos llevari a precisar el concepto general
de comunicacion humana, que, por estar a su vez estrechamente
vinculado al de expresién y de verdad, compromete toda una
teoria de la relacién del hombre y el entorno. La importancia
de la comunicacién humana en todas sus vertientes s6lo quedara
plenamente de manifiesto cuando se acierte a poner en claro el
caracter creador —no meramente fransmisor— de la misma,
tarea que exige una revisién a fondo de ciertas actitudes filosofi-
cas empenadas en la nefasta tarea de explicar los fenémenos mas
elevados de la realidad con categorias y esquemas tomados del
andlisis de estratos inferiores. Por fidelidad a mi propésito de
estudiar los diferentes temas en su confextura esencial, para de-
jar a descubierto con la mayor nitidez posible las interrelaciones
mas relevantes en el aspecto metodolégico, me limitaré aqui a
ofrecer en sus lineas generales el entramado de ideas que, a mi
entender, constituyen el frasfondo filoséfico de una teoria de
la comunicacion humana.

ACTITUD OBJETIVISTA Y ACTITUD ANALECTICA

El complejo fenémeno de la comunicacién, de modo semejan-
te al del conocimiento humano, al que esta esencialmente vincu-
lado (2), s6lo puede ser entendido en toda su envergadura si se

zar en una misma frase todos los aspectos que deben ser objeto de una
visién conjunia. Como indiqué en la Introduccién, no se trata, pues,
de un recurso estilistico, sino del intento de plegar el pensamiento a la
realidad lo més fielmente posible, aunque ello exija cierto esfuerzo y
tension mental.

(2) “Comunicabilidad y comunicacién —escribe Jaspers— se hallan
en el origen mismo del pensar y conocer, pertenecen a él. El sentido de
nuestro conocer no se sostiene sin comunicabilidad. Comunicacién es un
cardcter fundamental del movimiento del conocer” (Cf. Von der Wahr-
heit, Philosophische Logik, Edit. Piper, Munich, 1947, pig. 370). Véase so-
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lo estudia con una actitud no meramente objetivista, sino ana-
léctica, es decir, si no se lo reduce a la transmisién de unos de-
terminados contenidos, perfectamente delimitados, que el des-
tinatario debe acoger como se asume un objefo, antes se lo in-
terpreta como un acontecimienio creador en el que toman parte
activa el comunicante, lo comunicado y el destinatario de la
comunicacion.

Para descubrir como es posible y en qué medida tal caracter
creador, debe analizarse de cerca el estatuto ontoldgico de los
seres capaces de intercomunicarse. Este andlisis supone por parte
del sujeto cognoscente la firme voluntad de resistir al conjuro
que ejerce en el estudio de esta cuestion el esquema general “su-
jeto-objeto”, cuya aplicacién precipitada lleva fatalmente a re-
ducir el ser comunicante a mero centro emisor de comunicacio-
nes y el ser receptor a mero sujeto pasivo de una comunicacion,
con lo cual se despersonaliza y depaupera el acto de comunicar.
Con frecuencia se piensa que el tratamiento de un tema debe ser
general si ha de obtener una solucion wuniversal y necesaria.
Cuando se trata de explicar fenémenos que son meros “casos
particulares” de un fenémeno general, es necesario prescindir
de los datos individuales para fijar la atencién en los rasgos
constitutivos. En el caso de la comunicacién, como en el del co-
nocimiento, la consideracién general de estos temas no logra un
anilisis mas riguroso de los mismos, antes se queda presa en un
nivel més superficial, pues tal planteamiento general sélo puede
realizarse sobre esquemas de pensamiento elaborados a propdsito
de seres meramente “objetivos”.

La tendencia humana a crispar la atencién sobre lo obje-
tivo (asible, mensurable, manipulable), debido al flanco facil que
éste ofrece a la manipulacién intelectual y verbal, induce a
consagrar los esquemas generales como vias de acceso riguroso
a la realidad, desatendiendo la grave circunstancia de que, cuan-
do se trata de realidades muy valiosas entitativamente y por
tanto irreductibles, la generalizacién implica un despojo de con-

bre este importante nexo de pensamiento y comunicacién la obra del
mismo autor: Philosophie, sobre todo el vol. II: Existenzerhellung, Edit.
Springer, Berlin, 1932.
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secuencias nefastas. Si los seres humanos intercomunicantes son
vistos como dos entidades perfectamente configuradas y de-
finidas, cerradas en si, el acto de comunicacién que tiene lugar
entre ellos no ofrece sino un valor secundario por lo que toca
a la constitucién y pleno logro de su ser en cuanto tal, convir-
tiéndose asi en un “medio para” la transmisién de unos determi-
nados contenidos.

A la consideracién analéctica, por el contrario, se ofrece el
hombre como un ser constitutivamente abierto, que carece de li-
mites mensurables, ya que su personalidad se afirma y acrecienta
abriéndose a ofros seres y formando con ellos series de a&mbitos
diversos y complementarios. El acto de comunicaciéon adquiere
con ello el alto valor existencial-ontolégico de “medio en” el
cual cobra cuerpo el ser mismo de las entidades comunicantes.
El objetivismo, atenido preferentemente a la nocién de sustancia
—a la que interpreta sobre el modelo precario de los meros “ob-
jetos”, por la impresién de firmeza que éstos producen a modos
de pensamiento méas preocupados por la seguridad y la exactitud
que por la riqueza y plenitud existenciales, que se traducen en
luz de inteligibilidad muy alta—, tiende a considerar el mundo
como un entramado de objetos de diferente complejidad entita-
tiva, pero todos ellos sometidos a unas condiciones comunes de
causalidad y espaciotemporalidad. El pensamiento analéctico,
aleccionado por el anilisis preferente de las realidades méas com-
plejas y afirmado, por ello, en la nocioén flexible de sustantivi-
dad (Zubiri), se inclina a ver el mundo como una sintfaxis de
“dmbitos”, es decir, de entidades tan firmes como flexibles que
surgen, a modo de constelacién, por la confluencia de diversos
elementos integrantes.

Cuando entre los elementos que integran constitutivamente
un ser, o bien entre dos seres ya constituidos, se establece un
complejo de relaciones méviles, no sujetas a un médulo fijo, sino
abiertas a un horizonte de variedad dentro de ciertos limites,
tenemos un dmbito. En los seres cuya forma se agota en su tarea
informante la expresividad ofrece un caracter estatico, rigido.
Pero, si en la actividad constitutiva de un ser la energia infor-
mante desborda la capacidad absorbente de los elementos in-
formados, el ser resultante gozard de unas posibilidades expresi-
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vas muy amplias. Esta forma de exceso o desnivel entitativo que
funda un espacio libre respecto a la orientacién y puesta en acto
de las diversas posibilidades de mutua integracién expresiva en-
tre la realidad que se afirma y los elementos que le sirven de
fundamento es la raiz de estas entidades robustas y flexibles a
la par que llamo ambitos. Ambito indica margen de posibilidades,
campo de accion creadora de libertad, capacidad de distension al
nivel de hondura correlativa a cada ser.

En el lenguaje y en el arte se advierte esto con nitidez. Tam-
bién entre las vertientes objetiva y metaobjetiva del ser humano
se da un ambito de libertad que se manifiesta en la infinita va-
riedad de expresién libre, revelacién expresa y comunicacion vo-
luntaria de que es capaz el hombre. Todas las artes de expresiéon
pléastica se insertan en este dmbifo viviente de libertad que es
el ser humano. La sensibilidad y la inteligencia no forman en el
hombre compartimentos estancos, sino un ambito, un campo
abierto a lo real en dos niveles simultaneos, el sensible y el me-
tasensible, el discursivo y el intuitivo. Conocer sensiblemente lo
metasensible profundo sélo es hacedero cuando se halla el sujeto
a un nivel cognoscitivo de distension en profundidad, es decir,
en el campo abierto por una sensibilidad-inteligente y una inte-
ligencia-sentiente.

A esta luz, la categoria de correlacién cobra un alto valor me-
tafisico que la redime de toda inconsistencia relativista. Si nos
cuidamos de no sustantivar las correlaciones, antes las interpre-
tamos como puesta en acto de las realidades sustantivas que, a
modo de 4mbitos, se imponen en la realidad a su través, ganare-
mos una visién del universo en extremo firme y 4gil, pues la
experiencia nos muestra que los modos superiores de unidad no
responden a vinculos fusionales, sino a formas de integracion-a-
distancia que engendran, mas que seres opacos, dmbitos de li-
bertad.

La importancia y el alcance de la comunicacién, con su ines-
quivable y espléndida complejidad, s6lo serdn rectamente com-
prendidos si se dispone del utillaje metodolégico que se desprende
de una sélida teoria de los ambitos. Al nivel entitativo que éstos
marcan, los graves riesgos de la actitud objetivista quedan anu-
lados en buena medida. Si la comunicacién no es mero “medio
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para” (para transmitir contenidos), sino “medio en” (lugar nato
de realizacion y despliegue de la personalidad humana), no cabe
considerar la técnica de la comunicacién como una regién cul-
tural dotada de una légica propia y auténoma en virtud de la
cual quepa impunemente desarrollar sin limitacién alguna las
posibilidades indefinidas que ofrece la ciencia actual. El afan
desmedido de manipular los contenidos comunicativos y ejercer
un poder de dominio sobre los destinatarios de los mismos es
frenado por la singular forma de ascética a que debe someterse
quien desee dar a la practica de la comunicacién su auténtico
rostro humano.

Los riesgos y las posibilidades de la comunicacién penden en
proporcién directa de la actitud objetivista y de la actitud ana-
léctica, respectivamente, de quienes la ejerzan. Se trata, en efec-
to, de dos dimensionalidades diversas. a las que corresponden dos
niveles distinlos de experiencia y de conducta. Estamos ante dos
teclados diferentes dotados de registros especificos: el de la po-
sesion y el de la reverencia, el de la mera transmision y el de la
constitucion (propia y ajena), el de la manipulacion y €l de la
cocreacion. Ello explica que, cuando por un esfuerzo del espiritu
cesamos de considerar los seres superobjetivos —sobre todo, los
personales— como meros objetos susceptibles de manipulacién y
control para elevarnos a modos de trato reverente y co-creador,
toda la existencia se ilumina y adquiere una singular nobleza.
Nada ilogico que la mejor filosofia existencial recorte su perfil
mas logrado sobre el telén de fondo del denostado objetivismo
banalizador.

Ahora bien. En el momento actual un estudio abierto y sin
prejuicios de los fenémenos més complejos de la vida personal
—el lenguaje, la comunicacion, la creacién y la experiencia ar-
tistica, la trascendencia metafisica y religiosa, etc.— nos ensefia
a ver los niveles objetivo y superobjetivo més como complemen-
tarios que como abruptamente opuestos. La fuerza integradora
de los mismos —que resalta de modo eminente en los fenémenos
expresivos— procede de las entidades dotadas de “poder ontolé-
gico de expresién”. Este poder implica la capacidad de autoex-
presarse a través de unos medios expresivos a los que se asume
como tales y, al asumirlos, se los eleva de rango entitativo, con-
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virtiéndolos en lugar nato de presencializacion de la realidad ex-
presante.

En todas sus vertientes, el tema de la comunicacién nos re-
mite al estudio de los diferentes grados de nobleza entitativa y,
por tanto, de “poder expresivo” que ostentan las diversas entida-
des. Estudio éste decisivo, por cuanto el fenémeno comunicativo
se da a nivel de realidades dotadas de fuertes presiones de in-
teraccion.

CARACTER AMBITAL DE LOS SERES Y EXPERIENCIA INMERSIVA

La investigacion filoséfica y cientifica contemporanea esta
descubriendo con intensidad creciente dos hechos de la mayor
importancia:

1. Que los seres no presentan una estructura monolitica, sino
“sistematica”, constelacional, y ello en proporcién ascendente a
medida que del mundo inanimado pasamos al personal (3). Esa
mayor condicién “atmosférica” va unida con una pérdida y una
ganancia, Pérdida del caracter asible, calculable, controlable y
del modo especifico de firmeza que ostenta lo que ofrece —o pa-

(3) “Demasiado a menudo, la ascendencia ’psicologista’ mal supe-
rada de ciertos autores los lleva a dar la impresion de que, para ellos,
las cosas y lo real son de una vez por todas lo que son y no se debe ’in-
terpretar’ lo que manifiestan ser en la experiencia de un individuo sino
en tanto que aparecen ahi con una coloracion particular (en relaciéon a
un en-si que muchos piensan nos es facilitado por la ciencia), instructiva
solamente para el sentido que este individuo da a su vida. Ahora bien,
no hay mas en-si de las cosas que el que es constituido en la experien-
cia de los hombres. Y esta constituecion, bajo todas sus formas, es reve-
ladora tanto de las cosas como de lo que la humanidad ha hecho de si
misma, Y solo sobre este fundamento y no sobre el de un objetivismo —a
veces cientista en su origen— se puede y debe interpretar después las
‘diferencias’, reveladoras de una historia individual, que las cosas, tales
cosas, adquieren en el seno de tal experiencia particular” (A. de Waeh-
lens: La philosophie el les experiences naturelles, M. Nijhoff, La
Haya, 1961, pag. 160. Es muy importante a este respecto ahondar en los
conceptos de realidad supra-stante, esencia abierta y sustantividad ex-
puestos por X. Zubiri en Sobre la esencia (Sociedad de Estudios y Publi-
caciones, Madrid, 1962, pags. 87, 151, 158-161, 185, 250, 296, 502).
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rece ofrecer— un rostro estatico. Ganancia de un poder creciente
de autorrevelacion, que en la escala superior —la personal—
vence casi del todo el automatismo expresivo para quedar en gran
parte bajo el control de la propia libertad.

2. Este diverso poder “expresivo” es paralelo al modo espe-
cifico de relacién que cada ser sostiene con su entorno. A medida
que nos acercamos al mundo personal, esta relacion adquiere un
caracter mas creador y se hace més sutil, mas reciproca, por
cuanto en ella operan modos de causalidad eminentes. Asi —para
limitarnos a los dos estratos superiores—, el animal se halla en-
quistado en un contorno de meros estimulos (que constituye su
especifico “medio” o Umwelt, en la terminologia de Uexkiill), y
el hombre esta, en cambio, abierto a la realidad en cuanto tal
y capta, en consecuencia, los seres no como haces de estimulos,
sino en cuanto que son y en cuanto que ostentan tales modos
concretos y determinados de realidad. Esta apertura sitta al
hombre ante horizontes indefinidos de accion, de dignidad y de
responsabilidad.

Pero este caracter indefinido implica, a la par, ruptura de 1i-
mites y pérdida de la “seguridad” del animal. Gran parte de la
antropologia contemporanea adopté un aire dramatico, incluso
a veces tragicista, debido a la sobrecogedora impresién que pa-
rece haberle producido la falta por parte del hombre de los ins-
tintos seguros del animal. El estudio —decisivo en tantos aspec-
tos— de la relacion del hombre con el entorno quedé lastrado
muy gravemente por esta afioranza, en la que se inspiran las
mas diversas formas de ataque contra el espiritu. Examinados
los fenémenos culturales con la debida radicalidad, no es difieil
advertir que de esta hostilidad hacia lo espiritual arranca buena
parte de la produccién literaria y artistica contemporaneas, como
puede verse en el predominio que se concede a las instancias que
apelan a las vertientes vital-psiquicas y contribuyen a cegar el
sentido de los valores mas altos de la vida humana. Me refiero a
la obsesiva atencién de que son objeto los temas relativos al sexo,
la violencia y el horror. Para valorar certeramente la calidad de
los diferentes medios de comunicacién y del uso que de ellos se
hace en cada caso es indispensable precisar con exactitud las
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vertientes del hombre a que tales medios afectan, bien de por si,
bien por la intencién que se procura conferirles.

Vistas las cosas en si mismas, no desde el angulo deformante
de situaciones que ciertos pensadores consideran como modélicas
—en este caso, el estrato de la vida animal enclasada en 1a es-
pecie—, se advierte que la apertura del ser humano, con su con-
siguiente ruptura de limites fijos e impuestos, se traduce en una
urgencia imperiosa y espléndida: la de crear proyectos de accién
personal. Pero esta creacién no se da en clima de desarraigo, por
cuanto su exigencia brota del constitutivo arraigo del hombre
en el entorno a nivel justamente de realidad —no de meros es-
timulos— y, por ende, a nivel de realidades dotadas de cohesién
interna que exigen del hombre una actitud de reconocimiento
reverente. El modo especifico de creacion humana tiene un signo
fecundisimo de participacion. Se trata de un proceso constitutivo
de participacion creadora mediante el cual el ser humano —“ani-
mal de realidades” (Zubiri)— se autoconstituye como tal median-
te su insercién activa en el entorno y la consiguiente creacion
de ambitos interaccionales.

Para entender en rigor lo que es el hombre no basta, pues,
analizar su ser por la vertiente fisico-objetiva, que presenta ca-
racteristicas bien delimitadas. Hay que tensar la mente para asis-
tir a este proceso de autorrevelacion al hilo de la co-creaciéon de
ambitos con el entorno. Este proceso creador es justo el lugar
nato de autorrevelacion del hombre. Para saber lo que es el hom-
bre ha de investigarse, en consecuencia, qué alcance tiene su
participacién creadora en la realidad.

Noétese que al nivel de las realidades ambitales —entre las
que se cuenta el ser personal— tener “interioridad” no indica un
poder de retraccién frente al campo de las realidades “exteriores”
dispersas, sino —en aparente paradoja— la capacidad de co-
fundar dmbitos de presencialidad —dotados de modos altisimos
de inmediatez— con las realidades distintas de la persona que,
por formar parte del auténtico entorno de la misma, no pueden
ser consideradas como “exteriores”, en sentido de “extranas”.
Densidad entitativa, profundidad e interiorided no significan en
este contexto una caracterizacién espacial, sino un poder cons-
titutivo de realidades que superan las condiciones espaciotem-
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porales de los meros “objetos”. Interioridad implica embitalidad
en primero y en segundo grados, es decir, capacidad de consti-
tuirse por via de autodespliegue sustantivo, sisteméatico, conste-
lacional, y de abrirse a modos de interrelacién fundadora de
ambitos de mayor envergadura. El grado de distensividad co-
creadora mide, pues, el valor de cada ser.

Pero, ¢qué estatuto ontolégico debe ofrecer el entorno espe-
cificamente humano, la circunstancia verdadera del hombre, para
que pueda éste inmergirse en ella sin alienarse, antes llevando
a desarrollo —en medida creciente— lo més valioso de su ser?
Aqui incide la mas aguda problematica de la filosofia trascen-
dental del mejor Descartes y Fichte. La duda hiperbdlica carte-
siana no intenta en modo alguno seccionar el cordén nutricio
que vincula al ser humano con lo real extrasubjetivo —enten-
diendo “subjetivo” en el sentido restrictivo usual—, sino, por el
contrario, ganar el nivel en el cual logra el hombre la relacién
radical, absolutamente inquebrantable, con la auténtica realidad.
Para Descartes, la verdadera circunstancia, la primaria y modé-
lica, del ser humano no viene dada por el conjunto de seres
factico-objetivos, sometibles a la duda —que implica tanto como
la instauracion de un modo de distancia infinita entre los mis-
mos y el sujeto dubitante—, sino por el Infinito, que merced a su
altisima potencialidad entitativa constituye un ambito tal de
realidad que en él pueden y deben inmergirse los seres humanos
si han de alcanzar su auténtico nivel existencial. S6lo la expe-
riencia de inmersion realisima en el ambito del Infinito que se
autopresencializa en lo mas hondo de los seres humanos y les es
mas intimo que su propia intimidad pone en marcha el proceso
de autoconstitucién distensivo-creadora del ser humano. Por eso
Fichte solia analizar con predileccion las experiencias radicales
de la vida de los santos, por considerar a éstos como figuras mo-
délicas de seres inmergidos en dmbitos valiosos. Indudablemente,
haber malentendido el cogito de Descartes y el sobrecogimiento
de Fichte en plan objetivista, como meras experiencias “subje-
tivo-interiores” (al modo psicologista, polarmente opuesto al
“trascendental”) ha sido uno de los errores mas nefastos de la
historia del pensamiento. (Véase, sobre esto, el capitulo IV.)
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El estudio no-objetivista, rigurosamente ambital del ser hu-
mano, nos revela que la tension autoexpresiva del hombre se alia
intrinsecamente con la actividad cocreadora de &mbitos de in-
teraccion existencial. Esta fecundisima alianza anula de raiz el
mediocre dilema “o autonomia o heteronomia”, de tal moda que
en la comunicacion creadora gana el hombre la verdadera rela-
cion con lo real y se pone por tanto en verdad y adquiere con
ello su aquténtica libertad, que no es —como veremos— posibi-
lidad de moverse en el vacio de un libre arbitrio desarraigado y
estéril, sino poder de insertarse cocreadoramente en un entra-
mado de ambitos nutricios.

COMUNICACION Y EXPRESION

Aqui resalta en todo su vigor la estrecha conexién que media
entre el fendmeno de la comunicacién y el de la expresion. Todo
acontecimiento expresivo implica la integracién de un medio ex-
presivo y una realidad expresante en un modo de proceso dini-
mico de objetivacion a través del cual la realidad expresante
toma cuerpo y se pone de manifiesto sin renunciar a su condi-
cion superobjetiva. No se trata de un proceso de objetivizacion
—0 reduccion al estado meramente objetivo—, sino de objetiva-
cién expresiva, que implica un singular modo de dominio de
los medios expresivos. Este dominio hace posible que una rea-
lidad se muestre a través de lo sensible como metasensible y
conceda a lo sensible una capacidad insospechada de saturacién
de sentido —es decir, de expresividad— en cuanto vibra podero-
samente en el mas leve de sus pormenores. Ejemplo modélico
de ello lo ofrece la autopatentizacién del espiritu humano en
el cuerpo.

Por esta integracién de niveles diversos que realiza, el fené-
meno expresivo constituye un necesario punto de partida para
entender cabalmente la posibilidad y la diversificada estructura
interna de la relacién hombre-mundo, relacién de un ser com-

plejo ambital con seres que se expresan a través de lo sensible-
objetivo,
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Toda posibilidad de vida humana auténtica se anula, pues,
radicalmente si, por falta de una lucida teoria de la intuicion
intelectual, se considera el entorno humano como un blogue
impenetrable de opacidades y latencias que provocan en el ser
humano una sensacion inevitable de angustia —al no saber
éste a qué atenerse— y lo fuerzan a retraerse hacia su “interio-
ridad” con el propdsito de elaborar —de espaldas a lo real es-
quivo— un entramado de ideas que sirvan de medios para ade-
cuar su acciéon futura de alguna forma —siquiera sea precaria—
al modo de ser enigmatico de la circunstancia. Si se advierte,
por el contrario, el caracter autorrevelante y distenso de todos
los seres, en proporcién directa a su nobleza entitativa, y se ve
en cada uno de ellos més un “ambito” que una “cosa”, al tiempo
que se reconoce la existencia en los niveles entitativos superiores
de ciertas entidades eminentes que ostentan un grado de am-
bitalidad insospechadamente eficaz y fecundo —tal como sucede
con los diversos valores y, en lugar decisivamente primario, con
el Ser Infinito—, el hombre no se siente angustiosamente arro-
jado a un entorno opaco y hostil, sino instalado de modo nutri-
ciamente orgénico en una trama de horizontes que incitan a una
accién comprometida y, no obstante el dramatismo y la insecu-
ritas vital que ésta encierra, despiertan sentimientos de esperan-
za, de plenitud y, por tanto, de gozo.

Se realiza con ello una inversién total de actitud —una ra-
dical metanoesis— frente a la realidad del mundo mal llamado
“externo”. Mal llamado, porque justo de lo que se trata es de
establecer con €l una relacién tal de cocreadora participacion
que no tenga sentido alguno la aplicacion de los esquemas “in-
terior-exterior”, “ensimismamiento-alteracion”, “autonomia-hete-
ronomia”, pues cuando el hombre se abre al entorno de modo
cocreador entra en una relacién no de mero facto o choque con
un objeto, sino de cruce ambital con realidades que se autopa-
tentizan a través de su mismo despliegue constitutivo, de caracter
mas agilmente sustantivo que rigidamente sustancial. El andlisis
del fenémeno expresivo, al permitirnos distinguir diversos tipos
de objetividad y captar el modo analéctico de vinculacién que
los integra, nos pone en situacién de adivinar algo decisivo en la
teoria de la comunicacién, a saber: que el acceso del hombre
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a lo real extrasubjetivo se realiza simultdneamente a través de
dos niveles —el objetivo y el superobjetivo— que, lejos de opo-
nerse, se complementan por via de integracion asumente. Esta
integracién hace posible la coordinacién de los distintos modos
de inmediatez y distancia que implica el fenémeno de la pre-
sencialidad, en el cual logra su punto de mayor intensidad la
inmediatez con lo real que el hombre empieza a experimentar en
los niveles prerreflexivos.

Esta dualidad de niveles que implican los fenémenos expre-
sivo y comunicativo confiere a éstos una peligrosa bipolaridad
que provoca —por lo que toca al uso de los medios de comuni-
cacion— los graves riesgos a que aludi anteriormente. Pese a
ello, debe afirmarse que la comunicacion es para los hombres
medio ineludible de autorrealizacién y mutua promocién exis-
tencial, por cuanto constituye su medio normal de autodesplie-
gue constitutivo. Si el entorno especifico del hombre no estd
formado por objetos opacos, sino por un entramado complejo de
seres que se autorrevelan con diversos grados de intensidad y
libertad y vibran —de modo proporcional— en cada detalle de
su medio expresivo nato —que, por lo que toca al hombre, viene
dado por su cuerpo, sus actitudes, su lenguaje, sus obras ar-
tisticas...—, el estado natural del hombre es de intercomunica-
ci6on cofundadora de ambitos a través del encuentro, fenémeno
de gran intensidad existencial que se hace posible en medida di-
rectamente proporcional a la densidad entitativa de los seres
que integran la circunstancia humana. Enteramente anormal
—por disolvente y fundadora de angustia, que es sensacion de
inevitable desmoronamiento existencial— es toda actividad anu-
ladora de las diversas formas de apertura que hacen posible los
distintos modos de encuentro. Por estar abierto a un entorno de
“presencias”, el hombre se halla en todo momento en france de
comunicacion cocreadora de relaciones de encuentro y, por tanto,
de dmbitos. Comunicar es hacer comun con un modo de comu-
nidad esforzada de cocreacién, no de mera generalidad banal.

Para comprender en qué consiste la verdadera comunicacién
resulta, pues, imprescindible analizar con detenimiento los mo-
dos de interrelacion que ostentan las realidades ambitales.
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ENTRETEJIMIENTO DE AMBITOS Y PARTICIPACION INMERSIVA
EN LAS REALIDADES ENVOLVENTES

Superados los esquemas antedichos “interior-exterior”, “auto-
nomia-heteronomia”, “ensimismamiento-alteraciéon”, es obvio que
en el fenémeno de la comunicacién no pueden jugar un papel
decisivo las condiciones espaciotemporales que deciden las rela-
ciones interaccionales de los seres objetivos. Los objetos limitan
entre si, tienen un alcance determinado y establecen unas rela-
ciones mutuas de cercania, distancia, choque, yuxtaposicion, et-
cétera, que se reducen a situaciones y localizaciones en el tiempo
y en el espacio. Los seres ambitales, en cambio, no limilan., Ate-
niéndonos al caso de los seres personales y de sus obras maéas
caracteristicas —par centrarnos en el tema de la comunicacién—,
cabe observar que el homkre no se reduce en modo alguno a su
vertiente fisica y fisiolégica. Tiene en este aspecto unos limites
definidos, pero su personalidad ofrece un rostro complejisimo
y cambiante. Por constituir un ambito —y estar, por ello, cons-
titutivamente abierto a una accién cocreadora de ambitos in-
teraccionales—, el yo no limita con el {1 —como bien ha sabido
destacar el personalismo contemporaneo—, antes se entrecruza
cocreadoramente con él, de modo analogo a como el ejecutante
se inmerge en una obra musical para dominarla al tiempo que
es dominado por ella.

La inmersién en el campo de los valores musicales cocrea el
ambito constituido por la obra en cuestién, ya que —segin ad-
virti6 sagazmente el gran Furtwéingler— solo se logra una per-
fecta ejecucién cuando de algiin modo se re-crea la obra. Un
intérprete empieza a estudiar una composicién. Lee despacio la
partitura, estudia nota a nota, acorde por acorde, la digitacién
debida; analiza las diversas frases, etc. Mientras realiza esta la-
bor primera de ojeo de la obra, su ejecucién es tanteante, méas
bien premiosa, ya que estd vinculada en exceso a la partitura.
Falta soltura en el intérprete, libertad interna. Pero he aqui
que, a fuerza de ensayos, las formas hacen su aparicién a través
de la fronda de las notas, se perfilan y configuran, cobran cuer-
po, se diferencian unas de otras sin distanciarse, antes incremen-
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tando progresivamente su interna vinculacién mutua. Al en-
tretejerse las formas, se funda un complejisimo dmbito musical,
y, al situarse a su nivel, el ejecutante cobra una creciente li-
bertad. La partitura, sin desaparecer, se va eclipsando volunta-
riamente a favor de las quintaesencias musicales que salen a su-
perficie. Lo técnico se sumerge y deja discretamente en primer
plano los contenidos musicales expresivos. Con una aparente fa-
cilidad, sin crispar su atencién sobre los datos técnicos de la
partitura, el ejecutante establece una relacion inmediata de
presencia con los mas hondos valores de la obra musical. Las
notas, los disefios, los elementos técnicos, los recursos fisiologi-
cos e instrumentisticos se convierten en vias abiertas a la ex-
presion musical. Cuando el ejecutante gana esta forma de al-
tisima libertad expresiva, decimos que “domina” la obra. Pero
nadie como él sabe que, en rigor, mas que dominar él la obra, es
dominado por ella. Cuando en la relaciéon del hombre con al-
gun tipo de realidades surge este sorprendente fenomeno de
interaccién entre dominar y ser dominado, poseer y ser poseido,
moverse con libertad y obedecer, estamos ante una relacién de
encuentro generadora de un ambito, nos movemos en nivel am-
bital superobjetivo, que no tolera sino estas formas “circulares”
de causalidad, tan a menudo malentendidas como banales para-
dojas o “contradicciones dialécticas”.

El ejecutante se mueve con libertad, se encuentra chez soi al
dejarse plenificar por la obra, embriagar por su ritmo, anegar
fecundamente en su marea arrebatadora. Sin perder en modo
alguno su personalidad, antes potencidndola, el ejecutante en
sus momentos de méaxima perfeccién llega a trocar en cierto
modo su yo por el yo del creador de la obra, a la que ejecuta
desde dentro, instalado en su nticleo mismo genético. Paraddji-
camente, el ejecutante cobra su més alta personalidad al “per-
derse” en la obra. Pero esta pérdida no aboca a forma alguna
de alienacién y esclavitud, antes florece en un modo eminente
de libertad. Cuando el hombre sale de si (dicho en lenguaje ob-
jetivista) y entra en contacto con seres superficiales, carentes
de valor, su espiritu se dispersa y pierde energia, y, por tanto,
libertad, a falta del voltaje espiritual que procede de su contacto
con realidades valiosas. Por el contrario, al sumergirse con ten-
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5ién creadora en realidades cargadas de sentido, tal inmersion
no significa una pérdida, ni siquiera una “salida de si”, sino un
adentrarse en las regiones més auténticas de si mismo. El eje-
cutante, al deslizarse aladamente por las avenidas de la obra
dominada, siente con nitidez que la obra le pertenece, que
se identifica prodigiosamente con él, que es re-creada por él y
le es, sin embargo, trascendente, ajena en el sentido reverente
de irreductible. Por eso admite interpretaciones diversas, que
no se contraponen, sino se contrastan y complementan. De ahi
el profundo respeto que el ejecutante siente hacia la obra a la
que domina, pues no se trata, evidentemente, de un modo super-
ficial y, por tanto, coactivo de dominio, sino de la asimilacién
reverente de un campo de accién, un ambito existencial de des-
pliegue (4).

Este ejemplo tomado de la experiencia artistica nos permite
ver, por analogia, cémo la inmersion humana en el reino de los
valores —vistos como realidades nutricias envolventes— no se
realiza por via de entrega pasiva —propia de niveles meramente
objetivos—, sino a través de una tensa actividad fundadora de
ambitos. Por eso, tanto en las experiencias artisticas, como en
las éticas y religiosas, el hombre experimenta con sin par cla-
ridad la alianza fecundisima de la entrega y el dominio, la co-
municacién y la recepcitn, la propulsion y la reflexién; logra
las formas mas intensas y elevadas de inmediatez con la “reali-
dad envolvente” —lo que en lenguaje objetivista llamariamos
el “objeto”— y alcanza, a la par, el nivel mas alto de su vida
estrictamente personal; gana modos de comunicacién inéditos
con lo real y cobra una conciencia mucho més aguda que nunca
de su propia “individualidad”.

A este nivel cocreador, 1a vida humana se muestra como

(4) Es reveladora la confrontacién de esta forma de experiencia in-
mersiva, de signo ascendente y plenificador, con la experiencia existen-
cial de desfondamiento del mundo de las significaciones realizada por
el protagonista de la obra sartriana La Ndusea. Cf. mi trabajo El ensi-
mismamiento del arte actual y la renuncia a la creacion de dmbitos.
Arquitecture, Madrid, 129 (1969). Véase el capitulo “La anulacién de los
ambitos y la angustia”, pigs. 435 ss.
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una apasionante experiencia de enriquecimiento mutuo entre el
hombre y el entorno mediante la fundacién de un entramado
de ambitos que se tornan de dia en dia méas complejos, tanto
en linea horizontal como en linea vertical.

De lo antedicho se desprende una ley decisiva en el tema de
la comunicacién: que fodo ser ambital sélo progresa ambital-
mente, es decir, cocreando ambitos mediante experiencias in-
mersivas que alian el poder creador y la participacion reverente.
He aqui la base de lo que podemos llamar la ontologia y la ética
de la comunicaciéon. Si la comunicacién no se reduce a un acto
transmisor de determinados contenidos, antes implica formas
muy tensas de cocreacion de dmbitos, el modo de promocionar
la personalidad de un hombre, de un grupo, de una comunidad
no puede tener otra via que la de hacer posible esa actividad
cocreadora.

Tal posibilidad se realiza de modo eminente en el encuentro.
Dada la esencial correlacionalidad entre el caracter ambital de
los seres y su distensién cocreadora de ambitos, el andlisis del
fenémeno del encuentro arroja luz decisiva sobre el género de
ambitalidad especifica del ser humano. El hecho de que los hom-
bres sélo en virtud de una defeccion puedan interrelacionarse
por via de mero choque, pues su modo nato de correlacién viene
dado por el encuentro, indica que su ser es eminentemente am-
bital y, cuando se despliega de modo correcto, no produce sino
actos y obras ambitales. E1 momento culminante de este proceso
creador ambital viene dado por el brotar del lenguaje. Veamos
estos puntos.

EL ENCUENTRO

No puede haber auténtica relaciéon de encuentro sino entre
dos o més realidades que, respetdndose mutuamente y mante-
niendo sus caracteristicas propias, crean en comun un campo
de interaccién en el que potencian sus seres respectivos. El en-
cuentro es una forma enérgica de interrelacién que se opone
a todo afan violento de asimilacién fusional o de entrega pa-
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siva, y exige personalidad y voluntad de colaboracién, firmeza
en el propio ser y tensiéon creadora. El sutilisimo fenémeno del
encuentro s6lo es posible entre seres capaces de instaurar modos
rigurosos de presencia. Ni el tropiezo o choque con una realidad,
ni la consideracién de un ser como medio para un fin, significan
un encuentro. Voy por la calle y al doblar la esquina tropiezo
con alguien. Este choque me pone en relacién de vecindad con
otro hombre, pero en un nivel superficial, meramente corporeo,
al que no puede darse un encuentro. Cabe, no obstante, la po-
sibilidad de que se trate de una persona conocida, y, tras el
primer sobresalto del encontronazo, tomemos ambos cierta dis-
tancia y, al reconocernos, entremos en una relacién de contacto
personal. Entonces puede hablarse de encuentro. El encuentro
exige cierta foma de distancia, entendiendo por tal el colocarse
a la distancia de perspectiva que exige lo valioso para ser reco-
nocido. No es distancia de alejamiento, sino de reverente distan-
ciamiento para mejor adentrarse en lo profundo de la realidad.
Piénsese en la distancia que el ejecutante debe tomar respecto
a la partitura y demés elementos expresivos con el fin de situar-
se en la perspectiva adecuada a la captacion de 1a obra en toda
su riqueza.

Cuando una persona contempla a otra sin que ésta se aper-
ciba de ello, no hay encuentro. Este exige un cierto grado de
participacion en todos los elementos que lo integran, un im-
pulso diverso hacia una misma meta. La confluencia de estos
impulsos da lugar a un acontecimiento, un suceso inédito que
enriquece el universo. Cuando dos animales entran en colisién
¥ se enzarzan en una lucha, es como si por vez primera surgiera
en el mundo la guerra. Un entramado de tensiones y de fuerzas
se establece ante nuestros ojos como algo originario. Se abre
una especie de dmbito de lucha. Visto de cerca, sin embargo, se
trata de un mero campo de choque, pues los elementos que lo
constituyen operan movidos por resortes instintivos. Como cae
la piedra, como chocan dos proyectiles lanzados a lo largo de
una misma linea en direccién opuesta, miden sus fuerzas los
animales en la selva. Por tener, no obstante, mis capacidad de
iniciativa que los seres inanimados, los animales fundan en sus
relaciones mutuas ciertos espacios de interrelacion.
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Mas he aqui que salgo al campo y me encuentro, por ejem-
plo, con una encina. ¢Estamos ante un caso riguroso de “en-
cuentro”? Si me limito a contemplar la encina como medio para
un fin —evadirme de las garras de un animal que me persigue,
sacar un rendimiento econémico, probar un determinado proce-
dimiento boténico, etc.—, la encina se reduce a un mero objeto
de manipulacién o canje, o bien a medio para un fin ajeno a la
misma. Falta la reciproca voluntad de cooperacién creadora que
implica el fenémeno del encuentro. Pero, si adopto una actitud
estética de contemplacién desinteresada, concediendo a la en-
cina toda la independencia que es capaz de asumir y dotandola
asi de una cierta personalidad, se establece un movimiento re-
ciproco de interaccién entre lo que podriamos denominar la in-
terioridad misma de la encina y mi ser de contemplador abierto
al entorno. Entonces se da una relacion de encuentro, fruto de
la cual, como ejemplo eminente, la poesia “Die schéne Buche”,
del gran Morike.

El encuentro exige un cierto poder creador por parte de los
elementos que lo fundan, y toda labor creadora se da en un
nivel de cooperacién superior a aquel en que se da la unién fu-
sional. La combinacién de instrumentos musicales diferentes re-
sulta muy expresiva porque éstos, siendo afines, no son banal-
mente iguales. La vinculacién de hombre y mujer es fuente
eterna de nuevas interrelaciones porque mantiene una diversi-
dad ineludible a través de una tension extrema hacia la unién.
La fecundidad del encuentro procede de la energia que libera
la vinculacién de elementos dotados de cierta personalidad vy,
por tanto, de independencia.

A esta independencia personal que se potencia en la vincu-
lacién con otros seres y realidades alude el concepto de libertad.
El hombre es libre para llevar su vida a plenitud co-creando
4mbitos de despliegue y convivencia. Sélo es libre el hombre
verdaderamente creador. Pero la auténtica forma de creacién
es dialégica, colaboradora y, como tal, en extremo reverente con
las posibilidades de los demas seres. Esta reverencia es la que
concede a los otros hombres amplia capacidad de determinacién
y crea un campo intermedio de despliegue entre los seres que se
salen mutuamente al encuentro. El encuentro s6lo florece en
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clima de libertad, de asombro reverente, de respeto a todo aquello
que puede ser fuente de accion autéctona.

Si todos los seres muestran en grados diversos un cierto
poder de autopatentizacion, en los seres humanos ésta adquiere
la forma eminente de autopresencializacion, que implica una
suerte de apelacién a la actividad cocreadora de ambitos, de
dialogo y convivencia. Como queda dicho, la circunstancia ver-
dadera —Ila mas alta y fecunda— del hombre viene dada maés
por un entorno de presencias que de objetos opacos, y ello con-
fiere a la actividad humana un tono draméticamente creador,
pues el conocimiento de una realidad que se autorrevela libre-
mente es un modo de ‘“conocimiento en fe” que exige el re-
conocimiento de la nobleza entitativa de la misma y la decision
de aceptar el reto que constituye la apelacion al didlogo con-
vivencial (5). Unicamente esta aceptacién y aquel reconocimiento
pueden llevar la personalidad humana a pleno despliegue. El
hombre es un ser en trance de apertura, apertura de autopa-
tentizacion, de aceptacién reverente de un entorno de realidades
que se le hacen presentes, y de compromiso en una actividad
cocreadora de ambitos de convivencia. El hombre es coterrdneo
de lo profundo y despliega su personalidad en un entorno de rea-
lidades dotadas del alto poder de presencializacién.

El que se autorrevela libremente realiza un acto de entrega
de su intimidad, que se define menos como un a4mbito de retrac-
cién subjetiva que como el poder de cocrear con otros seres am-
bitos de fecunda interaccién. Esta entrega implica una actitud
de generosidad y de reconocimiento de la capacidad que poseen
los otros en orden a la actividad cocreadora. Toda confidencia
implica. por parte de quien la realiza una dosis de amor y de
confianza en el destinatario de la misma, el cual, a su vez, debe
fiarse de la veracidad de quien se autorrevela libremente, pues
s6lo entre seres reales —que se revelan verazmente como son—

(5) Sobre el alto papel que debe jugar en Gnoseologia el “conoci-
miento en fe” de modo correlativo a la eminente densidad entitativa de
los objetos-de-conocimiento a que afecta, puede verse el primer volumen
de la Metodologia de lo suprasensible, pags. 177-181.
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cabe fundar una interrelacién verdadera (6). Tal confianza abre
un margen de crédito al que se revela y funda un ambito de
acogimiento. En este clima de acogimiento fiducial y de entrega
confiada surge el acontecimiento del encuentro, que se opone a
todo género de crispacion egolatrica.

Aqui se afirma la capacidad deletérea de la falsedad y la
mentira. Unicamente puede ser veraz el que confia en aquel a
quien ama y, en clima de amor, se le autorrevela sin crispar su
intimidad en una forma de retraccion opuesta a toda apertura
creadora. S6lo quien confia en la veracidad del que en alguna
medida se revela puede estar a la escucha y prestar asentimiento
cocreador a lo que percibe. La vida més alta del hombre arranca
de esta fe en la palabra de las cosas y de los hombres. Si se
quiebra esta fe, por no cumplirse las rigurosas exigencias que
implica, el entramado de la vida humana se desmorona al care-
cer de la fuerza cohesiva que brota en los fenémenos de encuen-
tro. La falacia invierte el giro de la orientacién normal del hom-
bre, que es tensién hacia la apertura, y ciega con ello toda
posibilidad de crear a&mbitos de interaceién personal, arrojando
a los hombres y a las comunidades a un proceso de gradual em-
pobrecimiento.

Como s6lo la verdad hace libres, el hombre se siente libre
en clima de verdad y espiritualmente envarado en clima de fa-
lacia, que crea una atmoésfera de retraccién desconfiada y ob-
sesiva, busqueda de seguridad. La falacia adultera el rostro en
que se hace presente el hombre, y, al velarse la presencia, se
anula la posibilidad del encuentro y se apaga la singular luz
de inteligibilidad que en él brota. La mentira lleva a la soledad,
y en ésta germina la angustia. El hombre, ser cuyo estado nor-
mal es el despliegue autorrevelante, no puede lograrse como
persona sino en ambitos de realidades que se automanifiestan
y vibran en su vertiente expresiva, es decir, realidades que tie-
nen un rostro auténtico por ser veraces. Encuentro, presencia,
veracidad y fe: cuatro categorias decisivas en la determinacién
del concepto de verdad existencial.

(6) Notese la afinidad semantica de los tres primeros vocablos sub-
rayados.
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PLENITUD EXISTENCIAL Y VERDAD

El encuentro tiene lugar en un clima de comunicacién autén-
tica merced al poder fecundante que encierra en ésta la interna
dialéctica de apelacion y respuesta. Tal fecundidad se debe al
hecho decisivo de que la patentizacién de un ser ambital lleva
consigo la apertura de un ambito personal y del entramado de
ambitos que éste implica de modo proporcional a su madurez.
La comunicacién auténtica se da en el campo de interaccién
que vincula dos horizontes de indefinida riqueza: los 4mbitos
autopatentizantes y los &mbitos que tal patentizaciéon hace po-
sible fundar.

De aqui se deduce que los fenémenos de encuentro significan
momentos de plenitud existencial siempre creciente y, por tanto,
de patentizacién singular y de verdad, ya que la luz de inteligi-
bilidad surge ante todo en los procesos de plenificacién entita-
tiva. La plenitud existencial se traduce en verdad porque los seres
se autorrevelan plenamente cuando alcanzan su pleno autodes-
pliegue por via de cocreacién ambital. La verdad es adecuacion
al objeto-de-conocimiento visto no de modo estatico formalista,
sino en su despliegue plenificante. Verdad es adecuacién al pro-
ceso ambitalmente creador de la realidad. Por eso va estrecha-
mente vinculada a ciertas actitudes humanas que un pensamien-
to acantonado en compartimentos estancos desplazé precipita-
damente al campo de la ética. La adecuacion especifica de la
verdad humana implica, por parte del sujeto cognoscente, la
exigencia de situarse al nivel propio del objeto-de-conocimiento,
que, al ser éste ambital, es nivel de apertura cocreadora. En este
elevado plano entitativo ningtin fenémeno se produce de modo
automdtico, antes es fruto de una labor esforzada de cocrea-
cién.

De ahi que la autenticidad humana uUnicamente se logre
cuando, ademas de decir la verdad, se estd en verdad, posicién
que implica todo un proceso dindmico de perfeccionamiento exis-
tencial. Suele advertirse que el informador debe decir la verdad,
y el sentido de tal advertencia resulta obvio por tratarse de
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una forma sencilla de adecuacién entre el informe y lo infor-
mado. Pero, respecto a una obra de arte, por ejemplo, ¢dénde
radica su verdad? ;Cudl es aqui el término de la relacién de
adecuacién que ésta implica? Para responder a estas decisivas
preguntas debemos advertir que la tarea fundamental de todo
comunicante no se reduce a decir la verdad, antes consiste en
contribuir a poner al hombre en verdad, induciéndolo por via
de apelaciéon a insertarse cocreadoramente en los vinculos am-
bitales que constituyen su ordo nutricio y plenificante. De ahi
el hondo significado de la insistencia con que Descartes subraya
el caracter real-eristencial de la experiencia implicada en el co-
gito y el largo alcance del empefio de Fichte en dejar al descu-
bierto la condicion eminentemente vital de la actividad inte-
lectiva. e

Vista la verdad en sentido existencial, aparece vinculada
a la plenitud que adquieren los seres en el acontecimiento del
encuentro y puede ser definida como la patentizante plenifica-
cion de los seres vinculados en intercomunicacion creadora de
dmbitos. Al no ser mera adecuacién objetivista, sino cocreacién
reverente, este concepto de verdad integra las vertientes més
positivas del idealismo y el realismo sin asumir su extremista
unilateralidad. La verdad, asi entendida, viene a ser —como la
libertad y la autenticidad humanas— fruto de un proceso de
desarrollo, que admite progreso y regreso.

Esta condicion existencial no significa lo que suele entenderse
por caracter empirisia o pragmatista en sentido peyorativo, pues
el fenémeno del encuentro humano, aun siendo concreto, puede
ganar dimensiones de universalidad creciente a medida que los
seres que “encuentra” el hombre ascienden de nivel entitativo
y acrecientan su grado de ambitalidad. Tras siglos de mal uso
del término verdad, tendenciosamente situado en peligrosa cer-
cania a lo “meramente ideal”, resulta dificil coordinar su carac-
ter existencial y su condicion supraempirica, metafactica, a fin
de unir la vinculacion a lo real con el despegue de lo concreto
sometido a modos precarios de espaciotemporalidad. Esta sin-
gular forma de vinculacion es fruto exclusivo de la fuerza de
cohesion analéctica que genera el acontecimiento del encuentro.

— 141 —



Asi, pues, el estudio del fendmeno del encuentro y de los
diversos ambitos a que da lugar nos pone en situacién de cla-
rificar radicalmente la teoria de la comunicacién.

Veamos con la mayor precisién posible, aunque sea telegra-
maticamente, las condiciones y caracteristicas del encuentro.

CONDICIONES Y CARACTERISTICAS DEL ENCUENTRO

1. Sdélo cabe “encontrar” aquello con lo que es posible esta-
blecer relaciones de inmediatez eminente, ya que el encuentro
funda por principio modos de unidad muy alta. Lo meramente
objetivo permanece siempre “exterior” al hombre, por muy inten-
sa que sea la atraccién que éste sienta hacia ello, pues al nivel
de los objetos las unicas formas de unidad posible son la de
fusion —que anula la autonomia de los elementos que la inte-
gran— y la de posesion, que, por restar independencia al objeto
poseido, hace imposible los modos de interrelacién co-creadora
que fundan los géneros superiores de unidad. Lo objetivo puede
ser absorbido posesivamente, pero no asumido co-creadoramente,
pues s6lo lo “ambital” desborda el esquema “interior-exterior”
por ostentar modos de espaciotemporalidad supraempiricos.

El fenémeno del encuentro es tanto més valioso y da lugar a
modos tanto més elevados y firmes de unidad cuanto mas alta
y tensa es la condicion ambital de los elementfos que lo fundan.
Lo ambital une por ser envolvente y hacer posible esa forma de
experiencia fecundisima que es la participacion creadora. Por
no distinguir debidamente la apertura en nivel objetivo y en
nivel ambital, se arroj6 sobre la distensién humana en las rea-
lidades envolventes del entorno —usos, costumbres, tradicion,
lenguaje, dogma religioso, etc.— una sombra tal de desprestigio
que muchos pensadores ansiosos de autenticidad considerarcn la
retraccion al reino supuestamente “libre” de la autonomia indi-
vidual como la tunica via posible para la reconquista de la
auténtica insercién humana en la realidad.

Frente a esta orientacién deletérea urge mostrar que en la
dimensién ambital —que es la especifica del hombre— la tinica
forma viable de libertad integral se da por via de participacion

— 142 —



inmersiva. No de otro modo puede coordinarse la actividad crea-
dora del hombre con la tensiéon del mismo hacia lo real,
evitando a la vez los extremismos constructivistas y el enquis-
tamiento empirista en lo meramente factico. El riesgo de
encallamiento en lo meramente objetivo que implica toda vuel-
ta a lo concreto no se salva acogiéndose a un reino de vagas
generalidades, sino por el camino dificil de la inmersién co-
creadora en el plexo de ambitos que constituyen la trama 1l-
tima de la vida humana. Si el alfa y el omega de esta multi-
forme experiencia inmersiva es la vivencia sobrecogida de la
presencia del Infinito en el nucleo del propio ser, tinicamente
en virtud de infundados prejuicios se puede tachar a la filosofia
trascendental de absentista y formalista y a la “filosofia de
los ambitos” de meramente “éntica” y antimetafisica. Sin en-
varamientos criticistas inttiles, conviene consagrar el méximo
esfuerzo intelectual a constatar el hecho decisivo de que el
hombre no comprende de modo pleno sino las formas de rea-
lidad que, por su caracter envolvente, pueden integrarse a su
actividad cocreadora de modo endégeno y orgénico.

Cuando ante ciertas formas de patentizacién de lo real puede
el hombre adoptar una actitud verdaderamente cocreadora, cabe
afirmar que tal comunicacién se da a una altura genuinamente
humana. Ello nos permitira, a la hora de precisar la validez de
las distintas formas de comunicacién, prescindir de férmulas
casuisticas estereotipadas y centrar la atencién en el poder pro-
mocional que tales formas ejercen o en la energia disolvente que
liberan. De aqui arranca la alta dignidad y la insondable res-
ponsabilidad de la comunicacion, pues los hombres —seres “in-
completos” y perfectibles— deben ayudarse mutuamente a llevar
a pleno logro su personalidad haciendo posible, mediante la ape-
lacién al riesgo creador que implica toda comunicacién autén-
tica, la puesta en acto de las virtualidades creadoras que toda
persona alberga germinalmente.

2. Por darse al nivel ambital, en el que toda actitud egois-
ta debe ser anulada, por infecunda y disolvente, el encuentro
auténtico sélo puede tener lugar entre seres que reconocen re-
verentemente su libertad y dignidad entitativas. En nivel ambital
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la grandeza ajena no resulta extrafia ni hostil, y no despierta,
consecuentemente, sentimientos de aversion y odio, antes en-
ciende, por el contrario, la voluntad de integracion colabora-
dora. La distancia que funda la reverencia es distancia de pers-
pectiva que permite establecer la relacién de inmediatez emi-
nente que llamamos intimidad. La intimidad surge entre seres
capaces de integrarse en la tarea comun de fundacién de am-
bitos, tarea que lleva su existencia respectiva a perfeccion. Los
modos méas altos de unidad entre personas no se dan de modo
directo, sino oblicuo-envolvente, a través de las realidades que
envolviendo no anegan, sino plenifican; no anulan la libertad
personal, antes la hacen verdaderamente posible,

3. El fenémeno del encuentro no disuelve fusionalmente el
ser de quienes lo integran, sino lo potencia, pues las realidades
ambitales se acrecientan ambitalmente, cocreando ambitos gra-
dualmente superiores.

4. La apelacion al encuentro, por proceder de un ser per-
sonal, tiene caracter de llamada e invita al compromiso de todo
el ser. Este compromiso moviliza vertientes de la persona no
estrictamente intelectuales; pero no por eso puede ser calificado
de irracional, pues justo en el proceso cocreador que hace po-
sible es donde se da el grado més intenso de inteligibilidad de
lo real. Al nivel ambital —en que se dan los modos auténticos
de comunicacién— resulta improcedente toda division del ser
humano en compartimentos rigidamente delimitados —enten-
dimiento, voluntad, sentimiento—, pues con ello se torna radi-
calmente inviable la puesta en marcha de la actividad crea-
dora.

No se trata, pues, de sostener actitudes banalmente pragma-
tistas frente a la pretendida irrealidad de la actividad teorético-
intelectual, sino de desbordar el precario esquema teoria-praxis,
que responde a modelos objetivistas a cuya luz las distintas
vertientes del hombre se presentan mas como objetos que como
dimensiones. E1l compromiso que implica el encuentro no se re-
duce a una superficial atenencia empirista al entorno factico,
pues se coordina muy bien con la distancia de perspectiva a
que debe ser comprendida y tratada toda realidad ambital. Este
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modo de compromiso indica despego frente a los valores wutili-
taristas de lo concreto-empirico y entrega a la participacion in-
mersiva en las realidades envolventes que por su alto valor
entitativo hacen posible una actividad cocreadora.

Los seres humanos pueden intercomunicarse durante largo
tiempo sin sentir apelacién alguna al compromiso personal. S6lo
cuando la relacion mutua los sumerge en ambitos de vibracién
espiritual comtin surge la comunicacién verdadera. De ahi que
tal género de compromiso no sea absorbente, antes se constituya
en raiz de auténtica libertad. Un hombre se siente verdadera-
mente libre cuando no se deja seducir por el conjuro del vértigo
que implica la caida en lo meramente objetivo —apego a los
objetos asibles, ejercicio obsesivo de toda forma de posesién, en-
trega a los diversos modos de descenso al plano meramente vital;
embriaguez, sexualidad, etc.—, sino cuando, dejdndose Ilevar
por una realidad envolvente de signo ascensional —valores so-
ciales, estéticos, religiosos...—, domina los resortes de su vida
espiritual y se siente dindmicamente instalado en amplios ho-
rizontes de creacion. Ello indica que no constituye una paradoja
inexplicable la extrema vecindad en que se hallan el odio y el
amor sexual desintegrado del dinamismo general de la persona.
(Véase como ejemplo la relacién que establece Sartre entre mi-
rada objetivante, amor y odio en sus obras Huis clos y L’étre
et le néant) (7).

5. El encuentro es una forma de acontecimiento que no se
produce a modo de revelacién stbita, antes lleva a la base el
poder transfigurante de una larga ascesis. El encuentro auténtico
marca una cumbre en la vida humana, no un punto de par-
tida. A la luz que desprende esta consideracién genética se
advierte que las exigencias de la ética no vienen postuladas —en
gran medida— por la fuerza imperativa de determinados prin-
cipios generales, sino que constituyen en todo rigor leyes rectoras
del proceso de fundacién de los a&mbitos en que se despliega la
vida humana. Tal fundacién no se da en el 4mbito de lo mera-
mente “ideal” (en que se suelen situar por contraposicién al

(7) Sobre este tema realiza algunas precisiones el capitulo La anu-
lacion de los dmbitos y la angustia, pags. 435 ss.
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reino de lo real-empirico las normas y principios éticos), sino
en el campo eminentemente real de lo superobjetivo, es decir,
de aquellas entidades que ostentan modos superiores de espacio-
temporalidad y, por tanto, de valor y vigencia. Esta observacion
es aqui decisiva por cuanto las exigencias que implica la fun-
dacion de ambitos determinan al mismo tiempo las condiciones
de toda auténtica comunicacién interpersonal.

ETICA Y ESTETICA

El arduo problema de precisar las relaciones que median
entre la actividad ética y la estética nos ofrece una ocasién ex-
cepcionalmente propicia para explanar las ideas anteriormente
expuestas sobre los ambitos y el fenomeno del encuentro, asi
como para constatar su validez y fecundidad.

Para clarificar un tema tan cuajado de dificultades y las-
trado de equivocos debemos proceder no en abstracto, sino muy
en concreto, no viendo la ética y la estética como dos discipli-
nas o campos de valores separados del hombre que los realiza,
sino integrados en el proceso humano viviente en que cobran
su plenitud de sentido. ;Qué alcance y significacién tienen la
ética y la estética en el desarrollo de la personalidad humana?
Esta pregunta debe ser contestada con la serenidad que con-
fiere el saber que la insercién de tales disciplinas en la vida del
hombre no significa una banal antropologizacién de las mis-
mas, sino una vision en profundidad de su alcance primigenio,
pues ambas constituyen modos de actividad eminentemente hu-
manos respecto a los cuales todo intento de desarraigo bajo pre-
texto de pureza tiene efectos deletéreos.

Etica. Al no venirle dade la existencia en los cauces de unos
instintos seguros, el hombre debe hacerla, obrando libre, deli-
berada y ordenadamente; es decir, conforme a un determinado
fin. El ser humano no est4 de por si ajustado al entorno; debe
ajustarse él dinamicamente orientando su actividad en orden al
logro de una determinada meta e inscribiéndola de este modo en
un dmbito de sentido. Este ajuste primario a un entorno
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significativo mediante la cocreacion de 4mbitos es una dimensién
fundamental que Zubiri suele denominar “moral como estruec-
tura”. Las estructuras psicobiolégicas del hombre, al llegar evo-
lutivamente a un cierto grado de “formalizacién” y “comple-
jizacion”, ezigen que surja un modo de obrar “ético” que se
haga cargo de la situacion y elabore proyectos con vistas a do-
minar el futuro, afeniéndose al entorno sin enquistarse en el
mismo y creando de esta forma en todo rigor un “mundo”.

Ahora bien. Si el ser humano, ademés de ensamblarse en el
estrato primario de la realidad en cuanto tal, se ajusta a las
llamadas “normas éticas”, sus actos adquieren un caracter de
ajustamiento potenciado, ya que tales normas constituyen mo-
mentos elevados de la realidad en interaccion con los cuales pue-
de y debe el hombre fundar 4mbitos de vida. Esta forma emi-
nente de ajustamiento da lugar, en terminologia zubiriana, a
la “moral como contenido”, Esqueméaticamente puede, pues, de-
cirse que, como estructura, el bien moral es lo real en cuanto
fuente de posibilidades apropiables por el hombre. Toda posibi-
lidad que el hombre se apropia, o mejor, todo campo o ambito
que abre es bueno en cuanto a la estructura, de modo anélogo
a como afirma la filosofia tradicional que el ser en cuanto tal
es bueno. Como contenido, el bien moral es lo real en cuanto
fuente de posibilidades apropiables por el hombre y adecuadas
al desarrollo debido de su personalidad Zotal. La apropiacion de
posibilidades debe entenderse aqui en todo rigor como co-creacién
de dmbitos.

La ética se ocupa de esa especie de éthos (8) o “segunda na-
turaleza” (de orden dindmico-creador) que el hombre adquiere
mediante la progresiva cocreacién de ambitos con las realidades
del entorno. La vida humana se despliega al hilo de una ex-
periencia creadora de &mbitos, desde los més cercanos a lo me-
ramente biolégico hasta los més trascendentes, que implican mo-
dos de eminente cercania. Pensemos en la simbiosis del artista
con su instrumento, modo eminente de correlaciéon de la que
brota una especie de tercera realidad, maravillosamente unita-
ria, eficaz, transfigurada; en la integracién del piloto y el avién,

(8) Ditingaselo de éthos (costumbre).
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tan certeramente descrita por A. de Saint-Exupéry; en los am-
bitos de convivencia del hombre con sus semejantes (el proto-
ambito de la familia, las comunidades, las regiones, naciones, con-
tinentes); en los campos de posibilidades que integran la histo-
ria; en las relaciones vivientes del hombre con Dios, etc.

Estética. La experiencia estética, de modo andlogo a la ética,
se dirige a la creaciéon de ambitos artisticos. Toda obra de arte
es de por si un ambito, tan firme como flexible, tan real como
no-objetivo (entendiendo objefivo en sentido de asible, mensu-
rable). La interaccién del artista, el contemplador y el ejecutante
con la obra de arte constituye, a su vez, un ambito interaccional
de gran tension y fecundidad. De ahi el caracter viviente y la
especie de personalidad que se atribuye a las obras de arte, que
ostentan formas eminentes de sustantividad, de perdurabilidad
a través del riesgo del cambio. El arte no se limita a ‘“copiar”
la naturaleza, sino a “imitar” su poder de crear realidades sub-
sistentes, entidades “ambitales”, apoyandose en las fuerzas de
intergravitacion que rigen el universo.

Por ser creador de ambitos-de-sentido todo arte auténtico
constituye una de las vertientes de la formatividad humana éti-
ca. Toda obra de arte, si es auténticamente tal —es decir, si
constituye un dmbito viviente y subsistente—, es siempre moral
en cuanto a la “moral como estructura”, como elaboracién de
modos de vida rigurosamente humana frente al enclasamiento
del animal. Cuando una obra de arte —fiel en principio a las
normas de encarnacién y transfiguracion estéticas de los conte-
nidos significativos— crea ambitos humanisticos més amplios
que los meramente estéticos, abriéndose a valores que por su
elevada dignidad entitativa comprometen al hombre en propor-
cién directa a la misma, su caricter ético se acrecienta en una
medida directamente proporcional. Si no se trata de una mera
remision didascéalica a contenidos extraartisticos, sino de un
tratamiento artistico de los mismos, la eticidad creciente de las
obras de arte, lejos de oponerse a su calidad artistica, la potencia
indefinidamente. La asuncién por parte del arte de contenidos
superiores a los artisticos (superiores en cuanto comprometen
més integralmente la vida del hombre) no implica la tan te-
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mida alienacidn si tales contenidos son previamente integrados
por el artista en su vida personal. Mas bien debe afirmarse que
todo artista que da cuerpo en su vida a determinados valores
humanos, morales y religiosos mediante la cocreacion constante
de ambitos Unicamente puede hacer arte de modo riguroso' si
todo €1 se transforma en energia formante y logra dar expresion
artistica en sus obras a tales valores. No nos movemos aqui
—como es obvio— en el nivel de la mera realizacion artistica,
sino en el plano del desarrollo integral de la personalidad hu-
mana, en el cual se interrelacionan y complementan los diversos
ambitos que el hombre crea al hilo de su despliegue personal.

A esta luz se observa que lo que verdaderamente atrae la
atencién y enciende el entusiasmo del hombre es la amplituc
de horizontes de las obras de arte que tienen la robusfez ne-
cesaria para prender en sus mallas, encarnandolos, amplios con-
tenidos significativos. Por el contrario, si una obra de arte —de
por si perfectamente ética como creadora de ambitos— quiebra
alguno de los cordones umbilicales que vinculan nutriciamente
al hombre con las realidades mas valiosas con las que debe crear
ambitos de interrelacion viviente, cobra un caracter abierta-
mente inmoral, ya que sobre el hombre pesa la grave incum-
bencia de desplegar su personalidad abriéndose a fodos los ho-
rizontes para los que estéd creado. Puede juzgarse bella una obra
de arte inmoral si se reduce el angulo de visién al nivel mera-
mente artistico formalista. Pero a una consideracion integral de
la dindmica del desarrollo humano estos modos de belleza ar-
tistica —innegables en su plano— aparecen afectados con un
signo patente de precariedad.

La lectura y critica de las obras de arte respecto a su cardcter
moral debe hacerse conforme al criterio de la creacion o anula-~
cion de dmbitos, Téngase en cuenta que las corrientes literarias
o artisticas que proclaman como auténtica la actitud de “ado-
racién de.la tierra”, que exaltan lo meramente vital a expensas
de los derechos del espiritu, que entonan un himno a la ruptura
del auténtico ordo rerum en lo tocante a las costumbres huma-
nas, etc., no son inmorales primariamente por correr fuera de
los cauces de una ley positiva, sino por anular la posibilidad de
crear los A&mbitos en los cuales —y sélo en los cuales— llega el
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hombre a su plenitud. Una relacién ilicita, por ejemplo, es in-
moral en cuanto quebranta positivamente los ambitos ya crea-
dos o creables en el futuro mediante una forma de relaciéon amo-
rosa consagrada por una voluntad mutua de fundacién de 4m-
bitos inquebrantables.

Han de ser juzgados, pues, profundamente inmorales —por
deletéreas— ciertas corrientes estéticas contemporineas que
desean consagrar como auténtico método artistico el culto del
desorden, el sinsentido, 1a ruptura por principio de cuanto se
asemeja a un ambito plenamente humano. Por la pretension
suicida de anular el llamado “mito de la profundidad” (Robbe-
Grillet), el objetivismo literario actual intenta sisteméaticamente
expulsar de la obra literaria toda significacion pretendidamente
extraartistica de tipo trascendente e incluso todo sentido in-
terno de la obra. Se trata de un violento ensayo de anular el
cardcter de dmbito de la obra de arte y dejar, por tanto, al
hombre entregado a la mera dialéctica superficial —infrahuma-
na— de “estimulo-respuesta”. Provocar la ausencia de cualquier
lazo de union entre el hombre y el enforno, rehuyendo la fun-
dacién de todo “campo de sentido” e imposibilitando, asi, €l
ajuste con la realidad a nivel rigurosamente humano, significa
un bloqueo violento de las posibilidades que tiene el hombre
en orden a la creacién de 4mbitos y al consiguiente despliegue
de su personalidad. Tal enquistamiento coactivo del ser humano
en si mismo por falta de la distensién creadora que lo distingue
del animal es, por disolvente, radicalmente inmoral.

En cambio, es ético, por constructivo, todo compromiso con
lo real que surja de una relaciéon de inmediatez eminente con
el mismo y, por tanto, de una capacidad de participacién y
colaboracién intimas. Esta forma de apertura creadora al en-
torno libera al hombre, no lo enquista, y funda, en consecuen-
cia, un modo de realismo fecundo, por moverse a niveles de
hondura. La especificacion artistica debe conseguirse a través
del riesgo de alienacién que implica la tarea de integrar en la
obra de arte mil y mil significados profundos. La tnica especi-
ficacion del arte que no atenta a la plenitud del mismo es la que
se logra superando mediante la transfiguracién artistica la mul-
tiplicidad de elementos que abarca, ya que, como bien observa
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Dewey: “El arte es siempre méas que arte.” La presencia de va-
lores extraartisticos en el seno configurador de la forma, lejos
de conferir a ésta un caréacter espureo, le otorga su pleno valor
de realidad transfigurante. Por parte del contemplador, el mo-
mento de mayor goce estético viene dado al observar el equilibrio
entre la poderosidad entitativa de los contenidos significativos
y la robustez expresiva de las formas que les dan digno y ade-
cuado albergue, La impresién de belleza se hace mas y més po-
derosa a medida que las obras conquistan el derecho a subsistir
y perdurar a través de riesgos cada vez mayores de alienacion.
Esptreo no es en este contexto simplemente lo extraartistico,
sino todo aquello que por falta de energia formante no ha sido
debidamente integrado y permanece en la obra como peso muer-
to e indigerido. Un arte auténomo, si de verdad lo es en el sen-
tido mas positivo del vocablo, se muestra capaz de asumir va-
lores y contenidos no artisticos, dado que éstos sean profundos.
A esta profundidad debe corresponder por parte del artista la
capacidad de didlogo y creacién de ambitos. De este modo, la
especificacién del arte garantiza al mismo tiempo su funciona-
lidad formativa y hace posible la fecunda vinculacién de la crea-
ci6n artistica con la vida humana, la teologia y la filosofia, sin
miedo a que el impulso poético se quiebre ante el “frio especu-
lativo” que exigen ciertos temas, pues la penetracion en lo pro-
fundo suscita una emocién de trascendencia que es fuente inex-
hausta de auténtica poesia y sublimacion artistica.

Los AMBITOS Y EL LENGUAJE

E] hombre se halla inmergido en una marea de ambitos que
se entrecruzan y encabalgan. Frente a la tan decantada sere-
nidad del animal —enquistado ineludiblemente en su entorno
estimtlico e incapaz, por tanto, de verse en la necesidad de rea-
lizar proyectos vitales— es ineludible preguntar qué extrafio
poder salva al hombre de anegarse en el océano de realidades
moéviles y complejisimas en que debe esforzadamente hacer su

vida.
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Téngase ante todo en cuenta que esta movilidad va aliada
con una singular firmeza y ordenacién por cuanto la multipli-
cidad de interrelaciones no se impone como un fin, antes se
presenta como medio analéctico para la fundacién de ambitos
entitativos o “seres sistema” (Amor Ruibal). La atencién a tal
diversidad de elementos no dispersa la mente si ésta se mueve
tensionadamente en dos niveles: el de los elementos interrela-
cionados y el de los ambitos que éstos constituyen. El fruto de
esta tension analéctica (que alia por via integradora diversos
niveles jerdrquicamente ordenados) es el concepto y la palabra.
De ahi el caracter ambital de ambos; extraordinaria condicién
que decide la alta dignidad y el inmenso riesgo de toda forma
de comunicacion humana. La palabra y el concepto se hallan
fecundamente aliados a través de su comin cardcter ambital (9).
Por eso el concepto pugna por encarnarse en la palabra con
el fin de hallar un modo de objetivacién que le permita, no ser
manipulado y transmitido como un objeto, sino ser “comunica-
do” en el sentido profundo de fransmitido mediante la cocreacién
de dmbitos, con lo cual, lejos de convertirse en algo meramente
objetivo, retiene y acrecienta su ambitalidad. En consecuencia,
toda palabra debe conservar en el discurso (es decir, en el &mbito-
de-comunicacién cocreado entre los coloquiantes) un margen
de libertad para ir incrementando su significacién y clarificando
su verdadero sentido. El lenguaje es el dmbito de plenificacién
del sentido de los conceptos por ser el campo viviente en que
toma cuerpo el entramado siempre creciente de 4&mbitos en que
el hombre despliega su existencia y que él mismo contribuye en
parte a co-crear.

(9) A tal ambitalidad alude Paul Ricoeur cuando escribe: “Por eso
las nociones que usamos, tales como motivacion, realizacién de un pro-
yecto, situacién, etc., son los indexr de una experiencia viva que nos
bafia, mas bien que los signos de un dominio que nuestra inteligencia
ejerciese sobre nuestra condicién de hombres. Pero, en cambio, la voca-
cién de la filosofia es clarificar mediante nociones la existencia misma.
A ello se aplica la fenomenologia descriptiva: linea cimera que separa
la efusién roméntica y el intelectualismo sin profundidad. Esta regién
de los index racionales de la existencia es tal vez la razén misma en
tanto que se distingue del entendimiento divisor” (Cf. Philosophie de la
volonté. Vol. I: Le volontaire et Vinvolontaire. Aubier, Paris, 1949, pag. 20).
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El lenguaje ostenta un enigmaético y fecundo caracter de
realidad gozne que vincula nutriciamente la “interioridad” hu-
mana y el entorno, vinculo que supera la escision “interior-
exterior” y obliga felizmente a considerar la interioridad, de
modo dindmico-genético, como un poder cocreador de dmbitos.
De ahi que, cuando el hombre a la vuelta de muchos errores
pierde el sentido de lo profundo, atrofia el altisimo poder de
la intuicion intelectual y se acoge vanamente al reducto ultimo
de la “razén” —entendida restrictivamente como un poder ma-
nipulador de ideas—, es el lenguaje, con su innato buen sentido
realista de alto estilo —alfo por ambital, no por retractivo—,
quien descubre en la razon su constitutiva vinculacién al len-
guaje y, por ende, a la realidad vista en su complejo dinamismo
ambital. El pensamiento, cuando se halla rectamente orientado
hacia la plenitud, es de por si locuente, en tanto que el lenguaje
—considerado en su contexto genético, no en su detritus obje-
tivista— mno se reduce a medio para transmitir contenidos
objetivos —perfectamente delimitados—, antes constituye un
medio en el cual se lleva a cabo gradualmente la puesta en
acto de la vida espiritual humana, que es vida intergravitato-
ria, dialégicamente distensa hacia los campos de realidad que
llamamos ambitos.

Por eso el lenguaje auténtico no se limita a mediar entre
dos o més intimidades, sino que constituye el medio viviente en
el que éstas se constituyen en tales. El ser humano est4d hecho
para participar activamente en la produccién de altas presiones
de comunicacién, y el punto méaximo de esta presion se da en
el lenguaje (10). Cuando un concepto se encarna en una palabra

(10) Heidegger escribe: “En la representacion usual el lenguaje es
tomado ecomo un género de comunicacién (...). Pero el lenguaje no es solo
ni primariamente una expresion hablada o escrita de lo que ha de ser
comunicado. No se limita a transmitir lo manifiesto y oculto —entendidos
de este modo— mediante palabras y frases, sino que es quien por prime-
ra vez instala al ente en cuanto ente en lo abierto (Cf. Der Ursprung des
Kunstwerkes, en Holzwege, V., Klostermann, Frankfurt a M. 19572, pag. 60).
“Solo donde hay lenguaje hay mundo” (Cf. Eriduterungen zu Holderlings
Dichtung, Edit. V. Klostermann, Frankfurt a M. 1951°, pag. 35). “El
mundo no es nunca un objeto que esta ante nosotros y puede ser visto.
Mundo es siempre lo inobjetivo al que estamos sometidos (...). En el
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y se inmerge, asi, en el ambito que ésta implica y en el entra-
mado de ambitos en los que puede analécticamente engarzarse,
lejos de objetivizarse y alienarse —como a menudo se piensa—
logra su plenitud de despliegue creador de implicaciones ambi-
tales y, con ello —en aparente paradoja—, su maxima autenti-
cidad. Una idea alcanza su grado méaximo de resonancia y de
libertad y se pone rigurosamente en verdad al adentrarse en el
dmbito de sentido que fundan los actos de conocimiento que
con actitud de reverencia —opuesta al intento objetivista de
dominio intelectual— se entregan a la fecunda experiencia de
la participacién. No constituye, pues, en modo alguno un desaca-
to contra la dignidad individual afirmar que el conocer, como
el amar y el auténtico sentir espiritual, se realiza plenamente
en comunidad y alcanza momentos de gran florecimiento en
esos acontecimientos histérico-comunitarios que son la escuela
y la tradicién, pues el drama del hombre, su maximo riesgo y
su mas alta nobleza radican en la imposibilidad de lograrse a

solas.
Si los conceptos, mas que entidades fijas, vistas como el do-

ble de realidades dadas de una vez para siempre, son vectores

punto en que acontecen las decisiones esenciales de nuestra vida, son
tomadas o dejadas por nosotros, desconocidas o vueltas a plantear, ahi
surge el mundo (weltet die Welt)” (Cf. Holzwege, pag. 33). “... Mundo es
el ambito-de-luz constituido por la trama de las lineas de sentido fun-
damentales conforme a las que se orientan nuestras decisiones. Pero
toda decisién se funda en algo no dominado, oculto, desorientador; de
lo contrario no seria decision” (L. cit., pag. 44). Anteriormente habia
escrito: “En medio del ente en total surge un lugar abierto (eine offene
Stelle). Acontece una iluminacién. Vista desde el ente, es mas ente que
el ente. Este ambito abierto (offene Mitte) no esta, en consecuencia, ro-
deado de entes, sino que el Ambito luminoso mismo rodea, como la nada
a que apenas conocemos, todo ente”. “El ente sdlo puede darse como
ente si esta inmerso y expuesto a la iluminacién de este 4mbito lumino-
so. S6lo esta iluminacién nos ofrece y asegura a los hombres el paso al
ente que no somos y al ente que somos. Merced a esta iluminacién esta el
ente en cierta medida y de modo creciente al descubierto (unverborgen).
Fero amparado (verborgen) sélo puede estarlo el ente en el Ambito-de-
juego de esta iluminacion”, “La patencia (Unverborgenheit) del ente no
es nunca un estado determinado al modo objetivista, sino un aconteci-
miento. Patencia (verdad) no es una propiedad ni de las cosas en sen-
tido de entes, ni de las frases” (L. eit. pags. 42-3).
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que apuntan a realidades perfectibles, orladas de un amplio
margen de acrecentamiento por via de complejizacion ambital,
se comprende que su encarnacion en el lenguaje no signifique
una reduccién objetivista de su libre vuelo, sino su plena inser-
cién en un campo natural de libertad y acrecentamiento de sen-
tido. El logos no se reduce al mero concepto o a la mera pala-
bra; es, mas bien, el sentido surgido en el seno viviente del en-
cuentro, pues conocer desborda con mucho el mero realizar
un doble intelectual de la realidad. Conocer implica una cola-
boracion creadora, creadora de &mbitos nuevos de realidad. Cuan-
do se crea algo nuevo, surge a modo de esplendor una luz de
inteligibilidad, pues los seres son inteligibles en cuanto se auto-
constituyen a si mismos por via de autodespliegue en respecti-
vidad. La plenitud de esta constituciéon se da en la cofundacion
de ambitos supraindividuales, y con ello se logra el maximo
grado de inteligibilidad (11). La exigencia de “dejar ser” a los
seres lo que son para conocerlos en verdad significa en rigor
asistir cocreadoramente al despliegue mismo de lo real. De ahi
la clarividente exigencia actual de una “fenomenologia de la
génesis”, que debe ser elaborada —a mi entender— mediante
una s6lida teoria de la objetividad y de los ambitos.

S6lo se conoce, pues, en verdad lo que de algin modo se
contribuye a crear. De aqui arranca el inmenso valor del con-
tacto existencial que no es mero choque objetivista, sino in-
mersion ambital. A través de esta inmersion se participa de
modo creciente en la plenitud de implicaciones nutricias y, a
su través, en la plenitud de la verdad. A ello se alude cuando
se habla con sintomética vaguedad de amar la verdad, tender

(11) A ello alude, con expresion todavia no suficientemente “ambi-
talizada”, A. de Waehlens cuando afirma que “la revelacion de otro esta
ya incluida en todos los niveles de instauracion de sentido”. “Pero el pro-
blema consiste en determinar lo que significa en cada uno de estos ni-
veles.” “Porque ninguna forma de expresion, ningin modo de lenguaje,
ningin establecimiento de sentido, en una palabra, son concebibles sin
referencia a otro. Precisamente, la ordenacién significativa es la nega-
ci6n del ’para mi solamente’. Es exactamente lo contrario de lo que la
psicologia clisica llamaria la elaboracién de una ’impresion’ o esta
impresion’ misma” (Cf. La philosophie et les experiences naturelles,
pags. 124-125).
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a la verdad, luchar por la verdad. Todo nos hace sospechar que
media un lazo fecundisimo entre la verdad y la unidad. ;Dénde
se asienta y cémo surge y llega a su perfeccion la unidad ver-
dadera?

LA VERDAD Y LA UNIDAD

La verdad existencial —a que alude la expresién estar en
verdad— va ligada al concepto de participacidn, de contacto
creador y de acontecimiento ambital. Si surge en vinculacién
a lo concreto y se opone a lo universal abstracto vacio, ello no
responde a desamor por lo universal-supraindividual, sino por
amor a la riqueza existencial que se gana por via de compleji-
zacion interaccional. La verdad existencial va aliada con la
tensicn de universalidad que alienta en cada ser individual, so-
bre todo cuando se halla éste inserto en un contexto de dina-
mismo ambital —con su doble signo horizontal y vertical—.
Este dinamismo se traduce en multiples experiencias de parti-
cipacién inmersiva creadora, que es fuente de los modos més
altos de unidad.

El lugar nato donde el hombre realiza tal modo de partici-
pacién es el ambito viviente del lenguaje, visto con la energia
fontanal y la vibracion indefinida con que el poeta lo usa, lo
ama y se deja penetrar creadoramente por él. El poeta se halla
en una cercania indefinible respecto a la realidad porque vive
al elevado voltaje propio de la participacién creadora de am-
bitos. El poeta es tal en cuanto creador; creador no de fantasias
irreales, sino de ambitos que, por ser eminentemente reales,
desbordan el alcance de la visién banal de las cosas (12). Visto
en su bullente tension creadora, el lenguaje es de por si forjador
de poesia y fundador, en consecuencia, de modos altisimos de
unidad. Con razén afirmaba Ebner que usar el lenguaje sin
amor es el mayor abuso que de él puede hacerse (13).

(12) Cf. Hacia un estilo integral de pensar, Editora Nacional, Ma-
drid, 1967, vol. II, cap. El no sé qué de Feijoo y la poesia, pags. 25-31.

(12) Cf. Pensadores cristianos contempordneos, BAC., Madrid, 1970,
pags. 157-164.
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Por ser fuente de las formas elevadas de unidad que surgen
en la interaccién creadora, el lenguaje supera radicalmente los
nefastos esquemas dentro-fuera, inmanencia-trascendencia, que
desgarran la vida del espiritu y hacen inviable toda recta ex-
plicacion del conocimiento, la comunicacion y la realidad. Ello
permite comprender el recto sentido que encierra la primacia
concedida a la relacién yo-t7 por el personalismo contempora-
neo. La apertura al ti no adquiere decisiva importancia por im-
plicar el descubrimiento de un objeto privilegiado, sino por abrir
un dmbito, el dmbito general de la tuidad, en el cual se instaura
en su plenitud la vida espiritual del hombre y alcanza asi el
modo mas alto de inmediatez con lo real. De ahi la importancia
de la experiencia inmersiva cartesiana a que antes aludi.

Al afirmar, pues, que el ti es el lazo de unién entre el yo y
el mundo, el ofro ser humano ha de ser entendido no como un
objeto mediador, sino como modelo de realidad ambital, ya que
s6lo lo ambital genera modos auténticos de unidad al nivel super-
objetivo humano. Sin la existencia de los &mbitos el problema
critico resultaria insoluble, ya que no es la accién, ni el obs-
taculo, ni un nexo preconsciente, ni la vinculacién interpersonal,
ni instancias analogas lo que formal y tultimamente posibilita
el acceso del hombre al entorno real, sino el hecho de estar en-
tramado el ser humano en una serie de A&mbitos encabalgantes
que en parte €l mismo contribuye a crear. Cuando el persona-
lismo actual subraya que “el yo existe en dialogo”, lo que en
rigor intenta destacar es la idea radical de que la constitucién
del yo o, més exactamente, el despliegue de la personalidad hu-
mana se realiza por via de participacion inmersiva. El verdadero
dialogo surge cuando los dialogantes se someten con apertura
de espiritu a la elevada ascesis de inmergirse en los ambitos y
entramados de a&mbitos que el codialogante va proponiendo me-
diante esos centros de resonancia ambital que son las palabras
y las frases. Cada palabra inserta en una frase significa —mas
alla de la superficie objetivista— un ambito engarzado organica
y dindmicamente en un plexo de A&mbitos que constituye todo un
horizonte de realidad. De ahi la desazdén que se experimenta
cuando un dialogante, por falta de agilidad mental, se prende
en la vertiente objetiva de las palabras sin pasar analécticamente
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al horizonte de realidad que éstas suscitan, o, cuando por encap-
sulamiento egoista, se niega a pendular flexiblemente de los
ambitos que constituyen su punto de vista a los que el codialo-
gante hace surgir ante su mirada intelectual por el conjuro del
lenguaje.

Por hallarse esencialmente en france de correlacién creadora,
el lenguaje —como sucede con la obra de arte y, en general, con
toda realidad analéctica, constitutivamente bipolar— no tolera
forma alguna de extremismo unilateral. De donde se sigue que,
para resolver las antinomias planteadas por el acceso a la rea-
lidad cuando se lo plantea en niveles inadecuados, la férmula
ideal es acogerse a las exigencias que entrafa el fenémeno eter-
namente nuevo y enigmatico del lenguaje, como lugar viviente
de creacién y encarnacién de ambitos. Digo dmbitos, y no meras
interrelaciones, pues la grandeza del lenguaje radica en ser
vehiculo nato de la puesta en acto de la forma de realidad que se
instaura a través de las interrelaciones, a las que asume con
energia analéctica transfiguradora. Es una nefasta ilusién de los
tiempos modernos pretender superar el llamado “estatismo realis-
ta” mediante un dinamicismo relativista que diluye la realidad
en interrelaciones, pasando de un sustancialismo rigido a un
energetismo insustantivo. Esta disolucion, lejos de traducirse en
auténtica movilidad fecunda, no hace sino agitar la realidad
haciéndola girar sobre su eje en un plano objetivista en el cual
el movimiento no implica maduracién (acumulacién progresiva
de realidad), sino desgaste de energia y envejecimiento. Al nivel
ambital, lo decisivo en todo fenémeno de correlacién es su capa-
cidad creadora de entidades ambitales, pues, en definitiva, lo
que fija la atencion de un modo de pensamiento ocupado en el
andlisis de lo real en cuanto tal no es el hecho factico de las
correlaciones, sino la realidad que se autodespliega y constituye
en respectividad (14).

Precisamente por ser vehiculo nato y viviente de este acon-
tecimiento constitutivo en que se realiza el cruce fecundisimo

(14) Véase, sobre esta importante cuestion, mi obra El pensamiento
filoséfico de Ortega y d’Ors. Una clave de interpretacion (Edie. Guada-
rrama, Madrid. En prensa).
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de diversos ambitos de lo real, el lenguaje constituye una clave
para entender la enigmatica vinculacion que media entre los
sentidos (sensibles), el sentimiento y el sentido (inteligible), tres
vocablos sintoméaticamente hermanados en su raiz filologica y
s6lo desvinculados por concepciones filosoficas faltas del equi-
librio intelectual que brota de la tensiéon intuitiva analéctica.
La sensibilidad no es un velo que se interpone entre la inteli-
gencia y lo real, entre una presunta interioridad y una exterio-
ridad, sino campo abierto de instalacion de la persona en un
entorno de realidades bipolares, expresivamente distensas, de
modo anéalogo a como la vertiente sensible de los seres expresivos
—que hallan su grado més alto en la persona humana— no es
sino campo abierto de autopatentizacion de los mismos; paten-
tizacién que en los seres personales cobra —segun queda dicho—
el alto rango de presencializacién. El sentimiento, visto al nivel
no meramente vital, sino espiritual, significa la emocién de tras-
cendencia producida por este singular trance de superacién del
nivel objetivo que implica todo fenémeno expresivo.

En este poder de superaciéon que conlleva toda realidad ana-
léctico-ambital radica la capacidad de fundar modos eminentes
de unidad. Sélo une en rigor lo que domina por via integradora.
Por eso la unién més firme entre los hombres se logra mediante
la inmersién comun en realidades ambitales que en virtud de
su nobleza entitativa hacen posible una relacién de participacién
creadora. Una palabra tiene poder apelante porque es ambital.
Todo ambito atrae por ser nutricio y, en tal medida, acogedor y
plenificante, de modo inverso a como el abismo succiona por
ser la plenitud del vacio. De ahi el especifico poder de atraccion
que ejercen los valores sobre el ser humano al fiempo que hacen
posible su libertad. Es un modo de alraccién por via de ofreci-
miento de un campo nutricio de posibilidades creadoras, no por
via de coaccién. Toda palabra tiene un valor proporcional a su
ambitalidad. Por eso la palabra superficial, que no apunta a
un ambito del que pueda el oyente participar cocreadoramente,
deja a éste insensible por falta de la emocién de trascendencia
que funda el sentimiento espiritual.
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DIALOGO Y REALIDAD

Integrando las precisiones anteriores, podemos ver con ni-
tidez que dialogar es participar en comun de la complejisima
trama ambital que a lo largo de siglos de actividad creadora
fue entretejiendo una comunidad vinculada en tradicién. E1 mo-
vimiento interno del lenguaje sometido a la tension fecunda del
didlogo reproduce la vibraciéon misma de la realidad que se halla
en incesante ebullicién creadora merced a la interrelacion am-
bital. Ello explica que el lenguaje sea a la vez real y superob-
jetivo, supratemporal e historico, y que en el seno del lenguaje
viviente se dé una fecunda alianza entre la intuicién y el dis-
curso. Toda palabra se constituye como tal al apuntar vecto-
rialmente al nucleo de una determinada realidad. Pero, como
toda realidad acrecienta en el tiempo su envergadura mediante
la complejizacion ambital, la palabra debe mantenerse en una
especie de tensa suspension para poder asumir al hilo del dis-
curso estas diferentes vertientes de la realidad cambiante (15).
Por tratarse de un cambio de plenificacién creciente, no de mera
alteracion, la visién intuitiva del nucleo fundamental no sélo
no queda diluida en las diferentes tomas discursivas de pers-
pectiva, sino que confiere a éstas su primario y cabal sentido.
De esta integracion de la visién intuitiva y discursiva arranca
la eminente libertad de las palabras que integran el lenguaje
artistico. El tema repetido, aun siendo objetivamente igual, tie-
ne una eficacia propia, potenciada, por hallarse en un contexto
ambital distinto, si bien no dispar. De ahi la tensionada flexi-
bilidad de espiritu con que debe estudiarse cuanto implica una
forma de comunicacién, por cuanto ésta participa de la maés
alta y ardua prerrogativa del espiritu: la creacién de interrela-
ciones ambitales.

Ello explica que las palabras se sientan coaccionadas al ser
reducidas a mero vehiculo significativo de conceptos abstractos
y sientan, en cambio, una tendencia natural a vincularse con
el poder evocador de la imagen. Evocador vale aqui tanto como

(15) Cf. Nofa 1 al final del capitulo, pag. 170.
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creador de dmbitos dentro de un clima de libertad. Si en la rea-
lidad humana la exigencia de creatividad priva sobre la regula-
cién instintiva, y el conocimiento debe superar en consecuencia
todo elemental automatismo, no es extrafio que la palabra
—punto de cruce de las lineas creadoras del hombre— se niegue
a ser mero medio transmisor mecénico. Toda actividad humana
requiere tensién creadora y exige en el mismo grado la posibi-
lidad de un libre juego de seleccién de posibilidades. Esta li-
bertad, vista desde el nivel animal, ofrece un aspecto inquietante
de inseguridad vital, pero, considerada desde una perspectiva
integral analéctica, constituye el medio natural en que debe mo-
verse todo ser abierto a la rica movilidad de las realidades am-
bitales. A esta condicién libre del lenguaje se opone la inter-
pretacion objetivista del mismo que lo reduce a mero signo de
los contenidos significados a su través e interpreta lo sensible
como camino hacia lo metasensible que en él se encarna. Por
tratarse de un proceso de autopatentizacién analéctica, el medio
expresivo queda elevado de condicibn —como vimos anterior-
mente— y se constituye en campo abierto de presencializacién
de las realidades que en él se expresan. El caracter activo del
término presencializacion indica que no se trata de algo que
esté sencillamente emboscado tras los medios expresivos, sino de
un modo de presencia que implica un poder de integracién ex-
presiva. El velo de lo sensible se convierte en medio-de-revelacion
de lo metasensible cuando éste posee la necesaria fuerza ex-
presiva asumente. No por azar las Unicas realidades verdadera-
mente expresivas son las vivientes. Y, dentro de éstas, s6lo las
personales alcanzan el poder de expresarse libremente creando
el medio comunicativo por excelencia que es el lenguaje. De ahi
que el alcance de éste inicamente pueda ser precisado con cierta
aproximacién si se descubre el nexo que lo une a la capacidad
de “estar en realidad” y al consiguiente poder de autorrevela-
cién libre.

VERDAD Y DIALOGO

Aqui se afirma la ya apuntada relacién interna que media
entre lenguaje y razén. El logos no es razon abstracta, inconexa,
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sino razoén vinculada a lo real en el seno viviente de la palabra.
Esta vinculacién posee un caracter nutricio, ya que el encuentro
es fuente de inteligibilidad. El peso-de-realidad o pondus metafi-
sico del pensamiento humano procede de los modos de inmer-
sién en lo real que granan en formas eminentes de unidad. Tales
modos se dan exclusivamente —como hemos visto— por via de
participacion inmersiva.

Esta vinculacion de razon y lenguaje explica que en muchos
casos la atenencia reverente a éste nos sostenga, aun sin ad-
vertir nosotros claramente de dénde arranca su enigmatico po-
der. Piénsese en el conjuro que ejercen ciertos nombres sobre
el espiritu humano, asi como determinadas palabras, ritmos e
imégenes sobre la imaginacién del poeta que inicia una com-
posicién. El nombre “pastor” constituydé para Schleiermacher
una fuente de energia en los momentos de extrema vacilacion
que tuvo durante sus estudios en el seminario protestante. El
ritmo de un verso afortunado esta a la base del proceso de ges-
tacién del “Cementerio marino”, de Valéry. No basta acudir
aqui a las fuerzas soterradas y misteriosas del inconsciente, pues,
en su parte mas valiosa, la vibraciéon humana del lenguaje res-
ponde a las resonancias ambitales que éste suscita, y lo ambital
constituye en cierto sentido el contrapolo de lo inconsciente, ya
que funda modos eminentes de inteligibilidad, como resalta de
modo inequivoco en toda experiencia inmersiva (16).

Lo antedicho nos afirma en la conviccion de que el pensa-
miento dotado del “cardcter de palabra” ostenta mayor riqueza
que el pensamiento aislado, pues la inmersion en realidades
envolventes abre campos de sentido muy amplios. De ahi que
todo pensamiento auténtico rehuya por principio toda reclu-
sién egoista y exija la comunicacién nutricia, pues la autenti-
cidad del proceso de inmersion en la realidad a distancia de
perspectiva sélo puede darse a través de un medio que sea la
encarnacién simultdnea del sentido de los seres —sentido que
es, en diversa medida, un ambito— y de los ambitos cocreados
en el acto de comunicacién entre el ser apelante y el ser ape-

(16) Cf. Nota 2 al final del capitulo, pags. 175 ss.
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lado. Cuando es ambital, la inmersiéon desborda siempre el nivel
meramente fusional propio de los estratos inferiores.

Asi, pues, la razén, al vincularse a la palabra, no pierde
dignidad y amplitud, antes gana una singular libertad y riqueza
al garantizar su nexo con lo real a nivel de dmbitos. La pa-
labra viviente remite la intuicién sensorial a su fundamento
metasensorial, quitandole el poder de enquistar la atencién del
sujeto cognoscente en el campo de lo meramente sensible-ob-
jetivo. El pensamiento humano se potencia en el cruce de dmbi-
tos que provoca su expresion comunicativa. Esta posibilidad de
potenciaciéon se traduce en el deber por parte de la comunidad
humana de acoger, nutrir y llevar a plenitud el legado espi-
ritual que recibe por via de comunicacién. “El hombre es siem-
pre hombre con hombre” (Feuerbach). Solo la injustificada ten-
dencia a plantear los problemas humanos a nivel objetivista,
con esquemas y categorias objetivistas, explica el olvido de que
la comunicacién no aliena, antes plenifica, a los elementos que
la integran: lo comunicado, el comunicante y el destinatario
del mensaje.

De aqui se infiere que, si por verdad existencial entendemos
el peculiar resplandor que emana de la plenitud entitativa, es
altamente significativo afirmar que sélo en el didlogo florece
la verdad, siempre que nos cuidemos de conceder al didlogo
una significacion superior al mero acontecimiento factico de
entrar dos seres en relacion. Comunicarse los hombres entre si
con animo de participacion comun en realidades valiosas —por
ambitales— y, por tanto, con espiritu de reverente apertura y
voluntad de amorosa convivencia cocreadora significa fundar
vida espiritual, que es fuente de luz. En el proceso de fundacién
de vida espiritual resalta el valor metafisico de la unidad y la
exigencia ética de amarla, de buscarla enérgicamente y consi-
derarla como un fin, no como un medio para incrementar el
poder en el nivel objetivista donde florece el afan de posesion
y dominio. Al nivel superobjetivista donde germina el auténtico
amor, lo que prende el interés de un hombre por otro no son
las cualidades que pueden servir de pasto a la ambicién pose-
siva, sino la condicién ambital de la persona, el campo que ésta
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cubre, los 4mbitos en que despliega su capacidad de distensién
cocreadora, es decir, su “personalidad”, pues ésta es la vertien-
te que permite el logro de modos fecundisimos de unién. Lo
mismo puede aplicarse a las obras méas altas del hombre: las
creaciones artisticas, literarias, comunitarias, ete.

Si la apertura cocreadora representa la actitud normal de
la persona humana, se comprende que al nivel objetivista, no
ambital, la vida humana se agoste, el lenguaje se reduzca a
meros signos comunicativos de realidades carentes de sentido
vital y la comunicacién se banalice. Por constituir en todo rigor
una defeccién, un descenso del nivel debido, esta comunicacién
banalizada tiene en la vida humana consecuencias nefastas:
reduce el publico a masa, al manipular los conceptos y ofrecer-
los como productos manufacturados incapaces de nutrir la in-
teligencia y fomentar la libertad de los destinatarios; tiende a
vencer coactivamente a éstos mediante los recursos de una pro-
paganda puesta al servicio de la ambicién de poder; y sirve de
medio de diversién, entregando al hombre a un entorno de me-
ros incentivos estimulantes arriesgadamente cercanos a los me-
ros estimulos del contorno animal,

El drama del hombre radica en que debe pendular inestable-
mente —con una tensién creadora incesante— entre dos extre-
mos que se reclaman: objetivarse y trascender. Todo sentido es
un camino, y, al serlo de un ser inteligente, es camino hacia
lo real en cuanto tal y, por tanto, hacia lo real-en-respectividad
o real-ambital. Andar este camino hasta el fin en cada momento
de la vida es tarea ardua a la que nos invita el lenguaje. El
lenguaje es, en efecto, apelacién; apelacién al salto hacia la tras-
cendencia, a la renuncia a la caida embriagadora en lo banal-
objetivo. Cuando el hombre, mediante el uso vibrante del len-
guaje, apela a otro, lo invita a darle una respuesta y a desbordar
—mediante la tensién que ésta implica— la opacidad de la ver-
tiente meramente objetiva de la existencia banal, inmersa en
la superficie sin relieve de las realidades carentes de ambitfa-
lidad. Hablar es de por si trascender. S6lo el lenguaje adulterado
puede encapsular a los hombres y escindirlos entre si. El len-
guaje rectamente entendido y vivido es el camino nato del
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hombre hacia la trascendencia, el campo de presencializacion
de las realidades ambitales que nutren la vida personal (17).

Al encarnarse en el lenguaje, el pensamiento sigue el ca-
mino de su origen, que es la vida en aperiura a la realidad
que se da plenamente en el seno del encuentro comunicativo.
Tener el “sentido de la palabra” —a que tanto valor concede
el personalismo contemporaneo— es poseer el senfido de la
resonancia interna de cada entidad del cosmos. El lenguaje es
el medio por excelencia que tiene el hombre para concebir y
expresar la realidad integral de los objetos de conocimiento.
Frente a todo método unilateral, lo que procede es dejarse
impresionar fielmente por la fuerza de la realidad y conceder
al lenguaje —via abierta donde surge el pensamiento en una
constitutiva version mundana— un indice indefinido de sa-
turacién de sentido y de libertad. La palabra que no es objeto
de un despojo por parte del hombre afanoso de dominio esta
pregnante de realidad y, en cuanto revelacion de la misma, de

(17) 'Tal vez por esta via pueda comprenderse la sorprendente vitali-
dad con que una y otra vez, a lo largo de la historia de la filosofia, re-
brota el llamado argumento ontolégico. El que expresa con palabras
que Dios no existe es un “insensato” porque utiliza el poder de ambitali-
zacion que late en el lenguaje para negar la existencia del protodmbito
o 4mbito primario y modélico.

Es aleccionador a este respecto meditar la correlacién que establece
Jaspers entre el lenguaje, 1o envolvente y la plenitud de la vida personal,
rigurosamente existencial, vida que se nutre de lo envolvente (das Um-
greifende) y se despliega en el ambito del mismo. El lenguaje autén-
tico mantiene el cardcter de infinitud que recibe de lo envolvente al que
porta consigo y al que sirve de medio de comunicacion. “En las palabras
permanece la vida que se nutre de la plenitud del trasfondo...” “El len-
guaje estd traspasado por el ambito de todo lo envolvente” (CIf. Von der
Wahrheit, pag. 404). El mérito indiscutible del pensamiento existencial
es —a mi juicio— haber adivinado y expresado con la mayor insistencia
—si bien no siempre con la deseable nitidez— que este modo de nutrirse
de lo envolvente aparece como una determinacion excesivamente impre-
cisa para el pensamiento objetivista, pero constituye el maximo apoyo,
el verdadero subsuelo vital para el pensamiento gque se mantiene en la
debida libertad frente al mundo de lo meramente objetivo. “Lo que es
indeterminacién atmosférica para el entendimiento puede ser al mismo
tiempo algo claro y distinto para el espiritu, la existencia y la razén”
(Ibid.).
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verdad. Pero, como escribié6 profundamente Ebner, “la verdad
que esté en la palabra y s6lo en ella no puede el hombre ’com-
prenderla’; si quiere tener acceso a ella debe dejarse captar y
llevar por ella en su pensamiento y en su vida, sobre todo en
ésta, porque sélo a través de su vida llega el hombre a la
verdad” (18).

Tras las precisiones realizadas anteriormente no cabe malen-
tender como irracional la actitud de sobrecogida atenencia eris-
tencial a la realidad que, de modo semejante a Ebner, exige
Zubiri en un espléndido ensayo al afirmar que la banalizacién
contemporanea de la vida intelectual responde al afdn moder-
no de poseer verdades en vez de dejarse poseer por la verdad (19).
La auténtica comunicacién surge cuando el hombre alcanza
su plenitud existencial y se pone en verdad cocreando ambitos
de interrelacion por via de reverente participacién inmersiva.
Tal plenitud existencial implica la plenitud de la inteligencia,
como 6rgano de la instalacién humana en lo real. Pero esta
instalacién s6lo supera el nivel del mero contacto fusional, para
alcanzar la distancia de perspectiva en que florece la libertad
y la verdad, cuando el hombre pone en juego un modo de pen-
samiento dialégico, locuente, inmerso cocreadoramente en am-
bitos plenificantes. Si la inteligencia humana es fiel a las
exigencias internas de la palabra —exigencias de integracién
inmersiva en la ambitalidad de lo real—, vence el cerco de
inmanencia tendenciosamente puesto al conocimiento humano
durante siglos de cautela enfermiza, pues la existencia de lo
metasensible, cargado de sentido, se da al hombre en realidad de
verdad en el proceso viviente del encuentro interpersonal. A
esto aludia, en su lenguaje, F. Gogarten cuando afirmaba en
los albores del personalismo que la cuestién de la verdad no
puede ser situada sino en el encuentro concreto entre el yo y
el tu, e incluso que el problema de la verdad no es sino este
mismo encuentro,

jrr

(18) Cf. Fragmente, Aufsitze, Aphorismen. Zu einer Pneumatologie
des Wortes. Edit. Kosel, Munich, 1963, pag. 904.

(19) Cf. Naturaleza, Historia, Dios. Editora Nacional, Madrid, 1963°,
pags. 9 y ss.
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CONDICIONES DE LA COMUNICACION AUTENTICA

De las consideraciones anteriores —necesariamente fragmen-
tarias y rapidas— sobre la conexién entre condicién ambital
de la realidad, fendmeno expresivo, lenguaje, comunicacion y
verdad, queda patente que las condiciones que rigen el autén-
tico ejercicio de la expresién comunicativa humana coinciden
con las que regulan los fendémenos de encuentro. La ética de
la comunicacion tiene, asi, el alcance sobrecogedoramente am-
plio de la ética del encuentro, que responde a las exigencias del
nivel ambital de la realidad.

Si consideramos que lo ambital se contrapone a lo disol-
vente y que las fuerzas mas intensas de disoluciéon ra-
dican, por lo que toca al proceso de desarrollo de la personali-
dad humana, en la superficialidad del entorno en que despliega
el hombre su existencia, comprenderemos que la comunicacion
estd actualmente afectada de un alto indice de banalizacién a
causa de un grave fenomeno que afecta a la vida humana en
sus raices méas hondas: el alejamiento sistemdtico de lo profun-
do. A nivel superficial no cabe vincular la autonomia personal
y la distension comunitaria, pues, al carecer de la plenitud que
confiere la vinculacién cocreadora a lo envolvente, el particular
busca seguridad en la retraccién crispada, y la comunidad de-
genera con ello en mero agregado de individuos singulares
inestructurados.

Tal alejamiento de lo profundo permite considerar como algo
perfectamente natural, obvio y justificado, el tratamiento ob-
jetivista del lenguaje, quintaesencia y nucleo de todo medio de
comunicacion, consagrando a escala mundial las técnicas de
manipulacion coactiva de conceplos, que pasan de ser —una
vez encarnados vitalmente en la palabra— medio nato de ape-
laciéon a la libertad de los hombres, a medios omnipresentes y
todopoderosos de dominio social. Si los medios de comunicacion
social se convierten en portavoces de tales técnicas, no contri-
buiran —pese a sus espectaculares progresos— sino a rebajar
en medida alarmante el voltaje espiritual de la humanidad, ya
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que la plenitud existencial del hombre y su verdad son fruto
y corona de la comunicacién verdadera.

Toda comunicacién tiende a comunicar algo y a fundar ana-
lécticamente —sobre la base de la transmisién de un contenido—
un ambito de convivencia. De ahi que, si lo transmitido quiebra
la posibilidad de esta creacién ambital, la comunicacién pierde
su cabal sentido, se banaliza y queda, una vez adulterada, a
merced de los profesionales de la violencia intelectual. Cuando
Th. Haecker delataba con amargura en 1933 que la casi tota-
lidad de los Premios Nobel de Literatura se adhieren de uno u
otro modo a la lucha vitalista contra el espiritu, lo hacia im-
pulsado por la inquebrantable conviceién de que sélo aceptando
las arduas condiciones de la vida en el espiritu es posible crear
obras que colaboren a la instauracién de una verdadera huma-
nitas, dificil, dramética y nunca acabada tarea que constituye
el quehacer de los medios de comunicacién. El que convierte un
medio de comunicacién en instrumento de poder no sirve a la
realizacion de la verdad, sino a los propios intereses, y quebran-
ta, con ello, de modo grave los derechos de la comunidad, pues
Unicamente en clima de reverencia y amor cabe llevar a término
una comunicacion que signifique un obsequio a la libertad del
destinatario de la misma. No es reverente la comunicacién que
tiende a vencer. Lo es la que convence inmergiendo al destina-
tario en una trama de 4mbitos que suscitan una actitud de par-
ticipacion creadora, como sucede en la experiencia artistica.
Dicha inmersion debe més bien sugerirse que imponerse, dejando
a los hombres cierto espacio libre en el que puedan tomar una
actitud cocreadora frente a la realidad.

Esto encierra singular importancia respecto a la comunica-
cién informativa, pues nadie ignora la temible capacidad que
poseen los juicios emitidos de polarizar la atencién de quien los
oye y sobre todo de quien los lee. A menudo carecemos de su-
ficientes elementos informativos para decidir un juicio sobre
determinada materia o persona, pero, al observar la actitud
firme de otro hombre acerca del mismo tema, nuestra mente
queda imantada en la direccién abierta por la informacién re-
cibida, pasando al primer plano de la conciencia los datos que
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tavorecen esta interpretaciéon y quedando relegados en un se-
gundo plano los que puedan contradecirla.

Para sopesar debidamente la gravedad de esta circunstan-
cia debemos considerar que la realidad humana ofrece una in-
sospechada complejidad al estar constituida por tramas de am-
bitos que se interfieren y encabalgan, y que el ritmo de los ac-
tos informativos suele ser extremadamente veloz. ;Es posible
dar cuenta fiel de las infinitas resonancias que vibran en torno
a cada suceso humano —incomparablemente més complejo que
un mero hecho— con los precarios medios de unas palabras y
unas imagenes que no son a menudo sino un detritus objeti-
vista por estar reducidas a su vertiente susceptible de manipu-
lacién?

Por lo que toca a la comunicacién de género artistico, es
importante destacar que, cuando un autor no se deja poseer
por realidades y valores capaces de asumirle nutriciamente a
él y, mas tarde, a los destinatarios de su mensaje, tiende a
construir por medio de palabras e imagenes —tomadas ob-
jetivistamente como meros elementos de construccion— una
trama més o menos inteligible de ideas y acciones que pueda
recibir el nombre de obra artistica (discurso, poema, obra tea-
tral, novela, etc.). En la medida en que el afan constructivista
se impone a la reverente cocreacién de dmbitos humanos, la
comunicacién corre riesgo de convertirse de didlogo en mondlo-
go, con la consiguiente merma de inteligibilidad. Una prueba
clara de la veracidad de esta afirmacién la ofrece la marcha del
llamado realismo objetivista contemporaneo, empefiado en la
suicida tarea de anular el “mito de la profundidad” —segun ex-
presion de su principal mentor— y ensalzar las técnicas de
disolucién de cuanto constituye el verdadero contorno humano:
el orden, el sentido, la armonia, en una palabra, la trama
de realidades ambitales de todo género que nutren su vida per-
sonal (20).

(20) Véanse mis trabajos: “Lo profundo y la objetividad auténtica”,
“Revaloracién del objeto” (en Hacia un estilo integral de pensar, pags. 13-
22, 31-62) y “Trasfondo filoséfico del objetivismo actual” (en rev. Tercer
Programa, Madrid, en prensa).
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Convendria estudiar a esta luz el fracaso de buena parte
del teatro y cine religioso, la banalizacién y comercializacién
sistematica del sexo, el fomento de la violencia, los ataques a
ciertos ambitos vitales, como la familia, la Iglesia, etc. El odio,
el erotismo indisciplinado, la chachara superficial, la accién in-
conexa y sin sentido, el culto del horror como fallido sustituto
de la auténtica trascendencia —pues saca al hombre de si no
para plenificarlo, sino para succionarlo en el vacio— y otras
practicas semejantes no crean ambitos, los anulan de raiz. Esta
anulacion libera energias que son fuente de expresividad ar-
tistica, pero resulta deletérea en el conjunto del proceso de in-
tegracién personal. Ello nos insta a distinguir lo meramente
vdlido de lo auténticamente verdadero, pues una obra puede
ser valida por ostentar una cierta légica interna y no ser ver-
dadera por carecer de fecundidad en orden al despliegue inte-
gral de la vida humana.

Nora I

En este contexto se insertan las fecundas investigaciones
contemporaneas acerca del dinamismo englobante que interre-
laciona al signo, la idea, el objeto, la accién y la génesis de
formas. Si no se capta con la debida radicalidad y amplitud este
singular dinamismo creador de dmbitos-de-sentido, se cierra la
via a toda comprensién rigurosa del hecho lingiiistico tal como
es visto por la filosofia actual del lenguaje. Frente a la ten-
dencia objetivista, E. Ortigues escribe: “Es siempre un error
imaginar la significacién como una relaciéon entre dos términos,
sean cuales fueren estos términos: el signo y el objeto, el signo
y la idea cuando son entendidos como dos ’hechos’ fisico y psi-
quico, el signo y la conducta, porque, al poner unilateralmente
ambos términos como exteriores el uno al otro, seréis asumidos
en una regresion indefinida cuando intentéis comprender lo que
los une. En realidad, hay que mostrar que cada uno es a la
vez término y relacién, o que todo elemento de una forma (sen-
sible o inteligible) es momento de un proceso. En esto consiste
el cardcter de la mediacién, como vamos a ver: la funcién del
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significante es la de un mediador, y el significado es un pensa-
miento mediato o una accién mediatizada por la génesis de
las formas” (21).

El signo cobra su verdadero poder signitivo cuando opera
integrado en un procese de cocreacion ambital, cuyos elementos
integrantes se distinguen entre si, pero se potencian mutua-
mente en el seno de la unidad superobjetiva que los sobrevuela.
La “mediacion” que ejerce el “significante” es de tipo analéc-
tico; no escinde, antes hace posibles formas superiores de uni-
dad a través de la renuncia a la inmediatez de fusién. A ello
se debe que un mismo signo pueda operar con plena eficiencia
en registros morfolégicos diversos. El proceso de constitucion
del lenguaje es netamente ambital-analéctico. Por eso va her-
manado ineludiblemente con el alumbramiento de sentido.

En esta linea se orienta la obra de G. Gadamer: Wahrheit
und Methode (J. C. B. Mohr, Tubinga, 1960%). “El ser de la obra
de arte no es un ser-en-si del que se distinga su reproduccién
0 su aparicién contingente; sélo en una tematizacion secun-
daria tanto de lo uno como de lo otro se aboca a tal ’distincién
estética’. Asimismo (...), la significacién de un acontecimiento
o el sentido de un texto no es un objeto fijamente determinado
en si mismo, y que s6lo haya de ser constatado: también la
conciencia historica implica en verdad la mediaciéon de pasado
vy presente.” “... Hemos intentado liberar el modo de ser del
arte y la historia y la experiencia a ellas correspondiente del
prejuicio ontolégico que late en el ideal cientifico de objeti-
vidad, y fuimos asi conducidos respecto a la experiencia del
arte y la historia a una hermenéutica universal que afecta a
la relacién general del hombre con el mundo” (22). “En el uso
de las palabras, lo dado intuitivamente no se hace disponible
como caso particular de algo general, sino que deviene presente
en lo dicho mismo, al modo como la idea de lo bello se presen-
cializa en lo que es bello.” “Lo que significa aqui la verdad pue-
de determinarse una vez mas del mejor modo posible a la luz
del concepto de juego.” “Son juegos-lingiiisticos (sprachliche

(21) Cf. Le discours et le symbole, Aubier, Paris, 1962, pag. 47.
(22) O. cit. pags. 450-1.
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Spiele) los que nos permiten a nosotros como aprendices —y
cuando dejamos de serlo?— elevarnos a la comprension del
mundo.” “El que comprende ya estd inmerso en un aconteci-
miento a través del cual se hace valer aquello que tiene un
sentido. Por eso est4 justificado emplear el mismo concepto de
juego para el fendomeno hermenéutico que para la experiencia
de lo bello.” “Lo que nos sale al encuentro en la experiencia
de lo bello y en la comprension del sentido de la tradicion tiene
realmente algo de la verdad del juego. En cuanto sujetos de
comprehensién, estamos inmersos en un acontecimiento de ver-
dad y llegamos por asi decir demasiado tarde si queremos saber
lo que hemos de creer” (23).

En definitiva, el analisis pormenorizado del complejisimo
juego creador que es el lenguaje-en-acto revela que “el sentido
es siempre un pensamiento mediato, vale decir, una diferencia-
cién entre dos extremos opuestos, de forma que para determinar
el valor de un término hay que rehacer todo un sistema de re-
ferencias ideales. El sentido es un proceso que no se concibe
positivamente sino por referencia ultima a la verdad expresable
en el discurso: s6lo en una frase adquiere la palabra una signi-
ficacion actual positiva” (24). Tal género de mediaci6én no im-
plica, evidentemente, alejamiento de la realidad, sino entrafia-
miento a un nivel superior. Es el nivel en que tiene lugar esa
interferencia de elementos significativos que implica una géne-
sis de sentido.

En virtud de estas sutiles cuestiones filologicas —que en este
volumen no cabe exponer—, la orientacién hermenéutica que
propongo tiende a contrastar los significados de los diferentes
vocablos a fin de clarificar el contexto exacto en que cada pen-
sador hace operar un semantema determinado. Cuando Orti-
gues afirma que el sentido s6lo puede ser definido en términos
de diferenciacion interna (25), no alude a la necesidad de rea-
lizar una mera comparacién entre términos, sino de asistir al
alumbramiento de sentido que tiene lugar en diferentes con-

(23) O. cit., pags. 464-5.
(24) E. Ortigues, O. cit., pag. 49.
(25) Ibid.
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textos. Si en un momento del discurso me sale al encuentro,
por ejemplo, el semantema “subjetivo” y yo lo contrapongo
mentalmente a “objetivo” —en sus diversos sentidos de “no
subjetivo”, “real”, pro-yectivo intencional, ete.—, a “personal”,
a “no arbitrario” y otros semejantes, no me limito a establecer
una serie de relaciones contrastadas; mi fin es constituir una se-
rie de &mbitos-de-sentido en los que el semantema en cuestion
pueda jugar su juego significativo. Es lo que intenta expresar Or-
tigues en su lenguaje un tanto criptico: “... La diferencia exter-
na, comparativa, que define los valores lexicales por sus oposicio-
nes mutuas se manifiesta en el interior de cada valor como
una potencia de diferenciacién interna que funda para cada
palabra una jerarquia de significaciones posibles segiin las es-
tructuras de las frases en que esta palabra puede entrar. Asi
como un fonema no es una cosa simple, sino un nudo de rela-
ciones que se deja descomponer en rasgos distintivos (articula-
torios y actsticos), una unidad seméntica no es una cosa sim-
ple, antes se deja descomponer en momentos distintivos jerar-
quizables y, por tanto, asimétricos. Tales son, por lo menos,
las cuestiones que debemos examinar en el interior de la lin-
giiistica” (26).

Las modernas investigaciones sobre el lenguaje y la in-
fluencia de las mismas en los diversos sectores de la vida
humana pueden colaborar de modo eficaz a la clarificacion de
un tema eminentemente ambital, decisivo en la metodologia
de lo suprasensible: el sentido (27). “Asi, en todos los casos,

(26) Cf. O. cit. pag. 50.

(27) Sobre la problematica del “sentido”, Cf. H. E. HENGSTENBERG:
Philosophische Anthropologie, Edit. Kohlhammer, Stuttgart, 1957; R.
LavuTH: Die Frage nach dem Sinn des Daseins, Edit. Barth, Miinchen,
1953; J. FERRATER Mora: El ser y el sentido, Revista de Occidente, Ma-
drid, 1967; J. G., CarrarENA: Metafisica fundamenial, Revista de Occi-
dente, Madrid, 1969; F. J. von RINTELEN: Sinn und Sinnverstindnis, en
Zeitschrift fiir phil. Forschung, vol. II, num. 1 (1947) pégs. 77 ss.; Philo-
sophie der Endlichkeit, Edit. Hain, Meisenheim a. G. 1951. J. STENZEL:
Ueber Sinn, Bedeutung, Begriff, Definition (Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft, Darmstadt, 1958). E. SteiN: Endliches und Ewiges Sein. Ver-
such eines Aufstiegs zum Sinn des Seins. Herder, Frieburg, 1950. C. NINK:
Ontologische Gotteslehre, Edit. Kosel, Munich, 1947.
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se trate de la organizacion de las palabras en mi discurso o de
la organizacion de los objetos en el campo del conocimiento
posible, el sentido implica siempre una construccion, verbal en
una parte, objetiva de otra, que, limitdndose ella misma, anun-
cia mas alla de si la intencién de la que procede y el fin a que
tiende por un proceso inteligible. El sentido no es, pues, una
relacion entre dos términos supuestamente primeros (tal como
el signo y el objeto), sino una relacién entre dos o6rdenes: el
orden de lo que pertenece al lenguaje como forma significante
y el orden de lo que pertenece al conocimiento o la experiencia
posible como forma objetiva de determinacién. El sentido no
es una relacién entre dos términos, sino entre dos érdenes: es
una relaciéon de relaciones, es decir, una relacién intencional o
constituyente, un proceso generador de relaciones (ordo ordi-
nans)” (E. Ortigues) (28).

Convendria sobremanera poner en relacién este caracter
creador del sentido con la condicién “superobjetiva” (iibergegen-
standlich), “envolvente” (iibergreifende), “supratemporal” (iiber-
zeitlich) del mismo que subraya H. E. Hengstenberg (29), pues
solo este caracter superobjetivo-ambital del sentido permite com-
prender con cierto rigor que “cuando jerarquizamos diversas
unidades funcionales (fonemas, morfemas, palabras, frases) ca-
da nivel sucesivo aparece a la vez como integrador respecto a
sus elementos componentes y susceptible de ser integrado en
un conjunto més vasto”. “Todo el mundo admite este principio
de jerarquizacién, que est4 por lo demés incluido en la idea
misma de ’valor’ lingliistico. Se lo admite tal vez demasiado
facilmente, como algo del todo natural. No siempre se toma la
molestia de justificarlo, de dar razén del mismo y asumir las
consecuencias” (Ortigues) (30).

Esta justificacién y clarificacién deben realizarse a través
de una teoria bien matizada de la presencialidad. A la carencia
de la misma se debe que me parezean en cierto modo toscos los
analisis, por otra parte exactos y sugestivos, que realiza A. de

(28) Cf. Le discours el le symbole, pags. 50-51.
(29) Cf. Philosophische Anthropologie, Edit. Kohlhammer, Stutt-
gart, 1957.

(30) O. cit. pag. 98.
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Waehlens en una obra cuya tesis general comparto plena-
mente: La philosophie et les experiences naturelles (31). “... El
lenguaje —escribe— es la institucion, especificamente humana,
de un tercero entre la Presencia y la Ausencia y, por lo mismo,
un medio de intercambiarlos que es idénticamente la instaura-
cion del sentido. Pero el lenguaje, que es la respuesta del hom-
bre al incesante paso —que, en principio, simplemente soporta,
que no cesa jamas de soportar, pero que puede también, pre-
cisamente por el lenguaje, dominar de alguin modo— de la pre-
sencia en ausencia y de la ausencia en presencia, no es ni la
una ni la otra” (32). “... Las nociones de ego y de alfer ego no
se comprenden sino la una por la otra (...); €l sentido asimis-
mo es la exclusibn misma del ’para-mi-solamente’. La revela-
ciéon de otro, la instauracion del sentido y el acceso a la sub-
jetividad son (...) no solamente verdades contemporaneas del
mismo rango, sino ademds ’acontecimientos’ que no se com-
prenden plenamente més que por sus radicales imbricaciones.
Definen simultdnea e inexplicablemente la humanidad de nues-
tra experiencia, es decir, todo lo que somos nosotros y todo lo
que yo soy” (33). “... La experiencia humana es en rigor tauto-
l6gica porque, justamente, no hay experiencia del en-si y de la
realidad (es decir, no hay experiencia sin més), sino en la me-
dida en que hay distancia respecto a lo que es simplemente pro-
bado; o sea: juego de ausencia y presencia, o sea: lenguaje” (34).

Nora II

La idea expresada en el texto de que lo ambital constituye
el contrapolo de lo inconsciente debe ser entendida en el sen-
tido de que lo ambital saca lo inconsciente a plena luz y pone
en orden aquello que, por no engranarse en el ritmo de la crea-
cién personal-consciente de dmbitos, fue coactivamente repre-

(31) Edit. M. Nijhoff, La Haya, 1961.
(22) Cf. O. cit. pag. 161.

(33) O. cit. pags. 157-8.

(34) 0. cit. pag. 158.
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sado y puesto fuera del juego de la accién consciente. “Si el su-
jeto —escribe A. de Waehlens— se define no por la posesion de
si sino por la busqueda de esta posesion a través de la historia
de la constituciéon del sentido que €l establece en las cosas y,
mediante las cosas, inseparablemente en los otros y en si mis-
mo, entonces el inconsciente no puede aparecer en la existencia
intersubjetiva de este sujeto sino bajo la forma de una laguna
o de un blanco en su discurso explicito.” “...Toda la obra
freudiana (...) revela al filésofo (...) que también las mani-
festaciones del inconsciente implican sentido, constfitucion de
sentido”, “sentido que puede ser dicho por el psicoanalista e in-
cluso por el enfermo cuando haya progresado en su propio ané-
lisis” (35).

Estudiada la doctrina psicoanalitica sin las antojeras filo-
soficas del positivismo determinista que profesaba Freud como
tributo a su época, se observa que la terapéutice psicoanalitica
por la palabra se basa en el hecho prodigioso de que el lenguaje
estd impulsado por una especie de fuerza de gravitacion que
tiende a instalar al hombre en el ordo que le compete. El des-
ajuste neurético se pone en via de solucién cuando el enfermo,
al inmergirse en el a&mbito de interacciéon fundado por la “trans-
ferencia” analitica, entra activamente en la via real del len-
guaje. Todo desajuste represivo significa un cortocircuito en la
dialéctica de interaccion hombre-mundo, hombre-realidad, hom-
bre-comunidad, interaccién que es constitutiva de la personali-
dad humana, La forma de presencialidad que esta a la base de
todo proceso normal de desarrollo humano implica diversos gé-
neros de ruptura de la relacion de inmediatez con el entor-
no (38). Tal ruptura, a su vez, acontece a través del lenguaje

(35) Cf. O. cit. pags. 162-3.

(36) La existencia de estos diversos géneros de ruptura hace posible
el logro de formas eminentes de unidad. De su obra Philosophie de la
volonté, vol. I: Le volontaire et I'involontaire, escribe Ricoeur: “La in-
tencion de este libro es comprender el misterio como reconciliaciéon, es
decir, como restauraciéon, al nivel mismo de la conciencia mas lacida,
del pacto original de la conciencia confusa con su cuerpo y el mundo. En
este sentido la teoria de lo voluntario y lo involuntario no solamente
describe, comprende, sino restaura.” “Las estructuras que ensamblan lo
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y el simbolo, como vehiculo nato que son de la prohibicién, el
sacrificio y el rito. “Recordemos una vez mas —escribe Orti-
gues— en qué consiste la funcién del simbolo: mientras el sig-
no proposicional nos propone positivamente un significado de
otro orden que aquel al cual el signo pertenece, el simbolo nos
introduce en un orden de valores distintivos y significantes al
que él mismo pertenece a titulo de simbolo y que se presupone
como siendo de un orden totalmente distinto al de toda realidad
simplemente dada. Asi, todo orden simbélico supone necesaria-
mente en su principio una ruptura de continuidad inaugural,
una potencia de heterogeneidad que lo sitiia mas alla de la
vida inmediata. Pero ;como se introduce o se manifiesta con-
cretamente esta potencia de ruptura y de heterogeneidad? Esta
potencia de ruptura inaugural, fundadora de la Ley sagrada,
se manifiesta bajo dos formas tipicas: la prohibicion y el sa-
crificio.” “Visiblemente, el sacrificio, como la prohibicién, ma-
nifiesta la potencia de ruptura por la cual el orden simbélico,
la ley sagrada se muestra de otro orden que el dato material
o profano.” “Esta diferencia de orden es condicién de toda sig-
nificacién y, por consiguiente, una condicién de existencia para
toda sociedad humana” (37).

El rito, el sacrificio y la prohibicion tienen poder instaura-
dor. La prohibicion del incesto marca, segun Lévi-Strauss, el
origen de toda vida cultural (en oposicion a la vida meramente
“natural”, ligada de modo “inmediato” a la naturaleza) (38).
El sacrificio ritual se halla, segin multiples mitos, a la base
del orden mismo del mundo. Esta idea del poder instaurador
del sacrificio se conecta con la sugestiva interpretacién que,
al ver en el “complejo de Edipo” el paso de una “relacién dual”

voluntario y lo involuntario son estructuras de ruptura tanto ¢omo de
vinculacién. Tras estas estructuras se halla la paradoja que culmina en
paradoja de la libertad y la naturaleza.” “Pero ;cémo podria la paradoja
no ser ruinosa, como lograria la libertad no ser anulada por su exceso
mismo si no consiguiese recuperar sus vinculos con una situaciéon en
cierto modo nutricia? Una ontologia paradéjica no es posible si no esta
secretamente reconciliada” (Cf. O. cit. pags. 21-22).

(37) E. Orricurs: Le discours et le symbole. Aubier, Paris, 1962, pa-
ginas 210-212,

(38) Structures élémentaires de la parenié. PUF., Paris, 1949.
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(madre-hijo) a una relacién ternaria (madre-padre-hijo) en la
que juega papel decisivo la mediacion de la palabra —ya que
es el padre quien “dicta” normas—, adivina en el mismo “un
simbolismo de castraciéon como fase que introduce el deseo en
un orden propiamente humano” (39).

Estas telegramaticas referencias revelan la importancia que
encierra el “tridngulo hermenéutico” en orden a una recta in-
terpretacion de los mejores hallazgos de doctrinas tan lastradas
por graves equivocos como el psicoandlisis, la etnologia estruc-
tural y la filologia.

I. Por influjo del modo de pensamiento atenido al estu-
dio de los meros objetos, perfectamente delimitados y termina-
dos, estas disciplinas y, en general, todas las ciencias del espi-
ritu se han hecho acreedoras al reproche de rigidez que I. Caruso
hace a la psicologia y al psicoanalisis: “... Es importante ob-
servar que la mayor parte de las nociones de la psicologia y
del psicoandlisis son nominalistas: estdn, por asi decirlo, ‘hi-
postasiadas’, ’personificadas’, se convierten en mitos tiranicos
porque se olvida su valor puramente simbélico. El ello, el super-
yo, la ’represion’, las ’instancias’, o los ’estratos’ psiquicos, son
mitos demasiado a menudo privados de su valor simbélico” (40).
La doctrina del simbolo que desarrolla Caruso en esta obra va
dirigida a mostrar que el simbolo es signo del encuentro de
sujeto y objeto en el seno de un proceso hacia modos de vincu-
lacién mas elevados. De ahi que todo sindrome psicopatoléogico
responda a una crisis de apertura creadora, “a una falta de
dialéctica, al aislamiento y a la absolutizacién de un punto de
vista del diadlogo (...); en una palabra, a la alienacion y a la
reificaciéon” (41). Si el ser humano, en medida todavia mayor

(39) E. Orricues: O. cit. pag. 215. Un excelente estudio de los “mo-
delos antropologicos” de Jung (modelo “evolutivo-vitalista”) y Freud (mo-
delo “energético-finalista”) ha sido realizado recientemente por Antonio
Vazquez en la obra Psicologia profunda y Etica (Madrid, 1970, pags. 3-436),
publicada en colaboracién con Francisco Vazquez.

(40) Psicoandlisis para la persona. Seix Barral, Barcelona, 1965, pa-
gina 45.

(41) O. cit, pags. 30-31.
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que los restantes seres vivos, debe adaptarse al medio a través
de una actividad rigurosamente creadora, conviene sobrema-
nera advertir que el “principio de realidad” —decisivo en la an-
tropologia psicoanalitica— no significa una regla heterénoma
respecto al obrar humano, antes debe ser creada por cada uno
de los hombres a pesar de —y a través de— sus contradicciones
y desajustes (42).

Esta apertura creadora se pone en acto a través del lengua-
je. La fecundidad de la teoria y la praxis psicoanaliticas radica
en el poder instaurador de 4mbitos de presencia que ostenta el
lenguaje auténtico. “La diferencia del hombre enfermo y del
sano es que en el enfermo justamente el discurso no se dirige
a otro, se bloquea en si mismo, se convierte en pseudodiscurso.”
El psicoanilisis es “un intento de desbloquear el discurso me-
diante la transferencia y engranarlo de nuevo en la dialéctica
intersubjetiva” (43). Sobre la funcién del lenguaje en la tera-
péutica psicoanalitica se hallan muy importantes observaciones
en el articulo de J. Lacan: Fonction et Champ de la Parole et
du Langage en Psychanalyse, en La Psychanalyse, nimero 1
(1956). “Tanto que se considere agente terapéutico, como for-
mativo o investigador, el psicoandlisis no tiene sino un medio:
la palabra del paciente.”” “Pero toda palabra pide respues-
ta” (44). “La rememoracion hipnotica es sin duda reproduccién
del pasado, pero es, sobre todo, representacién hablada y, como"
tal, implica todo género de presencias” (45). “Esta asuncién de
su historia por parte del sujeto en cuanto que estd constitutida
por la palabra dirigida a ofro es la base del nuevo método al
que Freud da el nombre de psicoanalisis (...)” (46).

Esta eficacia del lenguaje se basa en la ley antropolégica
de distension segun la cual “el yo para hallarse —y tal es tam-
bién la estructura del discurso— se echa en otro que lo absor-
be” (47). Es tarea inesquivable de la teoria de los ambitos cla-

(42) O. cit., pag. 80.

(43) A. de Waehlens, O. cit., pags. 152-3.
(44) L. cit., pag. 93.

(45) L. cit., pag. 101.

(46) L. cit., pag. 102.

(47) A. de Waehlens, O. cit., pag. 150.
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rificar debidamente el equivoco vocablo “absorber”, que en este
contexto no s6lo no elimina la libertad del ser absorbido, antes
la lleva a pleno logro. Esta clarificacién debe realizarse me-
diante un andlisis pormenorizado de las “experiencias natura-
les” de mas poderosa creatividad, como son las estéticas, las
éticas y las religiosas. (Recordemos la importancia que conce-
dian Fichte, Eucken y Scheler al estudio de la experiencia re-
ligiosa en orden a la elaboracién de la teoria de la participa-
cién y de la interpersonalidad, decisiva en sus respectivos sis-
temas de pensamiento.) Si el pensamiento filoséfico para ser
riguroso y fecundo ha de arrancar de experiencias ambitales
y mantenerse a nivel ambital, las formas de actividad humana
que deben inspirar de modo preferente el quehacer del filésofo
son aquellas que implican una capacidad creadora singular.

II. La aluviénica irrupcién que ha hecho recientemente la
Filologia en las mas diversas disciplinas culturales responde,
como es sabido, a la posibilidad de distinguir en el lenguaje —al
modo realizado por F. de Saussure (48)— dos vertientes: langue
y parole (lengua y palabra), de las cuales la primera ofrece to-
das las caracteristicas necesarias para ser sometida a un es-
tudio sistemético-estructural. Sin entrar en la compleja temé-
tica y en los grandes riesgos que abre esta division (49), quisiera
notar aqui que esta prevalencia actual de la lingiiistica sélo
tendra un riguroso signo positivo si nos apresuramos a descu-
brir y destacar el poder instaurador del lenguaje, instaurador
de ambitos de correlacionalidad. A ello alude, sin duda, Paul
Ricoeur cuando, frente a la primacia que el estructuralismo
concede a la vision “sincroénica” de los fenémenos, subraya el
papel excepcional que juega el lenguaje (visto integralmente
como “lengua” y como “palabra) de mediador entre el “siste-
ma” (visto como algo a-histérico, fijamente establecido) y el
“acontecimiento” (visto como suceso puntual, discursivo) (50).

(48) Cf. Cours de linguistique générale, 1916, 19227,

(49) Sobre este importante tema me permito remitir al lector a mi
trabajo. El estructuralismo. Origen y orientacion, en Eidos (Madrid) 33
(1970) 13-30.

(50) Espril 5 (1967) 801-821. Seria sobremanera sugestivo confrontar
la actitud de Ricoeur con la de Jaspers, expuesta en Von der Wahrheit,
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Al integrar con dinamismo creador el sistema y el aconte-
cimiento, el sistema y el discurso —como proceso de encabal-
gamiento de ambitos de sentido, encabalgamiento que se tra-
duce en creacién de nuevos ambitos y el consiguiente alum-
bramiento de significaciones inéditas—, los vocablos cuajan su
verdadero sentido, quedan a plena luz en todas sus implicacio-
nes y anulan en gran medida el riesgo de equivocismo que en-
trafia toda polisemia. Las experiencias descritas en los tridngulos
hermenéuticos consisten justamente en someter ciertos voca-
blos filoséficos fundamentales al proceso clarificador que im-
plica la inmersion dindmica en la trama de lineas de fuerza que
es una frase, un periodo, un contexto.

Este caracter eminentemente clarificador que ostenta el len-
guaje merced a su condicion creadora consfituye uno de los
temas preferentes de andlisis de la corriente filolégica centrada
en torno al fildlogo 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 considerarla como infinita en to-
dos aspectos: en el practico e incluso, sin duda alguna, en el
teérico. El dominio normal de una lengua implica no sélo la
capacidad de comprender inmediatamente un numero indefi-
nido de frases enteramente nuevas, sino también el poder pre-
cisar frases ambiguas y eventualmente someterlas a interpre-
tacién... Evidentemente, una teoria del lenguaje que desatienda
este aspecto ’creador’ no tiene sino un inferés marginal” (51).

cap. 5: El lenguaje, pags. 395-448: “... El hablar tiene més alcance que
el pensar. En el lenguaje hay una estructura légica. Pero ésta es como
el esqueleto del lenguaje, no la vida del lenguaje mismo. Ciertamente,
este esqueleto da firmeza a todo lo alégico que se clarifica en el lenguaje,
sostiene en cada modo de vivencia a lo que viene del hondo nivel de lo
envolvente. Pero lo racional no es rigido, mas bien es flexible y trans-
formable, como son los huesos vivos a diferencia de los muertos.” “El
mundo que se revela en el lenguaje es mas amplio que el mundo de lo
pensable. Pero este mundo mas amplio sélo se clarifica mediante la luz
que cae sobre él cuando se deja tocar por el pensamiento.” (Cf. O. cit,,
pag. 416).

(51) Cf. Current Ussues in Linguistic Theory, Mouton, 1964, pagi-
nas, 7-8.
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Las sugestivas investigaciones sobre “Gramética generati-
va” que esta llevando a cabo esta corriente filologica suscitada
por N. Chomsky; la teoria de los sistemas morfolégicos elabo-
rada por G. Guillaume a través de sus estudios sobre el ar-
ticulo y el tiempo del verbo; los anilisis realizados por E. Ben-
véniste sobre el pronombre y las relaciones de personas en el
verbo; la interpretacion personalista que el Circulo vienés de
Psicologia Profunda nos facilita de los principios y procesos
antropologicos que estdn a la base de la praxis psicoanalitica;
las investigaciones de E. Ortigues sobre la relaciéon del discurso
y el simbolo —considerado, radicalmente, como instaurador de
relaciones mediatas que desbordan la inmediatez meramente na-
tural con el entorno—; los sagaces estudios de J. Lacan sobre
la funcién del lenguaje en la cura psicoanalitica; las precisiones
metodologicas de G. Gadamer y P. Ricoeur acerca de los pro-
blemas que plantea la hermenéutica de textos y doctrinas; la
reivindicacién realizada por A. de Waehlens del valor filosofico
riguroso de las experiencias naturales; la profundizacién desde
multiples vertientes en la experiencia estética, vista como un
acontecimiento creador de &ambitos de sentido (J. Cl. Piguet,
M. Dufrenne, L. Pareyson, R. Boirel, B. de Schloezer...) y otras
actividades semejantes de la investigacién filosdfica actual en-
cierran un valor decisivo tocante a la comprension profunda del
lenguaje como instaurador de vida espiritual en plenitud. Para
comprender a su vez el sentido Gltimo de tales orientaciones y
doctrinas —mas alla, en casos, de la precaria forma expresiva
en que son ofrecidas— se requiere un cierto dominio en el ma-
nejo de esquemas mentales y categorias. A la adquisicién de
este dominio tiende el esfuerzo realizado en estos primeros vo-
lamenes de la Metodologia de lo suprasensible.
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Carituro III

INTERPRETACION ANALECTICA DEL FENOMENO
DE LO BELLO

“Wer das Tiefste gedacht, liebi das Lebendigste,
Hohe Jugend versteht, wer in die Welt geblickt,
Und es neigen die Weisen
Oft am Ende zu Schonem sich.”

(“El que ha pensado lo mds profundo ama lo mds
[viviente.
Comprende la juventud en sazon el que ha conlem-
[plado el mundo;
Y los sabios acaban a menudo inclindndose
Hacia la belleza”.)

(H6lderlin.)

La tensa flexibilidad de pensamiento que es propia del mé-
todo analéctico se muestra especialmente eficaz en el estudio
de la esencia metafisica de la belleza, tema sobremanera sutil
que se cierra en una aristada opacidad ante cualquier forma
—por intensa que parezca— de analisis objetivista. Visto a ni-
vel ambital, con una forma tensionada de intuicién analéctica,
el fenomeno de lo bello se revela como un “cruce de ambitos”
generador de un modo singular de realidad y de luz. Este “acon-
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tecimiento” resplandeciente es el lugar donde se alumbra la
belleza (splendor realitatis) (1).

El valor metodoldgico y, en definitiva, metafisico de la ex-
periencia de lo bello es puesto actualmente de manifiesto por
diversos autores abiertos a la probleméatica filosofica total y
dotados de una formacién estética solida. Entre ellos destacan
M. Heidegger, G. Marcel, E. Souriau, J. Cl. Piguet, M. Dufrenne
y H. G. Gadamer. “El concepto de lo bello —escribe Gadamer—,
que en el siglo xvir compartié con el de lo sublime la posicion
central en la probleméatica estética y que a lo largo del siglo xix
fue eliminado del todo a través de la critica estética del clasi-
cismo, era, como es sabido, un concepto metafisico universal y
ejercia dentro de la metafisica, es decir, de la doctrina general
del ser, una funcién que de ningin modo se limitaba a lo es-
tético en sentido restringido. En lo que sigue quedari de ma-
nifiesto que este antiguo concepto de lo bello también puede
ser util a una hermenéutica amplia tal como se nos fue reve-
lando al criticar el metodologismo de las ciencias del espiri-
tu” (2).

E] fenémeno de lo bello presenta diversas vertientes de tal
modo diferenciadas que no cabe ofrecer una definicién precisa
y exhaustiva del concepto de belleza sin riesgo de unilaterali-
dad. La belleza, como la verdad, es siempre polifénica, arméni-
camente compleja y dindmica. Resulta imprescindible, en con-
secuencia, conceder a tal concepto un cierto margen de liber-

(1) H. G. GapaMmer llega a esta misma conclusion en un contexto y
por una via sensiblemente distintos. “A la luz de la Metafisica de lo bello
quedan de manifiesto ante todo dos puntos, que se esclarecen a través
de la relacién que media entre la aparicién de lo bello y la iluminacion
de lo comprensible (das Verstindliche). En primer lugar, que la apari-
cién de lo bello, asi como el modo de ser de la comprension (Verstehen),
poseen este cardcter de acontecimiento; en segundo lugar, que la expe-
riencia hermenéutica, como experiencia del sentido transmitido por tra-
dicién, participa de la inmediatez que caracteriza desde siempre la expe-
riencia de lo bello y, en general, la experiencia de toda la evidencia de
la verdad.” “...Lo bhello, como lo lleno de sentido, es ’'resplandeciente’
(einleuchtend).” (Gadamer: Wahrheit und Methode, Edit. J. C. B. Mohr,
Tubinga, 1962°, pags. 459-460).

(2) Cf. O. cit., pag. 452.
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tad, a fin de que pueda saturarse de sentido a medida que se
someten a detenido andlisis las diversas formas de lo bello.
Al disponer de un concepto de belleza gravido de significacion,
es posible precisar su sentido radical y, de consiguiente, su al-
cance. Mas que dejar constancia de las multiples definiciones
que se han dado de la belleza, conviene, pues, realizar una des-
cripeiéon fenomenolégica de los distintos géneros de la misma,
para, en un segundo momento, intentar descubrir sus fuentes
a la luz que brola en el seno mismo de la experiencia estética.

LA BELLEZA EN LAS ARTES REPRESENTATIVAS

Escultura. La escultura clasica presenta dos vertientes, ne-
tamente diferenciadas y complementarias: la figura expresiva
y el mundo de sentido que en ella alienta. La contemplacién
estética ve en la imagen pétrea del Discébolo, por ejemplo, una
acciébn humana deportiva y todo el ambito significativo que
ésta implica: la tension espiritual que entrafa el lanzamiento
del disco, el movimiento corporal, el campo deportivo en que
tiene lugar, el entramado de lineas de fuerza sociales en que
se halla dinamicamente inserto, ete. Se trata de una vision con-
crefa y simulténea de realidades diversas, enlazadas por un
vinculo expresivo. Merced a la tensién expresiva que le im-
primi6 el artista, la imagen presenta una vibrante vitalidad
que tiene el poder de transfigurar su condicién material-opaca
y conferirle una singular transparencia o capacidad de satura-
cién de sentido. Si un contemplador la mira con penetracién
estética —sin enquistar la atencién en las impresiones senso-
riales o en datos que s6lo afectan al interés vital—, en ella se
presencializa la trama de significaciones que conjura —por re-
sonancia— la realidad que tal imagen representa directamente.
Esta trama significativa implica un dmbito de realidad que
ejerce respecto al hombre una funcion envolvente nulricia y
hace posible, en consecuencia, por parte del mismo, una expe-
riencia de participaciéon inmersiva. Cuando una figura, en vir-
tud de su configuracién propia, se constituye en vehiculo vi-
viente de presencializacién de un campo de sentido que envuelve
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nutriciamente al hombre e implica, por ello, para él un wvalor,
adquiere el alto rango de imagen. La imagen es via abierta a
los ambitos mé4s hondos de la realidad. Estos, a su vez, toman
cuerpo en ella, se objetivan sin objetivizarse, sin reducirse a
meros objetos, antes conservando su hondura primigenia. Toda
imagen es encarnacion viviente de un contraste notable que
ella agudiza y salva a la par: el desnivel entitativo que media
entre lo sensible y lo metasensible, lo concreto-delimitado y lo
concreto-ambital, lo asible, mensurablemente preciso y lo at-
mosféricamente distenso. Al producirse esta fecundante inte-
gracion de vertientes diversas, pero complementarias, surge algo
nuevo, una especie de dmbito de realidad inédito, cargado de
virtualidades. Esta aparicion de una realidad nueva desprende
una forma especifica de luminosidad o esplendor.

Pintura. El desnivel entre los planos (objetivo-expresivo y
metaobjetivo-expresante) que integran la obra de arte pictérica
es todavia mayor que en la escultérica, ya que en una superficie
bidimensional cabe representar realidades de tres dimensiones
mediante el juego de la perspectiva. En esta representacién, los
medios expresivos remiten con toda su energia a las realidades
disefiadas, pero no se agotan en esta funcién remitente, como
si fueran meros signos prosaicos, antes potencian su significa-
cion de elementos sensibles a medida que se convierten en el
agil y transparente cuerpo de presencializacién de realidades
metasensibles. Esta {ransparencia comunicativa que adquiere lo
sensible cuando se convierte en via abierta a lo metasensible
va siempre aliada con el sentimiento de belleza y con la sen-
sacion de plenitud —no s6lo de “agrado”— que produce todo
fenémeno de transfiguracién o potenciacion entitativas.

El entrecruzamiento integrador de estos dos campos diversos
de realidad —el de los medios expresivos y el de los objetos,
ambitos o acontecimientos expresados— da lugar a un 4mbito
nuevo de realidad dotado de una singular autonomia: la tra-
ma de lineas de sentido que constituye la obra de arte pictérica.
En esta trama puede y debe sumergirse cocreadoramente el
contemplador, moviéndose en el dmbito o entramado de &m-
bitos a que remite el cuadro mas alld y en nivel superior al
espacio real-objetivo en que se halla instalado y dejando pren-
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der y nutrir su vista por la luminosidad que brota en su inte-
rior con independencia de la luz real-objetiva que ilumina la
sala. Ese entramado de lineas de fuerza constituido por la
obra de arte y por la relacién cocreadora del contemplador con
la misma no es real en el sentido objetivo (asible, mensurable)
de la realidad cotidiana, pero si lo es en el sentido eminente de
una realidad lidica, en la cual todo elemento cobra una signi-
ficaciébn nueva al entrar en relacién viviente, funcionalmente
cargada de sentido, con los demé&s elementos.

De ahi que, aun cuando falte un argumento en la pintura,
la interaccién misma de sus elementos constituye de por si un
tema y abre un mundo de sentido que trasciende el nivel me-
ramente sensible de los medios expresivos. De este modo, in-
cluso en la pintura no figurativa —mal llamada “abstracta”—
se mantiene el desnivel entitativo entre lo expresivo y lo ex-
presante, la forma y el fondo. Cuando este desnivel no implica
escision o mera yuxtaposicion, sino esforzada integracién en-
carnadora, la obra de arte pictérica gana la forma eminente de
unidad que brota de la diversidad vencida. Este dominio se
traduce en luz, en el modo singular de resplandor que sigue a
todo acto de transfiguracién por via de asuncién expresiva (que
es género excelso de unificacién de lo multiple). Los dambitos
de realidad a que remite la obra pictérica y la luz que en la
misma brota no desempefian primariamente un papel argu-
mental, sino temdtico, y su funcién no consiste tanto en servir
de objeto y medio de visibn —respectivamente— cuanto en
fundar un orden, una trama dindmica de sentido en el seno de
la obra artistica (cf. Hacia, I, cap. “Posibilidades y riesgos del
arte abstracto”, pags. 273-295).

En consecuencia, para ganar en verdad el nivel artistico, la
contemplacién de una pintura figurativa debe trascender el
plano banal de los meros objefos e instalarse en el nivel de
la creacién de dmbitos interaccionales de sentido. De ahi su
caricter ascéticamente selectivo, penetrante, quintaesenciado e
irreal —en el sentido positivo de metaobjetivista—. Por moverse
el arte pictérico al nivel de las estructuras profundas de las
realidades represenfadas, no es ilégico que —merced a la li-
bertad que le confiere este su caracter “irreal”— nos muestre
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tan a menudo el camino para la recta interpretaciéon y honda
lectura de los elementos que constituyen nuestro confiado —pe-
ro, en rigor, desconocido— mundo cotidiano.

Que el arte pictérico no tiende tanto a dejar constancia —por
via de imitacién— de la figura de ciertas realidades cuanto a
dar cuerpo a todo un dmbifo —o entramado de ambitos— de
realidad queda de manifiesto en el arte del retrato. Mas que
la figura del personaje retratado, es su personalidad y su bio-
grafia la que debe presencializarse en el lienzo, con sus vicisitu-
des pasadas y presentes y con la tensién que de ellas se sigue
para el futuro. En un retrato bien logrado resplandece la “idea
individual” (N. Hartmann) de la persona representada, su in-
transferible peculiaridad y caricter. Pero sucede que, prodigio-
samente, a medida que ahonda la obra de arte en la quintaesen-
cia de lo personal, pone al descubierto la condicion humana
universal y gana con ello un alto poder simbdlico, que es carac-
teristica inalienable de foda forma de creacion artistica (3).

(3) La nocién de “simbolo” debe ser revisada a fondo a la luz de la
teoria de los ambitos. La mayoria de los autores interpretan el simbolo
en una tesitura un tanto —digamos— roméantica y subrayan casi en ex-
clusiva su referencia a un més alla enigméatico, inefable, numinoso. Con-
viene sobremanera destacar, asimismo, que todo acontecimiento simhbdli-
co implica un género de interrelacidn que crea un aAmbito-de-realidad y
alumbra un sentido que desborda la significacién acotada de los elemen-
tos integrantes. Tal vez por esta via pueda clarificarse el gran punto os-
curo de la teoria del simbolo: el porqué de su poder referencial. Todo
simbolo (conforme a su significado original de parte de un anillo que
al unirse con la otra alumbra una luz de reconocimiento) encierra un
valor referencial por cuanto supone un enirecruzamiento de dmbitos, de
campos de significacién diversos que se interfieren. Urge llevar hasta el
final la exégesis del simbolo, sin detenerse en el plano descriptivo —por
interesante y sugestivo que éste sea—, a fin de adivinar y precisar el
nexo que media entre su condicién bifronte sensible-inteligible, material-
espiritual, inmanente-trascendente y su caracter “ambitalizador”, “am-
bitalmente crucial”. Las grandes realidades simbdlicas —tierra, cielo,
sol, luna, agua, arbol, montafia...— adquieren su poder referencial al
entrar a jugar su papel en el juego de significaciones que constituyen
la trama de la vida humana. De ahi las diversas significaciones simb6-
licas que puede asumir una misma realidad —como sucede, por ejemplo,
con el agua, en virtud de las diferentes “ambitalizaciones” 5 que puede
dar lugar merced a su capacidad de revitalizar al deshidratado, purificar
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LA BELLEZA EN LA POESTA

La incumbencia primaria del poeta no es “inventariar” lo
que por anodino no perdura, ni “inventar” lo irreal en cuanto
no-real, sino intuir y expresar aquello que, por “profundo”, des-
borda el campo de lo sensible huidizo. Para ello cuenta con el
medio eficaz del lenguaje. La palabra prosaica apunta a una
significacién, y agota en ello su razén de ser. La palabra poé-
tica encarna una significacién, se convierte en vehiculo viviente
de la misma y, al engarzarse con ofras palabras en el ritmo
organico de la frase, del periodo, de la obra poética, da lugar a
una compleja trama de sentido que puede albergar mundos com-
plejisimos de realidad. La palabra poética retiene sobre ella la
atencion del contemplador y la remite, simultdneamente, a los
ambitos de sentido que constituyen la atmoésfera envolvente y
nutricia del ser humano.

al manchado, fecundar las plantas —en cuanto hace posible la interac-
cion nutricia de éstas con las sustancias alimenticias de la tierra—,
devastar los campos, ete. (Cf. Mircea Eriape: Traité d’histoire des
religions, Paris, 1949; I'mages el Symboles, Paris, 1952; Das Heilige und
das Profane, Rowohlt, Hamburgo, 1957; R. Guarpini: Religion und Offen-
barung, Werkbund, Wiirzburg, 1958; E. OrTIGUES: Discours et symbole,
Aubier, Paris, 1962). Cuando los dos héroes de Terres des Hommes de
Saint Exupéry que se hallaban en el desierto —simbolo de la situacién
espiritual de desarraigo— al borde de la inanicion reciben un cuenco
de agua del beduino desconocido, éste se convierte en simbolo de el
hombre, del que ellos se habian alejado vy que ahora retorna a su en-
cuentro para reintegrarlos a la comunidad y devolverles en la comuni-
dad la vida; y el agua cobra el valor simbélico de elemento vital, al que
alude la vieja expresion biblica: “fuente de aguas vivas”.

En definitiva, no lograremos una teoria sélida, bien matizada, del
simbolo mientras carezcamos de una teoria cahal de la comunidad y la
presencia, a cuya base se halla la compleja trama de interrelaciones ca-
tegoriales a que alude la expresion “tridangulo hermenéutico”. A este res-
pecto son de gran interés las investigaciones filolégicas de E. BENVENISTE,
G. GuiLLaAuME, N. CHOMSKY, y las investigaciones matemaéticas relativas
a la feoria de los conjuntos, tal como son realizadas, por ejemplo, por
el grupo de estudiosos que trabajan en torno a N. BourBaki. (Cf. Eléments
de matématiques, Ed. Hermann, Paris, 1938. Vol. 1. Théorie des ensembles).
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Este caracter ambital que ostenta el lenguaje merced a su
poder de encarnar ambitos de realidad y de sentido (sentido
es un momento de la realidad, la realidad vista como nutricia-
mente envolvente) funda la vecindad de la palabra y la imagen,
que no es nunca mero signo, sino lugar viviente de encarnacion
de aguello que significa. Por eso el lenguaje poético, cuando es
tal, florece en iméagenes espontdneamente y evita la aridez
agostadora de los términos reducidos a la funcién meramente
signitiva de evocar conceptos abstractos, descarnadamente uni-
versales.

Este caracter sensible y superobjetivo —a la par— de la ima-
gen revela la condicién eminentemente real de la fantasia, que
no es la facultad de lo “irreal-fantastico”, sino de aquellas ver-
tientes de la realidad que, por su hondura y ambitalidad, des-
bordan el poder intuitivo de los sentidos. La obra poética ela-
bora un ambito de realidad auténomo que se destaca de lo real-
objetivo no como lo irreal de lo real, sino al modo como lo
profundo wvalioso se distingue de lo superficial-anodino. El es-
quema real-irreal es demasiado tosco para expresar las sutiles
interrelaciones que median entre los niveles de realidad que
son objeto de una vision prosaica y de una contemplacion es-
tética.

El mayor despego de la imagen plastica que tiene la pala-
bra respecto al que ostentan la escultura y la pintura confiere
a su caracter de imagen una méas honda {ransparencia en or-
den a la encarnacién viviente de a&mbitos de sentido. Las pala-
bras, y mas aun las frases y periodos, exigen un campo de libre
juego en el que moverse con libertad y potenciar su significa-
cién. La amplitud de ésta desborda indefinidamente la capaci-
dad expresiva de las imagenes concretas. Por eso es tan arries-
gado y, en casos, vano el intento de traducir en imégenes vi-
suales el contenido de una poesia.

El poder creador del “poeta” (poietés) consiste en hacer po-
sible una vision de lo real en profundidad, bien sabido que lo
profundo no es lo recéndito e insélito, sino la realidad en su
plenitud de desarrollo y autodespliegue. De ahi que, si la poesia
estiliza la realidad y la transustancia, no persigue con ello la
simple evasién de la realidad cotidiana, sino el adentramiento
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en su sentido mas hondo, el que se va creando a medida que
se fundan mas amplios y complejos Ambitos de interaccién. Esta
fundacién exige por parte del hombre una actitud de “compro-
miso”, la voluntad de vivir a un nivel de altas presiones de co-
municacion, ya que la vida no es sino un modo de relacién dia-
16gica en clima de amor y acatamiento. Nada ilégico que la luz
poética, como la filosé6fica, sélo vibre a través de un medio he-
cho transparente por la reverencia. Es comprensible que las
épocas vertidas febrilmente al dominio y manipulacién de lo
real deprecien el quehacer poético como algo irreal e inefi-
ciente. La tenacidad, sin embargo, con que se impone a lo largo
de los siglos la tendencia poética es signo inequivoco de que el
“Jjuego poético” afecta a niveles muy hondos de la vida huma-
na. Cuando la quintaesencia de la realidad queda prodigiosa-
mente concentrada en el 1abil, gracil y discretisimo cuerpo so-
noro de la palabra, ésta se convierte en imagen viviente, y cobra
una singular transparencia. La transparencia responde aqui a
un poder de unificacién que es una forma de dominio y de
luz, pues en rigor solo se comprende lo que estd transido de
orden. Esta ordenacion luminosa provoca en el contemplador
una sensacién de plenitud, una gozosa vibracién estética (Cf. Ha-
cia, II, pags. 27-30).

ARTE ESCENICO

La vinculacién de palabra, ambito e imagen constituye la
clave para entender como surge la belleza en el arte escénico.
La palabra plena es la palabra hablada, la palabra que corona
el proceso expresivo humano. Como vimos, la palabra esencial
no es mero medio para transmitir contenidos objetivos, sino me-
dio en el cual el hombre se autorrevela como un ser que solo al-
canza su plenitud cocreando dmbitos de interrelacion con los
demés. Como este acto cocreador se da justamente en la pala-
bra, ésta es para el hombre un medio ineludible de autorrea-
lizacion.

Cuando la palabra es encarnada por un actor, queda situada
en su justo medio, en el contexto situacional que le compete,
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como lugar viviente de interseccion enire el dmbito personal
del autor y el del espectador. La palabra crea entonces un cam-
po de interferencia: el ambito de contemplacion estética, que
es algo activamente correlacional. La imagen del actor (su ros-
tro, su mimica, su porte, su andar, el tono de la voz...) cobra
valor expresivo al quedar inmersa en la imagen envolvente de
la palabra vista como encarnacion viviente de un ambito de
sentido. Por eso llamamos inspirado al actor que se inmerge
con un modo de participacion cocreadora en los campos de sen-
tido que sugieren las palabras. Esta relacion nutriciamente en-
volvente s6lo puede darse merced al cardcter ambital de la ex-
presiéon humana, de la imagen y del sentido. De ahi la comun
raiz —ya sefialada— de las palabras “sentido sensible”, “sen-
timiento” y “sentido inteligible”. Toda forma de sentir implica
en algun grado la cocreacion de un dmbito perceptivo. La pa-
labra proclamada desborda el alcance de la simplemente leida
por el simple y decisivo hecho de inscribirse en una trama am-
bital mas amplia. Si la palabra solo alcanza su plenitud de sig-
nificacién en el ensamblaje de la frase (que implica un cruce
en casos multiple de ambitos), el lenguaje no logra su cabal
densidad y hondura sino en el ambito de la intercomunicacién
cocreadora de mundos inéditos de experiencia humana y, por
tanto, de luz. La palabra cobra en la accién escénica su plena
eficacia creadora y reveladora, pues se evade del poder de ma-
nipulacion que la hace degenerar en mera chéchara. En cam-
bio, la palabra a solas puede ser tomada como mero signo que
remite instrumentalmente al mundo de los conceptos.

Por eso el papel del actor supera con mucho al del mero
declamador, ya que la encarnacion de la obra —al modo de la
ejecucién musical— desempefia un cometido “poético” de co-
creacion de ambitos interrelacionales: dambitos de inmersién en
el “papel” (en el complejo significativo del personaje represen-
tado); ambitos de implicacién de este personaje con los demas
de la obra; dmbitos de interferencia entre el mundo de los ac-
tores y el de los espectadores... De ahi la importancia de los
“estrenos” en la vida teatral, ya que en ellos adquieren las
obras su plena realidad.

El actor encarna el personaje, es su imagen viviente, su lu-
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gar de presencializacién. Cuando tal encarnacién tiene lugar,
estamos ante un quehacer artistico, orlado de cierto grado de
belleza. Cada representacion artistica implica una interseccién
multiple de dmbitos, y esta forma de interaccién fecunda no
constituye una ilusién de realidad, sino un juego real, una tra-
ma realisima de campos de sentido. Cada una de las acciones
representadas carece de realidad, pero ostenta una singular efi-
ciencia al insertarse en la dindmica de lineas de fuerza que
constituyen la accién dramatica (3 bis).

LA BELLEZA EN LAS ARTES NO REPRESENTATIVAS

Ciertas artes, como la musica, la ornamentacién y la arqui-
tectura, carecen —en sus mas puras manifestaciones— de ar-
gumento extraartistico y su actividad parece reducirse a un
libre juego de formas. Si distinguimos, no obstante, el argumen-
to y el tema, podemos advertir en estas manifestaciones artis-
ticas una bipolaridad de planos andloga a la que descubrimos
en las artes representativas, si bien mucho maés sutil y dificil de
adivinar debido a su condicién “formal”, es decir, a su despego
de todo contenido argumental (4). Este desnivel entitativo libera
una potente energia expresiva que es fuente de belleza.

Por lo que toca a la musica, se advierte que, aparte de los
afectos animicos que en ella se expresan y que constituyen una
especie de fema de caracter metaobjetivo, sutilmente ambiguo
y 4gil, se da una suerte de orden metasensible, de “formas ger-
minales” que desbordan la fugacidad de los sonidos y les con-
fieren unidad en la distension, vinculacién dindmica y ensam-
blaje. El oir estético se extiende simultaneamente a estos dos
niveles jerarquicamente engarzados, el de los sonidos y el de
los elementos configuradores que les otorgan unidad y sentido.

(3 bis) Sobre la peculiar forma de “irrealidad” de las ficciones poé-
ticas véase el resumen del curso de X. Zubiri: “El hombre: lo real y lo
irreal”, publicado en mi obra Filosofia Espafnola Contempordnea (BAC.,
Madrid, 1970), pags. 240-253.

(4) De ahi la precariedad fundamental que ostenta —como un defecto
de origen— la llamada “musica programatica”.
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Este entramado de sentido resplandece a través de la gama su-
cesiva de sonidos como un género especifico de “splendor”. De
ahi la emocién gozosa que se experimenta al oir, inmersas en
el bosque de los sonidos, las “frases” musicales y, envolviendo
a éstas, las diversas “formas” estructurales: la sonata, la sin-
fonia, el rondo, la fuga, etc. Se trata de un emocionante cruce
de dmbitos que queda plasmado con singular transparencia en
la materia sonora. No procede, pues, tanto contraponer los mo-
dos de belleza libre o formal y los de belleza adherente o expre-
siva (Kant) cuanto integrarlos mediante un riguroso anélisis
de los diversos modos de expresividad y de formalidad.

LA BELLEZA EN EL SER HUMANO Y EN LA NATURALEZA

Cuando no se trata de obras artisticas creadas por el hom-
bre con el fin de encarnar contenidos expresivos y producir be-
lleza, es méas arduo descubrir la antedicha bipolaridad de nive-
les. Esta se da notoria y luminosamente en los seres natural-
mente expresivos, como es el hombre, que posee en tal medida
el don de autoexpresarse que puede superar la necesariedad con
que lo hace el animal. Por eso la veracidad es un modo tan in-
tenso de expresion que produce una especial luminosidad y,
por tanto, belleza. Si la vida interior de un hombre se desborda
de tal modo al exterior que satura sus medios expresivos y los
transfigura, convirtiéndolos en campo abierto a su patentiza-
cién, todo el ser humano cobra un especifico brillo y transpa-
rencia que es fuente de belleza aunque la interioridad expre-
sada no ostente las cualidades que comunmente se consideran
bellas. Piénsese en figuras literarias como Ricardo III o Faus-
to. La belleza no radica en el valor moral de la persona, sino en
las condiciones de transparencia y plenitud que muestra su au-
torrevelacién a través de los medios expresivos (formas y dina-
mismo corporales). En casos, una persona, aun no poseyendo
formas excelentemente proporcionadas, puede considerarse bella
merced a su alto poder expresivo. De ahi arranca la belleza
de un rostro anciano, de una figura tipica o arquetipica, asi
como, en otro plano, la de una situacién vital dramética.
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Para captar estas formas de belleza se requiere en el con-
templador una actitud de desinterés o distanciamiento respec-
to a la “vida cotidiana”, en la cual la visién estética estd ex-
cesivamente vinculada al interés vital —del que arranca la pre-
valencia que ha tenido la belleza del cuerpo bien formado—.
Esta distancia de perspectiva se alia necesariamente con la for-
ma de compromiso que es sobrecogimiento reverente ante lo
valioso y se traduce, asi, en perspicacia para advertir las ca-
lidades plastico-expresivas de las realidades y acontecimientos
humanos. El arte verdadero surge en esta fecunda confluencia
de distancia y acercamiento que hace posible una vision en
profundidad de las realidades complejas.

LA BELLEZA DE LOS SERES VIVOS

En deferminadas circunstancias la figura de los animales
constituye un objeto estético que remite nuestra vision a una
realidad metasensible, a saber: el prodigio de la vida organica,
con su maravilloso poder de configuracién, adaptacion, rege-
neracion y acoplamiento al medio, cualidades que revelan una
poderosa armonia y un orden envolvente. Esta contemplacién
sensible-inteligible de una figura en la que resplandece una
vertiente profunda de la realidad tiene un caricter netamente
estético, que admite diversos grados en proporcién directa a la
magnitud del desnivel entitativo que media entre el plano ex-
presivo y el expresante.

Cuando el hombre supera 2l influjo de ciertas aversiones de
tipo vital respecto a algunos seres organicos y adopta una “dis-
tancia estética” —forma de compromiso dialégico con las es-
tructuras hondamente expresivas de la realidad—, todo el reino
de los seres organicos —animales y plantas— se ofrece a la
intuicién estética como la esplendorosa automanifestacion de
un latente equilibrio y poder configurador. De este modo, las
figuras se convierten en heraldos vivientes de las formas que
en ellas llegan a plerio desarrollo, en ellas vibran y hacen glo-
rioso acto de presencia. La bipolaridad del concepto de forma
—con su doble vertiente de principio configurador y figura re-
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sultante de tal proceso— estd a la base de la ambigiiedad in-
herente al fenémeno de lo bello y a toda la estética. Para com-
prender el alcance positivo de este género eminente de ambigiie-
dad se requiere un concepto muy agil de sensibilidad —como
via abierta a lo profundo expresante— y de contemplacién —co-
mo visién inmediata-indirecta de las realidades que se presen-
cializan por via expresiva en los medios sensibles—. Esta duali-
dad de planos de lo real jerarquicamente distintos, pero comple-
mentarios, constituye un desnivel entitalivo que juega un papel
crucial en estética, ya que se halla a la base del proceso cons-
titutivo de los seres internamente ambitales y, por ende, ex-
presivos.

LA BELLEZA DE 1L0S ORDENES DINAMICOS NATURALES

La contemplacién de las realidades no vivientes cuyas fi-
guras son imagen patente de una ordenacién interna produce
un intenso goce estético. Los remolinos del agua en un torrente,
el zigzagueo del rayo —tan semejante al cauce de un rio, visto a
la debida altura, y al esquema membranoso de una hoja de
arbol—, las ondas concéntricas del agua agitada en un punto
determinado y mil otros fenémenos naturales aparecen a la
vision humana insertos en una trama de sentido que en ellos
adquiere presencia bajo forma de imagen.

Este poder configurador del orden soterrado es el que con-
fiere tan alto valor estético a las férmulas matematicas y a las
figuras geométricas cuando, mediante la fuerza de la intuicién
sensible-inteligible, se las ve, respectivamente, como imagen vi-
sible de ordenaciones latentes —piénsese en la “armonia cos-
mica” de Kepler— y como el fruto de un proceso genético de
constitucion, segtin el cual, conforme a leyes determinadas, la
linea engendra la superficie y ésta el volumen. La belleza —tan
destacada por los antiguos— de las figuras geométricas no res-
ponde tanto a su configuracion estdtica cuanto al poder con-
formador que ostentan sus elementos generantes. No se olvide
que tras toda figura geomeéfrica, incluso una simple linea y sus
inflexiones, estd presente y actuante un elemento de matema-

— 198 —



tica inteligibilidad. El arquitecto Juan de Herrera canto las exce-
lencias de la figura cubica en su obra Teoria de la figura ci-
bica. (Cf. Una breve recension de la misma en Hacia un estilo
integral de pensar, vol. I, pags. 299-312.)

La contemplacion del alto cielo estrellado es fuente de be-
lleza por su serena elevacion —que es una forma de dominio—,
su armonia conjunta dentro del aparente desorden, su ritmo
uniforme a lo largo y ancho de la b6veda celeste. Si esta vision
sensible es potenciada por la consideracion del orden prodigioso
que rige el dinamismo de las constelaciones celestes, la contem-
placion del firmamento acrecienta indefinidamente su valor
estético. Por eso desde antiguo se consideré el “orden de las
esferas celestes” como modélicamente bello. Por razones filosé-
ficas y cosmovisionales —prevalencia de la subjetividad, con la
consiguiente supervaloracién del “gusto personal”, interpreta-
cién mecanicista del mundo como masa amorfa, etc.—, a partir
del siglo x1x el canon modélico de la belleza se buscé mas bien
en el arte, visto como una “creacion” del espiritu humano, del
cual se supuso que la naturaleza constituye un mero reflejo.

LA BELLEZA DEL PAISAJE

Cuando el hombre, a redropelo de su tendencia a inmer-
girse en el entorno con un tipo de inmediatez vital, lastrada por
multitud de intereses, adopta cierta distancia de perspectiva
respecto al mismo y acota un aspecto para sacar a superficie
sus valores plasticos —color, figura, contrastes...—, convierte el
paisaje en objeto estético. Esta visidn penetrante advierte tras
la imagen sensible de las realidades intuidas una trama dind-
mica de interrelaciones: interrelacion de la montana y el cielo
sobre el que se recorta, del 4rbol y la tierra en que se asienta,
del bosque y la pradera, interrelacion de estas realidades y la
multitud de procesos orograficos a los que responden y a los
cuales remiten, ya que en ellas tienen su lugar de presenciali-
zaciéon. En la realidad se dan multiples interferencias de am-
bitos que el artista se cuida de plasmar en su maxima pureza
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e intensidad, prescindiendo de todo lo que signifique obra muer-
ta en sentido artistico. Mas que de reproducir o imitar la na-
turaleza, debe hablarse de intuir, seleccionar, captar la trama
de interrelaciones esenciales. S6lo a este nivel de encuentro con
lo profundo de la realidad implica la “mimesis” de lo natural
un acto creador y, por tanto, artistico.

Las dificultades que plantea en el plano estético teérico el
viejo concepto de “mimesis” y en el plano practico el uso de
“modelos” proceden del olvido de un hecho fundamental: que
la belleza no se halla dadae objetivamente en realidad alguna,
sino que es fruto en rigor de un acontecimiento ambital. Si cabe
muy justamente afirmar que un objeto es bello, esto responde
a la capacidad que el mismo tiene de fundar con un sujeto
un campo de interrelacién en que surge el modo de splendor
que llamamos belleza. El fenémeno de lo bello muestra una
tenacisima resistencia a los modos de explicacién extremista y
unilateral. Ni el sujeto decide ni el objeto, sino ambos en cuanto
se implican el uno al otro a través de la cocreacion ambital que
se da en la experiencia de participacion inmersiva. Adviértase
que cada realidad es lo que es en el contexto que le compete.
Para plasmar el trasfondo esencial de la misma y convertirla
en simbolo de su especie, lo que procede no es, pues, “idealizar-
la”, sino “ambitalizarla”, inmergirla en el ambito de sentido en
que adquiere su plenitud de significado. La idealizacion que no
es sino desrealizacion no conduce nunca a la creacién estética,
que debe —por ley constitutiva— operar vinculada al suelo nu-
tricio de la imagen —verdadera encrucijada de caminos entita-
tivos—. El artista penetra en-la quintaesencia de la realidad
por via no de evasién idealizante, sino de atencion fidelisima a
las resonancias internas de cada ser. Es por ello muy discutible
la afirmacion de que el ideal del retratista sea representar en
cada figura el caracter de la especie, ya que a ésta s6lo puede
accederse en rigor a través del conocimiento de la “esencia in-
dividual” de los seres que la integran.

La vision estética del paisaje no se reduce a una contem-
placién “pictérica” del mismo —en sentido esteticista—, antes
penetra con intuicién genética en los estratos profundos de la
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realidad que resplandecen en las imagenes sensibles (5). Este
resplandor es fuente de belleza porque implica un fecundo en-
trecruzamiento ambital.

FUNDAMENTO METAFISICO DE LA BELLEZA

“La belleza es la presencia del Ser.”

(HEDEGGER: Erlduterungen zu Hdlderlins Dichtung,
Edit. V. Klostermann, Frankfurt a. m. 1951, pagi-
na 127.)

“La verdad es la patencia del ente en cuanto ente.
La verdad es la verdad del ser. La belleza no se da
al margen de este género de verdad. Cuando la ver-
dad se instala en la obra, aparece. El aparecer, visto
en este sentido como ser de la verdad en la obra y
en cuanto obra, es la belleza. Asi, lo bello pertenece
al acontecer mismo de la verdad.”

(HEDEGGER: Holzwege, pag. 67.)

A la luz de las experiencias estéticas anteriormente resena-
das quedan de manifiesto varias propiedades fundamentales del
fenémeno de lo bello que podemos sintetizar en los puntos si-
guientes:

(5) Recuérdese, por ejemplo, la profunda y decisiva impresion que
produjo en el espiritu del joven Levi-Strauss el descubrimiento de las fa-
llas del terreno y sus estratos en el mediodia de Francia. Es sumamente
aleccionador advertir las profundas razones por las cuales esta experien-
cia —junto a las anilogas de la lectura de partituras wagnerianas y la
profundizacién en el sentido de la cura psicoanalitica— inspiré a Levi-
Strauss el estilo de pensar estructural, que tiende a buscar en un tras-
fondo inaccesible a primera vista la razén profunda de los fenémenos
més a mano. El estudio sereno de las realidades envolventes y de su di-
versificada interrelacién con las realidades que les sirven de punto de
apoyo y patentizacién nos facilita la luz necesaria para comprender el
alcance del movimiento estructuralista e incluso perfeccionar algunas de
sus dimensiones, demasiado lastradas por prejuicios filoséficos muy pro-
pios del primer cuarto de siglo, segtin consta por el testimonio del mismo
Levi-Strauss. (Cf. Esprit, 11 (1963), nags. 633, 652; Ci. Levi-Strauss: Tristes
Tropiques, Plon, Paris, 1955.) Puede verse sobre este tema mi trabajo.
El estructuralismo. Origenes y orientacidn general, en Eidos 33 (1970),
13-30.
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1. La belleza no es fruto de una especulacién metafisica,
sino una cualidad de lo real que brota espontaneamente en el
seno de una determinada experiencia.

2. No se reduce, por ello, a una impresion subjetiva, antes
implica una correlacion profunda entre un sujeto contemplador
y un objeto contemplado. Por ser complejo y comprometer al
sujeto contemplativo y al objeto contemplado, el fenémeno de
lo bello ofrece una vertiente subjeliva y otra objetiva. Esta dua-
lidad de vertientes hace posibles dos puntos de vista estéticos
distintos, que pueden convertirse en antagénicos y opuestos si
se carece de tension mental analéctica, es decir, de la capaci-
dad de integrar planos complementarios.

3. La integracion de tales vertientes permite conceder al
juicio de gusto el caracter reciamente objetivo que requiere para
ser un modo de conocimiento riguroso (con la rigurosidad pro-
pia de las ciencias del espiritu), ya que, si bien tal juicio es
competencia del sentimiento, al nivel de hondura en que se
mueve la auténtica experiencia de lo bello el sentir supera el
plano de lo meramente emotivo —de la conmocién vital irra-
cional— para entrar en una relacion muy fecunda con el en-
tendimiento y la voluntad, es decir, con el conocimiento y el
amor. El recto andlisis de la experiencia de lo bello nos fuerza a
superar desde el principio falsos dilemas y esquemas precarios,
asi como toda injustificada extrapolacion de categorias.

4. El estudio de la actividad psicolégica que implica la ex-
periencia estética no basta para determinar la naturaleza de
lo bello, pues tal experiencia tiene caracter dialogal-inmersivo.
Los objetos bellos actian respecto al sujeto no a modo de “co-
. sas” o meros “objetos”, sino de dmbifos, que ofrecen —merced
a su caracter atmosférico-envolvente— la posibilidad de que el
sujeto se inmerja en ellos con una actitud de participacién co-
creadora. Esfa dialéctica de crear y recibir, perderse y ganarse,
queda patente en la experiencia de la interpretacién musical.
Para clarificar con la debida fidelidad el fen6meno de la belleza
deben integrarse los conceptos de subjetividad y objetividad en
el de ambitalidad, en el cual potencian su significaciéon y logran
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su plenitud de sentido sin el riesgo de la unilateralidad extre-
mista.

5. La necesidad de esta integracién viene postulada por el
hecho decisivo de que tanto el sujeto contemplativo como el ob-
jeto de contemplacion en cuanto tal no limitan por ser maés
bien dmbitos que cosas perfectamente delimitadas, de forma
que su modo de interaccién comunicativa no consiste en un
choque, sino en un entrecruzamiento ambital, acontecimiento
de la mayor complejidad y fecundidad que crea un quid novum
entitativo: el dmbito de encuentro que funda el acto de creacion
y contemplacién estética. La contemplacién tiene siempre un
caracter en alguna medida creador, creador en distension; por
tanto, cocreador.

6. Toda entidad —vista con radicalidad genética— cons-
tituye un campo de autopatentizacion en el que la realidad hace
acto de presencia por via de autodespliegue constitutivo. Esta
presencialidad creadora se traduce en luminosidad y, por esta
via, en emocion estética. El objeto estéticamente bello consti-
tuye en si mismo un ambito debido a la bipolaridad de vertien-
tes que encierra (la objetiva expresiva y la metaobjetiva expre-
sante).

7. La integracion expresiva de estas vertientes transfigura
los medios expresivos y les confiere una luminosa transparencia,
que es fruto del dominio de la diversidad por parte de la unidad.
Todo fenémeno expresivo —un gesto, un ademan, una palabra,
una obra de arte...— implica el alto poder de configurar la
multiplicidad de elementos objetivos. Esta forma de dominio por
via de transfiguracion es un rasgo fundamental de la belleza
que explica las definiciones —aparentemente dispares— que se
dan de la misma.

(“Los intelectuales desmontan la cara —escribe Saint-Exupé-
ry— para explicarla por partes, pero ya no ven la sonrisa. Cono-
cer no es desmontar ni explicar. Es acceder a la visiéon. Pero,
para ver, conviene empezar por participar. Es un duro apren-
dizaje...”)
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8. A esta relacion de dominio que se da en el objeto debe
corresponder una proporcional penetraciéon intuitiva por parte
del sujeto.

A través de los elementos sensibles expresivos el hombre ve
v oye las estructuras formales que en ellos se encarnan.

9. Esta intuicion bipolar —que ve en lo sensible el tras-
fondo metasensible que en el mismo toma cuerpo— es fuente
de un sentimiento de trascendencia, plenitud y agrado o frui-
cion.

10. Tal forma de agrado no se reduce a la superficial sen-
sacion acariciante producida por las puras percepciones sensi-
bles —determinados colores, sonidos, lineas, superficies, con-
trastes, etc., que juegan en la experiencia estética un papel
fundamentante, pero elemental—, antes muestra una proyec-
cién espiritual tan vasta como decisiva es la eficiencia de la
forma en el proceso genético de un ser. Se trata de un gozo de
plenitud, y la plenitud auténticamente humana debe ganarse
a través del autodespliegue creador que tiene lugar en las ex-
periencias de participacion cocreadora inmersiva. Sentir agrado
estético ante un objeto bello, contemplarlo fruitivamente impli-
ca una intensa actividad cocreadora. Por eso el espectador, el
contemplador, el ejecutante estan llamados a la gran tarea de
cerrar el circulo de la accién creadora iniciada por el autor de
la obra de arte. Lo bello es “lo mas amable” (Platén), lo que
mas atrae al hombre por tratarse de una forma de esplendor
que surge cuando se crean ambitos que son una apelacion a la
cocreacion de otros dmbitos. El atractivo no se resuelve en mero
agrado, sino en una fecunda actividad creadora. Lo bello atrae
no por meramente agradable, sino por ambital. Todo dmbito es
sugestivo por su caracter envolvente que invita a la inmersién
participativa de la que se sigue la creacién subsiguiente de otros
ambitos. A esta nutricia condicién englobante se alude en el
fondo cuando se habla de “intimidad”, interrelacién ambital
que en los niveles entitativos superiores no indica un reducto
contrapuesto a la “exterioridad”, sino justo el poder de auto-
constituirse cocreando dmbitos con los seres del entorno.

Esta prodigiosa vinculacién de la apertura y el logro de la
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mismidad pone de manifiesto que en el plano de la realidad
personal los esquemas “dentro-fuera”, “interioridad-exteriori-
dad”, “inmanencia-trascendencia” deben ser interpretados en
un sentido no banalmente espacial, sino dindmico-genético-am-
bital. El gran poder expresivo y sugestivo del arte radica justa-
mente en su ambitalidad lidica, es decir, en su capacidad de
crear entramados de sentido que constituyen la nervatura dina-
mica de la realidad y desbordan, por tanto, con mucho el nivel
de lo meramente imaginario. Asi, una buena obra teatral cons-
tituye una trama de accién quintaesenciada, recia, sobre-
abundantemente saturada de sentido. Para captar bien esta
condicién ambital de lo representado en la misma deben los
espectadores inmergirse en la accién escénica, entrecruzando la
trama ambital de sus vidas con la trama de la obra. En tal cruce
creador se alumbra la luz del conocimiento profundo, pues este
proceso de “ambitalizacién” transfigura y potencia a los seres
que “no limitan”, y toda potenciacién transfiguradora es fuente
muy alta de luz, de splendor. La belleza es conjurada por todo
fendmeno de encabalgamiento y cruce de realidades ambitales.
Por eso surge en la integracién organica de niveles entitativos
dispares —integracién que se da en todo fenémeno expresivo—
y en la interaccién de seres cargados de sentido —convivencia
humana, accién ludica, juego de formas, etc.—. La proporcion,
el orden, la medida, la armonia, la integridad, la “claritas” y
demds cualidades del objeto bello segiun la estética cldsica apa-
recen —a la luz de una vision genética— como manifestacion
relucienle —“esplendorosa”— de fecundos entrecruzamientos
ambitales.

Ello permite comprender por qué se subraya actualmente de
modo singular que la belleza no radica ni en el “fondo” (con-
tenido o idea) ni en la “forma” (en el sentido de “figura” sen-
sible), sino en la “apariciéon” de aquél en ésta, modo de presen-
cializacién configuradora que funda un dmbifo interaccional.
La belleza de una figura geométrica responde al hecho de que
en sus caracteristicas externas sensibles —con su peculiar ar-
monia, proporcién, integridad, ete.— resplandece transparente-
mente el proceso interno de gestacién de la misma, con lo que
ello implica de interacciéon dindmica de lineas de fuerza y de
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sentido. La belleza de las formas de un tigre en actitud de salto
estd profundamente vinculada con el dmbito de predacién que
tal figura sugiere. En las estilizadas formas de la gacela de
Grand, que embellece las llanuras africanas, quedan brillante-
mente de manifiesto los campos-de-actividad que ella funda a
impulsos de su instinto de conservacién. Las actitudes expre-
sivas —tensién, ternura, temor, ayuda, agresividad, etc.— son
—vistas con la debida penetracién genética— actitudes ambita-
les, ya que significan la cofundacién de un campo relacional de
sentido que, en virtud de las leyes de selectividad y evolucion,
influye decisivamente —a lo largo de los amplios periodos his-
téricos— en la configuracién de los seres vivos. Los mismos co-
lores elementales ejercen una especie de funcién ambifal en
cuanto colaboran a fundar climas de acogimiento, exaltacion,
depresién, riesgo, etc. Para dar razén de la belleza hay que
analizar: 1.° Las condiciones que —segun la estética tradicio-
nal— fundan la maés facil y perfecta inteligibilidad del objeto.
2.% Las leyes que rigen la cocreacién de ambitos y el mutuo en-
samblaje de los mismos.

11. La experiencia de la belleza pende de la visién sensible-
inteligible que capta los fenémenos de transparencia expresiva.
El objeto bello est4d de tal modo estructurado que su contem-
placién integral (sensible-inteligible) causa un gozo singular por
constituir una operacién cocreadora plenificante. El fin de la
experiencia estética no es directamente —como queda dicho—
el agrado o el gozo, sino la cocreacién de una entidad nueva, in-
tegrada por un poderoso “juego” de formas.

12. Todo proceso creador implica un poder de ordenacién y
configuracion que se traduce en dominio, unidad, jerarquia, pro-
porcion, medida, armonia, integridad, esplendor, poder expresivo,
tension simbdlica, coordinacién de funcionalidad y economia de
medios. A la base de todo concepto estéticamente relevante late
una idea de dominio, una poderosidad entitativa de autopaten-
tizacion por via de despliegue ambital-constelacional. El fenéme-
no de la belleza no esta integrado solamente ni en primer lugar
por las celebradas condiciones de “peso, nliimero y medida” de
la materia organizada, sino también por la energia configura-
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dora de la realidad que se expresa a través de la misma, en
virtud de una donacion libre y amorosa, sin renunciar a su
connatural misterio. Antes que un principio de delimitacion y
oclusion, la forma es fuente de plenitud, plenitud de notas que
se complementan constelacionalmente (consonantia) y dan asi
lugar a un ser sustantivo. “La forma no solo est4 encarnada, es
siempre encarnacion” (Focillon) (5 bis).

13. Esta transparencia de la realidad autodesplegante en
las notas que la integran constituye el género especial de cla-
ritas que llamamos belleza. La belleza es, desde esta perspectiva,
un acontecimiento creador, no una realidad estatica.

14. La integridad de notas que responde al autodespliegue
de la realidad configurante ostenta una peculiar ordenacién
(proporcion, armonia) que suscita el agrado de las funciones
cognoscitivas. La proporcion rige las relaciones cuantitativas de
dimension y numero que estructuran los objetos bellos. La ar-
monia rige las relaciones cualitativas de semejanza, fusion y
contraste.

15. Vista la realidad genéticamente, se advierte la comun
raiz de la {ransfiguracion de los medios expresivos, la proporcion
y armonia de los mismos y el splendor que irradian al ser ob-
jeto de contemplacion.

16. $Si denominamos bien a la realidad como principio de
su difusiva autoconstitucién de tipo constelacional, y llamamos
verdad a la autopatentizacion de tal realidad que tiene lugar
cuando ésta se constituye en su ser por via de autodespliegue
respectivo, por belleza se entenderd —a nivel metafisico tras-
cendental— la luminosidad que desprende esta relucencia de
lo real en su manifestacion externa. La busqueda metafisica del
fundamento de la belleza no se dirige a precisar la naturaleza
ultima de lo “bello en si”, sino a descubrir la razén honda por

(5 bis) Cf. La vie des formes, Alcan, Paris, 1927, pag. 52. “La belleza,
incluso cuando se la contempla sencillamente, requiere la actividad crea-
dora del sujeto. La belleza no es objetividad, es siempre transfiguracion”
(N. Berdiaeff, en Existencielle Dialektik des Gottlichen und Menschli-
chen, Munich, 1951).
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la que los “acontecimientos” de la naturaleza (los naturales indi-
viduales o cosas, seres vivos y personas; los naturales dialégicos
o modos de encuentro entre los sujetos y las cosas, los artificia-
les y artisticos) son experimentados como bellos.

17. La belleza no es el bien (corriente platénica) ni la ma-
nifestacién sensible de la idea (corriente hegeliana), sino la trans-
parencia irradiante de la realidad en sus medios expresivos, el
acontecimiento transfigurador por el cual la realidad mas hon-
da se presencializa en los entes que ella misma crea al autodes-
plegarse.

18. A esta luz, la consideracion de la belleza como “splen-
dor formae”, “splendor ordinis”, “lux splendens supra forma-
tum” —expresiones consagradas de antiguo— y la de las cosas
bellas como “las realidades que vistas agradan” y “cuya misma
aprehension deleita” (Tomés de Aquino, S. Th. I, 5, 4 ad. 1; I-II,
27, 1 ad 3) cobra un sentido de largo alcance, segun el cual
lo bello no se contrapone a lo feo, sino a lo malogrado, lo im-
perfecto, lo que, por no haber alcanzado la plenitud de la sus-
tantividad, no constituye un “mundo” propio y carece de la
“claritas” que irradia toda forma llegada a buen término, en-
tendiendo por tal la configuracién definitiva de un ser y su
apertura —cocreadora de dmbilos— a los seres de su entor-
no (6).

(8) En el caracter ambital de la obra de arte suele insistir HEIDEGGER
a impulsos de su concepto de verdad como acontecimiento instaurador de
un ambito-de-juego y de la dialéctica de patentizacion y ocultamiento.
“La verdad acontece tinicamente en la medida en que se instala en el
ambito-de-juego y de lucha abierto por ella misma.” Previamente advierte
HEIDEGGER, en vinculacion a su obra Ser y Tiempo, que “si la esencia de
1a patencia (Unverborgenheit) del ente pertenece de algin modo al ser
mismo (...), éste en virtud de su esencia hace que acontezca el ambito-
de-juego de la apertura (la iluminacién del Ahi), y lo propone como un
ambito en el cual todo ente surge en la manera que le es adecuada”
(Cf. Holzwege, pag. 49). A esta luz adquiere gran significacién su inter-
pretacion genético-ambital de la obra de arte. “La obra pertenece en
cuanto tal inicamente al Ambito (Bereich) que es abierto por ella misma.
Pues el ser-obra de la obra surge y surge solamente en tal apertura. Di-
iimos que en la obra estd en obra el acontecimiento de la verdad.” “En
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Esta unidad de plenitud propia y apertura distensiva hace
posible afirmar: 1.2 Que la belleza es un fenémeno eminente-
mente “objetivo” (concreto-real) y, a la par, “ambital” (meta-
individual). 2.° Que la experiencia estética implica una penetra-
cidén cognoscitiva en el objeto bello. Cuando se dice que un ser
es bello en si mismo, esta expresién no quiere indicar que tal
género de belleza se dé con independencia de todo sujeto con-
templador, sino justo lo contrario, a saber: que de suyo, por si
mismo, todo ser estd abierto al sujeto en medida directamente
proporcional a su mismidad, a su individualidad sustantiva, que
—como sabemos— admite diversos grados. Los trascendentales
verdad y bondad indican esta apertura valiosa, y el resplandor
especifico de esta donacion llena de sentido y, por tanto, de valor
es la belleza. Lo especifico de la belleza es esta forma de relu-
cencia enraizada en lo més hondo de la realidad. Se da una
dialéctica fascinante entre la aparicién presencial de lo pro-
fundo en la forma estética y la remision simultdnea de ésta a
lo profundo. La presencia de una realidad valiosa que no pierde
en su patencia la hondura que la hace eternamente ausente
produce sobre la inteligencia-sentiente del hombre una muy
intensa sugestién. La orientacién de la estética clasica parece
responder, mas bien, a la primera fase de este proceso circular
y destaca, por ello, la forma que encarna a lo profundo expre-
sante. La orientacion roméntica responde a la segunda fase y
subraya la forma en cuanto siente nostalgia por lo profundo
inexhaurible. Merced a esta dialéctica de ausencia y presencia
lo bello es “lo més luminoso y amable” (Platén, Fedro, 250 d 7)
y ejerce una funcién “anagégica”, medial entre la “apariencia”
y la “idea”, convirtiéndose en vehiculo viviente de la “partici-
pacién” ( pekic ) y la consiguiente presencializacién del eidos.
El splendor de lo bello es una luminosidad de configuracion,
porque brota al conjuro del proceso constitutivo que impulsa
la forma. De forma se deriva formosus (hermoso). Dar forma

cuanto una obra es obra, encuadra aquella espaciosidad (Gerdumigkeit).
Encuadrar significa aqui ante todo: dejar libre lo libre de lo abierto y
ensamblar este espacio libre en su trama de relaciones. (...) La obra en
cuanto obra instituye un mundo. La obra mantiene abierto lo abierto del
mundo” (L. cit., pags. 30, 34).
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es fundar una trama de realidad y, por tanto, de sentido e
inteligibilidad (7). La luz de la belleza, como la luz fisica, es
creadora de ambitos. Por eso se conectan tan fecundamente la
imagen, la palabra y la belleza. Todo campo de sentido es, de
por si, fuente de luz. La luz de la comprension, como la de la
contemplaciéon estética, surge cuando se crea entre el sujeto
y el objeto un ambito de interaccién participativa del cual es
portador nato y viviente la palabra. De ahi que, cuando se busca
el bien —principio de expansién—, aparece lo bello (Platén,
Filebo, 64 a 5) y se hace patente la honorabilidad y apetibilidad
de lo perfecto, de aquello que, por ferminado, posibilita un acto
de inmersién participativa en el mismo e invita, por ello, a rea-
lizarlo con una forma de atraccion ambital nutricia. Es sinto-
matico que Platén, en el Fedro, ejemplifique la teoria de la
“participacion” a base de la experiencia estética. Si la inmersién
participativa es un modo de experiencia en cuyo seno brota la
luz de inteligibilidad y la belleza es un género de splendor, se
comprende que entre la belleza y la participacion inmersiva
—con su entrecruzamiento de ambitos— deba mediar una pro-
funda correlacion.

Las propiedades trascendentales de la realidad tienen un ca-
racter dialégico-ambital, toto coelo distinto del meramente re-
lativista. Ello permite afirmar con intencién de largo alcance
que bello es lo integrado, lo comprometido en comunes tareas

(7) “Asi, lo bello pertenece al acontecer de la verdad. No es sola-
mente relativo al agrado y mero objeto suyo. Lo bello radica en la forma,
pero solo en tanto que la forma se iluming en su momento en el dmbito
del ser, como raiz del ente en cuanto tal. Entonces acontecis el surgir del
ser como efbog . La Bée se ensambla en la poppd . El obvoiov , el todo uni-
tario de popen y A7, es decir, el Zpyov es en el modo de la Evépheta Este
modo de presencialidad aboca a la actualitas del ens actu. La actualitas
deviene realidad. La realidad deviene objetividad. La objetividad deviene
vivencia. En el modo como para el mundo determinado al modo occi-
dental el ente es lo real late un modo peculiar de darse simultaneamente
la belleza y la verdad. Al cambio esencial de la verdad responde la his-
toria esencial del arte de Occidente. Si se ahonda metafisicamente en su
esencia, se advierte que el arte no puede ser comprendido a base del
concepto auténomo de belleza y del concepto de vivencia” (HEIDEGGER:
Holzwege, pags. 67-80).
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creadoras; feo es lo inarticulado, lo que, al sentirse falto de
la imprescindible cohesion configuradora, se crispa sobre si mis-
mo en actitud insolidaria. El desinterés especifico de la expe-
riencia estética no indica, por tanto, desarraigo y frialdad afec-
tiva, sino —en aparente paradoja— compromiso con realidades
ambitales, gravidas de sentido y, en consecuencia, envolventes,
que exigen para su cabal conocimiento y fruicion una actitud
de entrega generosa —entrega a una labor de colaboracion crea-
dora—, opuesta a toda banal pretension utilitarista que reduce
los objetos-de-conocimiento a meros “objetos”, haciendo con ello
imposible toda experiencia de parficipacion inmersiva cofunda-
dora de a&mbitos. “Lo bello es una finalidad sin fin utilitarista”
(Kant).

Esta consideracion genético-ambital de la belleza nos per-
mite advertir su intima conexiéon con el bien —entendido como
término de una tension apetitiva— y con el bien moral, pues la
actividad ética y la estética consisten radicalmente en la co-
creacion de ambitos. El hombre necesita, desea y crea aquellas
realidades que por su amplitud de sentido hacen posible el des-
pliegue de la personalidad humana por via de participacion
ambital-inmersiva. La belleza no “atrae al alma humana” sélo
por constituir un halago a los sentidos y hacer entrar en con-
mocién al sentimiento, sino ante todo porque retiene y supera
transfiguradoramente el hiato o desnivel (“jorismos”) entre lo
sensible y lo metasensible y deja con ello luminosamente patente
la existencia de realidades complejas, desbordantes de sentido
y, por tanto, de luz. La luz de la belleza brota al hacerse patente
la realidad en su trama de interrelaciones. Por eso la experien-
cia estética contemplativa sélo se da cuando el sujeto funda
con el objeto bello vinculos de comunicacion cocreadora.

La belleza es un acontecimiento ludico ineludiblemente crea-
dor, y, por ello, eminentemente real. No se identifique sin més
“inteligible” con “ideal” —en sentido de ‘“no-real”—, pues la
inteligibilidad que intenta asumir la actividad contemplativa
muestra un singular poder configurador de realidad. Con ello se
abre una via fecunda para la integracién de la concepcién me-
tafisica y la axiolégica de la belleza, ya que el concepto de dm-
bito desborda el caracter fixista de ciertos conceptos ontolégi-
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cos y metafisicos, y ostenta la movilidad que aporta el moderno
concepto de valor. Al ser tan reales como wvaliosos, tan firmes
como flexibles, tan robustos como relacionales, los d4mbitos ofre-
cen una base 6ptima para vencer la proclividad del pensamien-
to moderno al relativismo y al absolutismo.

Segun todo lo antedicho, la teoria de la belleza compromete
la teoria de la realidad (su constitucion por via de autodesplie-
gue respectivo), de la verdad, la bondad y el hombre (la sensi-
bilidad, la imaginacién, la inteligencia, la voluntad; su cons-
titutiva ambitalidad, su capacidad intuitiva, su expresividad...).
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TERCERA PARTE

APLICACIONES HERMENEUTICAS
DEL METODO ANALECTICO






“Cuanto mds importante es la obra de un pensa-
dor, mayor riqueza ofrece lo no-pensado, es decir,
lo que surge por primera vez como algo no pensado
todavia y por la sola influencia del conjunio de la
obra pensada.”

(M. HemeceeEr: Der Satz vom Grund. Edit. Neske,
Pfullingen, 1957, pags. 123-4.)

Los trabajos que integran esta parte fercera quieren dejar de
algun modo patente la fecundidad que el método analéctico en-
cierra en orden a la fundacién de un modo de hermenéutica rigu-
rosa. Si hemos de ser fieles a la verdadera intencién de los diver-
sos pensadores, debemos interpretar su pensamiento sobrevolando
sus escritos, para adivinar el sentido que alienta en los mismos
mas all4 de la letra de expresiones precarias y, en casos, inade-
cuadas. Ello no implica que nuestra lectura haya de ser pre-
cipitada, sino justamente lo contrario, pues sobrevolar indica
aqui descubrir en el contexto ambital de cada frase, periodo,
capitulo, obra, mundo global de pensamiento de cada autor el
sentido riguroso que debe atribuirse en cada caso a las cate-
gorias y esquemas que estructuran la marcha del pensar. La
ascesis metodologica practicada en la elaboracién de los “trian-
gulos hermenéuticos” se traduce aqui en flexibilidad de mente
para advertir a qué nivel entitalivo se mueve un autor en cada
momento de su discurso y, por tanto, qué significacion estricta
debe darse a cada uno de los esquemas y catlegorias que movi-
liza. Poner en forma y alertar esta capacidad de localizacién
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jerarquica de las diversas expresiones filos6ficas es una de las
tareas més arduas y fecundas del método analéctico.

La clave metodolégica que ofrece la intuicién analéetica sera
aplicada a modos de pensamiento que presentan ciertas dificul-
tades de interpretacién y han sido objeto de numerosos malen-
tendidos. No se trata aqui de realizar estudios histéricos, sino
de abordar un pufiado de temas filos6ficos decisivos, confron-
tando la versién objetivista y la versién analéctica de los mis-
mos. Esta es la via més expedita —a mi juicio— para conver-
tir el conocimiento en un quehacer comunitario, tan alejado
del banal gregarismo de un discipulaje mal entendido como del
suicida absentismo del desarraigo intelectual.

HACIA UNA HERMENEUTICA DE ORIENTACION ANALECTICA

Una vez puesto de manifiesto el entramado categorial
que late bajo el concepto de dmbifo y mostrado el caracter
ambital de ciertos “acontecimientos” fundamentales en la
existencia humana, tales como la verdad, la comunicacién y
la belleza, debemos mostrar ahora de cerca como el mundo in-
telectual especifico de diversos pensadores constituye un ambito
de pensamiento al que sélo accedemos en rigor cuando nos in-
mergimos comprometidamente en é1 y creamos en comun un
campo de vida intelectual semejante al A&mbito que se alumbra
en la contemplacién estética. Unicamente en el seno de este
dindmico contemplar brota la luz de inteligibilidad que funda
una hermenéutica rigurosa, alejada por igual del constructi-
vismo y de la pasiva aceptacién objetivista. Un objeto-de-cono-
cimiento solo se nos da en verdad cuando lo asumimos creadora-
mente. Pero esta asuncién s6lo es reverente y colaboradora
cuando el sujeto asumente se deja envolver por la fuerza expre-
siva de la realidad asumida. La actividad del sujeto es ineludible,
pero no adquiere su plena fecundidad sino cuando se mueve
en el ambito de una realidad envolvente que la nutre, orienta
y da sentido. Toda labor hermenéutica que desee evitar los con-
sabidos escollos del objetivismo y el subjetivismo —que desgarran
la tupida red de interrelaciones que constituyen la circunstan-
cia normal del ser humano— requiere una valerosa ascesis ana-
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léctica que ponga en forma la capacidad humana de trascender,
de superar los medios expresivos objetivos “hacia aquello que,
dandose en lo objetivo, trasciende toda forma de objetividad”
(Jaspers).

A esta forma tensa de hermenéutica alude una y otfra vez
Heidegger en las obras caracteristicas de la llamada “segunda
época”. “Cometemos errores porque tomamos este lenguaje (el
de las obras filos6ficas) como mera expresion en la que se re-
velan los puntos de vista de los filésofos. Pero el lenguaje de
los pensadores expresa aquello que es (que existe). Oirlo no es
en ningun caso facil. Tal oir presupone algo que rara vez cum-
plimos: el reconocer. Esto implica que dejemos acceder a nos-
otros lo pensado por cada pensador como algo univoco, irrepe-
tible, inagotable, y ello de tal modo que lo no-pensado (das
Ungedachte) latente en lo pensado nos embargue (...). Cuanto
mas originario es un pensamiento, tanto méas rico es lo no-
pensado que alienta en él. Lo no-pensado es el més alto obse-
quio que puede ofrecer un pensamiento” (1). El “entendimiento
sano” —agrega con fina ironia Heidegger— de lo que menos
se muestra capaz es de reconocer, reconocer la iluminacién que
produce la presencia de lo no-pensado. Por atenerse a un con-
cepto univocista de rigor intelectual, da por supuesto que lo
no-pensado es sencillamente lo incomprensible (das Unverstdnd-
liche) y se incapacita para entenderlo como una fecunda invi-
tacion a desbordar los limites acotados de su capacidad inte-
lectiva. Esta superacién s6lo puede lograrse mediante la energia
que libera todo proceso creador. Por haberse entregado a la inves-
tigacién filos6fica con la mayor intensidad, Kant fue el tunico
—anota Heidegger— que logré “renovar creadoramente la doc-
trina de las ideas platénicas” (2), no obstante Ia insuficiencia
de su erudicién histérica.

El reconocimiento de la existencia y el amplio alcance de
lo no-pensado es condicién ineludible para el auténtico dialogo
con los pensadores. “Si queremos salir al encuentro a lo pen-

(1) Cf. Was heisst Denken. Edit. M. Niemeyer, Tubinga, 1954, pagi-
nas T71-2,
(2) O. cit., pag. 72.
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sado por un pensador, debemos acrecentar todavia més lo gran-
de que hay en ¢€l. Entonces penetramos en lo que hay de no-
pensado en lo pensado. Si s6lo queremos ir en contra de lo
pensado por un pensador, necesitamos haber empequehecido
ya previamente con este deseo lo grande que hay en él. Con ello
desplazamos lo pensado por el pensador a la region de lo que
nuestro entendimiento prepotente considera como lo perfecta-
mente natural” (3).

La esfera de lo no-pensado sélo se abre en verdad al hombre
cuando éste deja de entender el pensar como el mero ejercicio
de una facultad determinada para comprometer su existencia
entera. El pensar, noein, “no es una facultad del hombre ya
determinado como tal”, sino un ‘“acontecer” (Geschehen) (4).
“...La pregunta (por el ser del ente) pone en cuestién nuestro
ser (Wesen), lo hace asi cuestionable en su relacion al ser y con
ello lo torna abierto hacia éste” (5). Debido a esta vinculacién
de la pregunta por el ser del ente y la existencia humana, la
doctrina metafisica sobre el hombre pertenece de por si a la
doctrina del ser del ente, asi como “toda doctrina del ser es ya
en si doctrina de la esencia del hombre” (pag. 73). La desazo-
nante cuestién de precisar en qué se afirma este nexo encierra
una “dificultad abisal” (pag. 74) por cuanto en esta relaciéon
reversible entre esencia humana y ser del ente “no hay ni miem-
bros de la relacion ni esta relacion de por si”. Por eso tal interre-
lacién “no permite en modo alguno una maniobra dialéctica que
lanza a un término de la relacién contra el otro” en una especie
de peloteo estratégico tan apto para mantener coactivamente
la explicacién filos6fica en un nivel horizontal incomprometido
como inepto para sugerir fielmente la grandeza de los fenéme-
nos irreductibles. El fracaso de toda dialéctica en estos aconte-
cimientos de implicacion ambital y el hecho de que incluso no
haya lugar siquiera a que se dé tal fracaso es “la piedra de es-
candalo que saca fuera de si a ciertos héabitos intelectuales
contemporaneos y a las artes acrobaticas de ingenios hueros”

(3) Ibid.

(4) Ci. Einfiihrung in die Metaphysik. Edit. M. Niemeyer, Tubin-
ga, 1953, pag. 108.

(5) Cf. Was heisst Denken?, pag. 73.
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(p4g. T4). Frente a toda practica lineal del pensar, por aguda
y virtuosista que sea, Heidegger advierte taxativamente —y en
esta observacion culmina toda la fase de su pensamiento mal
llamado “figurativo” y “mistico”— que “ningun camino del
pensamiento, ni siquiera el del pensamiento metafisico va de
la esencia humana al ser o, viceversa, del ser al hombre. Mas
bien, todo camino intelectivo se mueve desde siempre dentro de
la relacién total del ser y la esencia humana; de lo contrario
no existe pensamiento alguno” (pag. 74).

Es comprensible que un estilo de pensar adaptado rigida-
mente a los procedimientos lineales —inspirados en los modos
cotidianos de causalidad, en los que un objeto bien delimitado
ejerce un determinado influjo sobre otro objeto de perfiles asi-
mismo precisos— se encuentre inerme ante el método circular,
ambital-envolvente que propugna aqui Heidegger, y deba recu-
rrir a expresiones que aluden vagamente a formas de conoci-
miento mas comprehensivas. Tras dejar constancia de la
negativa heideggeriana a someter la relacion entre el ser del
ente y la existencia humana a cualquier género de procedi-
miento dialéctico, que escamotea €l gran acontecimiento de ilu-
minacién en el que brotan al unisono el Ser, el Dasein y el ente,
P. Cerezo Galan escribe: “Pero —y aqui reside lo problematico—
el acontecer mismo atn no ha sido pensado suficientemente por
la. intrinseca opacidad y objetividad del lenguaje de la meta-
fisica todavia en uso, y Heidegger no tiene mas remedio que
remitirnos a un ambito todavia 'mistico’, atun balbuciente de
palabras. Toda la filosofia de Heidegger concluye en este bal-
buceo de lo inefable. Y es justamente aqui, delante del Misterio,
no ya del ser, sino del acontecer mismo, donde desfallece el
autor y se estrella la logicidad de toda critica” (6).

En su densa obra Wahrheit und Geschichtlichkeit. Eine
Untersuchung iiber die Frage nach dem Wesen der Wahrheit im
Denken Martin Heideggers (7), F. Wiplinger advierte muy jus-

(6) Cf. Arte, verdad y ser en Heidegger. La estética en el sistema de
Heidegger. Madrid, 1963. En la nota 150 de la pag. 254 cita a varios auto-
res que movilizan también el vocablo “mistico” para calificar la posicién
del tltimo Heidegger.

(7) Edit. K. Alber, Friburgo-Munich, 1961.
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tificadamente que considerar la filosofia del lenguaje heidegge-
riana como una forma de “Sprachmystik” (mistica del lenguaje)
por el hecho de estudiar el lenguaje en un nivel metaobjetivista
responde a una comprensién totalmente superficial de Ila
misma (8).

En la linea de Heidegger, y bajo la inspiracién asimismo de
la experiencia estética, H. G. Gadamer realiza en su obra Wahr-
heit und Methode (“Verdad y método”) un intento muy serio
de orientar la actividad hermenéutica de modo creador-ambital
mediante la ampliacién del campo experiencial humano, logro
que hace felizmente innecesario el comodo recurso a borrosas ca-
racterizaciones pseudorroménticas. Si tenemos en cuenta que el
concepto riguroso de juego implica un dmbito de lineas de sen-
tido que se despliegan, se interfieren y crean, al interferirse,
nuevas significaciones en un constante y gradual proceso de
alumbramiento de sentido (9), comprenderemos en toda su en-
vergadura el hallazgo metodolégico que late en los parrafos ci-
tados en la pagina 171 y en los siguientes: “Hablar (...) no es
nunca la mera subsuncién de lo particular en conceptos gene-
rales.” “... La conducta de los que juegan no ha de ser enten-
dida como una conducta de la subjetividad, pues es méas bien
el juego el que juega en cuanto asume en si a los jugadores y
se convierte de este modo en el auténtico subjectum del mo-
vimiento Iidico. Correlativamente, no se habla aqui de un jugar
con €l lenguaje o con aquellos contenidos de la experiencia o
de la tradicion que tienen algo que decirnos, sino del juego del
lenguaje mismo que nos habla, nos impulsa o retrae, nos pre-
gunta y en la respuesta se plenifica a si mismo” (pag. 464). “No
hay, pues, indudablemente, ningin acto de comprensién que
esté libre de prejuicios, por mucho que nuestra voluntad al
conocer se esfuerce en liberarse del conjuro de nuestros prejui-
cios. En el conjunto de nuestra investigacién se ha mostrado
que la seguridad que confiere el uso de los métodos cientificos
no basta para garantizar la verdad. Esto vale de modo especial

(8) Cf. O. cit.,, pag. 320.
(9) Sobre el caricter ambital del juego puede verse mi trabajo. El
juego y su misteriosa significacién, en Arquitectura (Madrid), agosto, 1968.
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para las ciencias del espiritu, pero no significa una mengua en
su cientificidad, sino, por el contrario, la legitimacion de la
conciencia que de antiguo tienen de poseer una peculiar signi-
ficacion humana. Que en el proceso de conocimiento que las
caracteriza se pone en juego el propio ser del cognoscente, mar-
ca, por cierto, el limite del 'método’, pero no el de la ciencia.
Lo que el instrumental metodolégico no logra realizar debe y
puede ser llevado a cabo mediante una disciplina del preguntar
y del investigar que garantiza la verdad” (10).

Esta disciplina investigadora —metaobjetiva, pero en modo
alguno vagamente “mistica”, sino robusta, serena y precisa—
debe asentarse —a mi ver— en un atento estudio de las reali-
dades superobjetivas y adoptar las condiciones que caracterizan
el método que denomino analéctico. El fruto de la tensién no
s6lo intelectual, sino integramente espiritual que implica este
ascético estilo de pensar, llamado a moverse en las regiones-
limite de la realidad, espero quede patente —no de modo exhaus-
tivo, sin duda, pero con la indispensable energia— en los ana-
lisis que integran esta parte tercera.

(10) O. cit.,, pag. 465.
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CariTuro IV

TEORIA DE LAS NOCIONES Y DE LA FUNDAMENTACION
DE LA VERDAD EN DIOS SEGUN DESCARTES.
SU INTERPRETACION ANALECTICA

“No solo todo el ambilo de la experiencia inciden-
tal se halla en un proceso de constante incremento,
también crece y se desarrolla el espiritu mismo hu-
mano racional visto como compendio de todas las
funciones y leyes racionales vdlidas ’a priori’, y lo
hace de tal modo que cada uno de los estadios an-
teriores de crecimiento no son en modo alguno des-
virtuados por los nuevos estadios. Pues esta desva-
loracion sélo tendria lugar si tal crecimiento no se
realizase mediante la adquisicion renovada de nue-
vos conocimientos esenciales y la funcionalizacion
de estos conocimientos sobre la base de la orienta-
cion originaria del espiritu en cuanto tal hacia lo
eterno y divino, sino mediante la mera ’adaptacion’
cambiante al entorno natural y al entorno positivo-
historico del hombre (...).”

(Max SceHELER: Vom Ewigen im Menschen. Edit.

Francke, Berna, 1954*, pags. 199-200.)

EL METODO TRASCENDENTAL

A partir de Descartes, el método trascendental de investi-
gacion filoséfica cobré una importancia decisiva. Como este
método exige a cada pensador un cambio total de mentalidad y
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la adquisicion de un sexto sentido para captar determinadas
realidades, es comprensible que muy a menudo haya sido ob-
jeto de graves malentendidos. Tras el intento kantiano —no del
todo logrado— de trascendentalizar la filosofia, Fichte elabord
todo un sistema filos6fico conforme al método trascendental,
pero la interpretacion objetivista (no-trascendentalista) que del
mismo se apresuraron a dar Schelling y Hegel lo redujo a mero
hito en el proceso que conduce —ineludiblemente, si se acepta la
teoria hegeliana de la historia— de Kant a Hegel. Actualmente,
el pensamiento personalisia (Ebner, sobre todo), y el eristencial
(Heidegger, Jaspers, Marcel) han vuelto a subrayar la impor-
tancia decisiva del método trascendental visto en toda su pu-
reza.

Al estudiar en conjunto y entre lineas los escritos persona-
listas, existenciales y trascendentales, se advierte una fecundi-
sima conexién entre el método trascendental y el método dind-
mico-genético-ambital que suelo poner en juego en mis analisis
metodolégicos (1). Ello sugiere la conveniencia de precisar —si-
quiera sea de modo esquematico— qué debe entenderse en rigor
por método trascendental.

Un método se denomina irascendental cuando no se reduce
a constatar e inventariar las distintas formas de vinculacion
que constituyen la trama de la vida mental, sino que tiende a
descubrir esforzadamente el origen y la génesis del pensamiento
viviente en su verdad y, por tanto, en su verdadera objetividad.
Pensamiento trascendental es un género de actividad mental
dirigida a captar la trama del pensamiento humano en su con-
junto, en su desarrollo y a la luz de sus presupuestos. Analizar
lrascendentalmente a un autor implica reconstruir la génesis
de su pensamiento real, visto en sus més hondas implicaciones.
Esta reconstruccion fue denominada por Heidegger “Wiederhol-
ung” (repeticion), término que entrafia un caricter en cierta
medida creador, ya que para esclarecer las “posibilidades origi-
narias, hasta ahora todavia ocultas” de un problema funda-

(1) Véase en mi trabajo “Lo factico, lo genético y lo trascendental”
(Pensadores cristianos contempordneos, pags. 378 ss.) el concepto de
“interpretacion” que postulan Fichte, Heidegger y Jaspers con el fin de
hacer justicia al pensamiento trascendental de Kant.
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mental se requiere entrar con él en una relacién fecunda de
encuentro espiritual, que se da siempre a niveles vitales muy
hondos. De ahi que tal modo de repeticion creadora pueda des-
cubrir en un pensador facetas desconocidas para é1 mismo, como
sucede con Kant segiin testimonio de Fichte, Heidegger y Jaspers.
Para Fichte el mejor interprete es aquél que mediante una “for-
ma enérgica de pensar” se inmerge en la corriente soterrada de
pensamiento que confiere al mundo intelectual de un pensador
una profunda “conexiéon genética” (2).

El término “inmergirse”, vinculado al de creacién, indica cla-
ramente que la reconstruccion de la génesis de un pensamiento
debe ser un proceso real, vital en el sentido més fuertemente
existencial del término. E1 método {rascendental se opone a toda
16gica meramente fdctica (que se reduce a estructurar “hechos”
relativos al conocimiento sin investigar su razén genética) y a
toda busqueda subjetivista del fundamento por via exclusiva-
mente racional, basada en “las ilimitadas pretensiones del prin-
cipio de razdon suficiente bajo forma de racionalidad plena”
(Heidegger) (3). Para superar el nivel de los meros hechos —que
no llevan en si su razon de ser y su justificacion— sin evadirse
al plano de lo abstracto-racional, es indispensable superar el
esquema “factico-eidético” y adivinar los modos de realidad que,
siendo metafécticos —y estando en consecuencia saturados de
hondo sentido— son eminentemente reales. Por eso los pensa-
dores existenciales intervinculan los conceptos de inobjetividad,
mundo, horizonte, trascendencia, diferencia ontoldgica, fe, op-

(2) Cf. Transzendentale Logik, pags. 108-9. Tras afirmar que “el
nexo que une verdaderamente el querer a su cuerpo reguiere otra clase
de atencién que la atencién intelectual a estructuras”, Ricoeur escribe:
“Descartes mismo nos invita, mas de lo que él sospechd, a cambiar de
régimen de pensamiento. ¢Cémo reconquistar, por encima de las dis-
yunciones del entendimiento, el sentimiento de estar entregado 'a mi
cuerpo y ser, a la vez, duefio de él sino por una conversion del pensa-
miento que, dejando de poner a distancia de si ideas claras y distintas,
intenta coincidir con una cierta prueba de la existencia que soy yo en
mi situacion corporal?” (Cf. Philosophie de la volonté, vol. 1. Le volon-
taire et U'involontaire, pag. 18).

(2) Der Satz vom Grund (Edit. Neske, Pfullingen, 1957), pag. 133.
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cion, participacion, (4), y Fichte centra toda su filosofia
en la conexién de vida y pensamiento, no con el fin de situar la
actividad cognoscitiva en el plano de la mera vida, al modo vi-
talista, sino de conferirle el caracter dindmico-creador que com-
pete a todo fendémeno auténticamente vital-personal (5). Al modo
como en nuestro siglo F. Ebner delaté la falta de auténtica vida
espiritual en la sociedad de occidente, cuya cultura no es maés
que un mero “suefio del espiritu”, Fichte consideré como una
nota fundamental de su época la carencia de auténtica vida, y
por tanto de modos de pensamiento rigurosamente creado-
res (6).

Para vincular el pensamiento y la vida se requiere una ten-
sién espiritual muy alta que sea capaz de integrar la inmediatez
propia de los fendmenos reales de integraciéon que tienen lugar
en los seres vivos y la distancia que se atribuye al conocimiento

(4) Cf. Pensadores cristianos contempordneos, pags. 382 ss.

(5) Es sintomatico que, asi como el Descartes de las Medifaciones
solicitaba de sus lectores “el trabajo de meditar juntamente con é1” (O.
cit., Edic. Adam-Tannery, Faris, 1897, VII 9), Fichte pedia a sus discipulos
que viviesen con él el proceso del pensamiento a fin de lograr —median-
te una forma “enérgica” de pensar— la “verdad genética” de la realidad
estudiada. (Cf. Taisachen des Bewusstseins, J. G. Fichte’'s sdmmiliche
Werke. Ed. J. H. Fichte. Berlin, 1845-6, t. IX, pags. 569-70; t. X, pag. 91.)
Fichte advierte con nitidez que ni un Atomo de verdad puede ser alecan-
zado por via de mero analisis histérico incomprometido, como si se trata-
ra de incorporar algo ajeno, sino que el que desee adquirir la verdad debe
hacerla brotar por si mismo en su interior (Cf. Simmliche Werke, t. X,
pags. 89-90). Por eso califica una y otra vez a la filosofia trascendental
de verdadera metanoia espiritual, modo altisimo de ascesis intelectual
que exige decisién y firmeza, agilidad de mente y pureza de intencion.
Nuneca, tal vez, como en Fichte vincul6 la filosofia de modo tan hondo y
fecundo el conocimiento y la vida, al advertir que el verdadero saber ra-
dica en la actividad vital cocreadora de Ambitos envolventes que trascien-
den indefinidamente el mero vivir individualista. La Doctrina de la Cien-
cia significa la “autorrealizacién del saber”, el esfuerzo personal por vi-
vir de la Verdad y en la Verdad.

(6) Cf. Pensadores cristianos contempordneos, pags. 118 ss. Seria una
tarea extraordinariamente sugestiva confrontar el vitalismo de alto
estilo —eminentemente integrador— de Fichte con el vitalismo més
bien alicorto —y, como tal, enfrentado al espiritualismo— de los tiem-
pos recientes.

— 228 —



ob-jetivo. Esta integracion se da en las experiencias humanas
de sobrecogimiento (ergreifen im ergriffenwerden), que vinculan
modélicamente la libertad personal y la sujecion a la verdad
envolvente nutricia, engarzando asi la tension de trascendencia
—propia de todo pensamiento filosofico riguroso que piensa has-
tal el fin— con la voluntad de arraigo en lo real mo-fdctico
caracteristica de todo pensador que entienda el acto de conocer
como un acontecimiento que crea modos de realidad inéditos
al asentarse inquebrantablemente en las raices mismas de lo
real—.

E]l fenémeno del sobrecogimiento ostenta una esencial bipo-
laridad por responder al encuentro de dos seres jardrquicamente
diversos, pero mutuamente vinculados. Heidegger y Jaspers, mas
preocupados por quebrar el prestigio de lo meramente objetivo
mensurable —asible verificable— que por precisar el estatuto
ontolégico de las realidades metaobjetivas, consideran lo inob-
jetivo como el polo superior que sobrecoge al espiritu humano
que se halla en trance de trascendencia (7). Trascender, segun
Heidegger, implica desbordar el ente hacia su fundamento meta-
factico, in-objetivo e inobjetivable, mantenerse sobre la nada-
de-objetividad que es el ser (8). La falta de un estudio soélido
del estatuto ontolégico de lo “in-objetivo” impidié a Heidegger
y Jaspers elaborar una teoria equilibrada del proceso del tras-
cender, laguna que da lugar en casos a cierto agnosticismo me-
tafisico; consecuencia previsible, pues limitarse a sefialar que
el conocimiento “objetivo” debe darse bajo el horizonte del ser
sin precisar con la debida radicalidad el caracter y alcance de

(7) “Puesto que lo inobjetivo, que debe ser esclarecido en el origen
de todo ser-objetivo (escisién sujeto-objeto), sin ser objetivamente cap-
table sélo puede ser pensado de modo objetivo, es inevitable que todo
lo que se piensa asi se quiebre formalmente en tautologias, circulos y
contradicciones si no ha de correr el riesgo de rigidificarse como un falso
objeto” (Jaspers, Drei Griinder des Philosophierens. Plato, Augustin,
Kant (Edit. Piper, Munich, 1957, pags. 226-7). “Lo 'trascendental’ en
sentido kantiano significa la ascensién desde el objeto —o sea, desde el
ente objeto de experiencia— a la objetividad, es decir: al ser”. “Este
salto salva la distancia que media entre el ente y el ser” (Heidegger,
Der Satz vom Grund, pag. 134).

(8) Cf. Pensadores cristianos contempordneos, pag. 382.
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éste, resulta del todo insuficiente para calmar la nostalgia me-
tafisica del hombre, que es nostalgia de realidad. Significa un
gran paso a este respecto el delatar la insuficiencia del mero
conocimiento de objetos y subrayar que lo decisivo para Kant
en virtud de su método trascendental no es la ciencia coactiva
(zwingende Wissenschaft), sino la presencia de lo profundo
(Anwesenheit der Tiefe) (9), pero la busqueda genética del fun-
damento de la verdad no puede aquietarse hasta precisar debi-
damente en qué consiste el modo de profundidad y de presen-
cialidad a que aqui se alude.

Es ésta justamente la tarea portentosa realizada por Fichte
a lo largo de las diversas versiones de su Doctrina de la ciencia,
sobre todo las escritas de 1804 en adelante, que culminan en
la aceptacién del Absoluto-Dios como fundamento supremo de
la experiencia humana de sobrecogimiento. Fichte advirtié sa-
gazmente que el fundamento de la verdad no puede ser sino
la verdad misma, que se afirma en y por si misma en el espiritu
humano (10). Esta afirmacién no es un fenémeno ajeno a la
vida personal del hombre, sino su momento més alto y decisivo.
Para comprender la posibilidad de que una instancia jerdrquica-
mente diversa del hombre se le haga mas infima que su propia
intimidad y, sobrecogiéndola, promocione su libertad hasta un

(9) Jaspers, O. cit., pags. 232-3.

(10) El argumento decisivo que esgrime la filosofia trascendental
contra el extremismo idealista es que el fundamento de la verdad no
radica en la coneciencia, sino en la verdad misma. Frente al “realismo
enmascarado” de los modos de idealismo que hipostasian y “sustancia-
lizan” rigidamente al “yo”, la “idea”, la “conciencia”, ete., la filosofia
trascendental quiere mantenerse en tension cocreadora bajo el impulso
vivificante del Infinito que se presencializa en el espiritu. Esta tension
eminentemente fecunda —por ambital— confiere al saber su ultima
fundamentacion y certeza, y le otorga en la misma medida un caracter
estrictamente riguroso, “cientifico”. A esta conviccion responde el titulo
de la obra fundamental de Fichte: Wissenschaftslehre (Doctrina de la
Ciencia) y la calificacion de “Idealismo realista” que este pensador dio
a su orientaciéon filoséfica, bien sabido que “idealismo” alude a la ins-
talacion del pensamiento en un plano de realidades metaficticas, me-
taobjetivas, ambilales, y “realista” sugiere el caricter existencial-creador
de la vida-en-el-espiritu, caracter que se opone a toda recepcién pasiva
de “verdades” venidas ‘“de fuera’”.
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grado méaximo de madurez, se requiere un cambio de mentali-
dad, consistente en pensar no de modo estatico-objetivista-for-
malista, sino dindmico-genético-ambital; no de modo lineal, sino
en espiral; no de modo aséptico-incomprometido-racional, sino
cocreador-comprometido-inmersivo. El verdadero saber surge pa-
ra el pensamiento trascendental al entrecruzarse en el fenémeno
del sobrecogimiento el ambito humano y el de la entidad que
lo sobrecoge y eleva a una esfera superior, a la que él se siente
llamado por una especie de gravitacién personal.

Merced a este cruce ambital logra €l hombre la plenitud de
su ser, y en tal plenitud brota el saber auténtico. La forma de
conciencia (Bewusst-sein) a que tiende, como una meta, el pen-
samiento trascendental subraya con igual intensidad la vertiente
de autoconocimiento (‘“Bewusst-”) como la vertiente existencial
de madurez entitativa (“-Sein”). No se trata de una instancia
meramente subjetiva, como a menudo se afirma, pues tal modo
de transparencia del sujeto cognoscente es ganada a través de
la inmersion integral de todo su ser en el ser de la realidad
envolvente que lo sobrecoge y eleva. Al hablar Fichte de con-
ciencia (Bewusst-sein), no quiere sugerir en el lector el primer
término del esquema ‘“‘conciencia-objeto”, sino aludir a la reali-
dad ambital, onto-gnoseoldgica, que se constituye cuando todo
el ser humano queda sobrecogido por la presencia-en-su-intimi-
dad-del-Absoluto-Dios. En este caracter robustamente ambital
de la conciencia se afirma el vitalismo fichfeano, que, lejos de
cobrar sus energias en la lucha contra el espiritu y el entendi-
miento —como el vitalismo contemporaneo—, significa la tinica
instauracion rigurosa de la vida en el espiritu. Analicense a esta
luz los siguientes parrafos de un buen conocedor de Fichte,
J. Manzana M. de Marafién: “Nosotros mismos somos el saber,
y la especulacién trascendental intenta, en ultimo término, que
esta identidad primigenia —condicién de posibilidad de todo
el movimiento especulativo— sea plenamente real. De ahi que
el conocer a que apunta definitivamente la Doctrina de la cien-
cia sea un conocer por identificacién con la vida de la razén y
sus principios, en cuya evidencia debemos ser arrastrados hasta
realizar en nosotros la vida misma de la razén, jnuestra vida!”
“La, realidad de que la especulacién debe partir es la vida en su
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fluidez y agilidad. (...) La ’existencia’ humana es el 'medio’ en
que necesariamente se dan todos los contenidos del ’saber’ ” (11).

Esta dgil fluidez de la vida humana es entendida por el
pensamiento trascendental no como el mero decurso temporal
propio de los seres vivos, sino como la potente cofundacion de
ambitos inéditos de realidad mediante la experiencia de partici-
pacién inmersiva que se da en el fenémeno del sobrecogimiento.
S6lo a esta luz resulta comprensible el texto siguiente del doctor
Manzana: “La posibilidad de este saber genético-comprensivo
tiene en Fichte dos presupuestos fundamentales: la verdadera
realidad es vida, esto es, génesis, y el auténtico saber consiste
en identificarse 'gnoseoldgicamente’ con esa génesis originaria.
Tal identificacién es posible porque ya es real. Nosotros somos
esta profunda realidad. Nosotros somos ser y vida y verdad. La
reflexién filoséfica no debe mostrarnos una realidad ’extrafa’,
sino hacernos ‘transparentes’ a nosofros mismos en los ’prin-
cipios’ de nuestro ser, ’‘reidentificarnos’ cogitativamente con
nuestro ser mas profundo y verdadero y su devenir infeligible.
Esta ultima precision es esencial” (12).

Si entendemos de modo ambital creador esta identificacion
de ser y saber a la luz de un concepto de vide verdaderamente
comprehensivo (13), queda al descubierto el sentido positivo que
late en la exigencia {rascendental —y, correlativamente, exis-
tencial— de superar el plano de lo factico objetivo, visto como
algo terminado y delimitado, para ascender al plano de lo real-
genético, constituido por modos de ser que ostentan un carée-
ter distensivo-ambital méas atmosférico que cdsico. A este giro
metodolégico aluden profusamente los pensadores trascenden-
talistas cuando dan razén de los malentendidos que el espiritu
objetivista provoeo respecto al pensamiento de Kant y Fichte (14).

(11) Cf. El ascenso y la “determinacién” del Absoluto-Dios segin
J. G. Fichte en la primera parte de la exposicién de la Teoria de la Cien-
cia de 1804. Separata de la rev. Scriptorium Victoriense, 9 (1962), 7-63,
181-192. (Sera citado, abreviadamente: El ascenso).

(12) Cf. El ascenso, pag. 55.

(13) *“La Logica trascendental sabe que lo que ella hace no es sino
una mera reproduccién de la vida originaria del saber” (Ficare: Trans-
zendentale Logik, IX, pag. 12).

(14) Ci. Pensadores cristianos contempordneos, pags, 378 y ss.
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“El ’sentido’ determinante del ’realismo’ filos6fico —y que ha
hecho imposible la inteleccién de la filosofia kantiana— es el
sentido de la acepiacion del ser en su facticidad. Existe, empero,
en todo hombre, potencialmente y como momento indisoluble-
mente unido a su ser espiritual, otro sentido, cuya actuacién esta
enderezada a la ’superaciéon’ del ser y, en general, de todo lo
factico. Todos los grandes pensadores han ’visto’ a través de
este sentido, si bien no de una manera refleja y plenamente
consciente. La Teoria de la ciencia es la primera doctrina que
ha presentado el claro ’concepto’ de este sentido y lo ha utili-
zado refleja y conscientemente. De ahi que todos sus contenidos
sean absolutamente inexistentes para quien no ha ’despertado’
en si mismo este sentido. Se puede definir este 'sentido’ como
sentido de la ’génesis’ del ser, ya que su actualizacién esencial
consiste en ’reconstruir’ el ser desde sus ’razones’” (15). Con-
viene sobremanera notar que en este contexto el calificativo
“factico” no se opone —como es usual— a eidético, sino a corre-
lacional-ambital, es decir, a las realidades que no se reducen a
mera “existencia bruta”, antes coimplican su misma razén de
ser, su sentido interno autojustificativo. De ahi la busqueda,
por parte del pensamiento trascendental, de las realidades que
vinculan el ser y el deber-ser, el ser y el bien, €l ser, el bien y
la verdad (16). .

El pensamiento trascendental no se caracteriza por pendular
arriesgadamente hacia el idealismo subjetivisia, pues su empe-
fio consiste en desbordar por elevacién el precario esquema sub-
jetivo-objetivo, s6lo apto para enmarcar los fenomenos cognosci-
tivos relativos a objetos-de-conocimiento-facticos, externos al su-

(15) Cf. El ascenso, pag. 53.

(16) Puede verse, a este respecto, la obra de Manzana M. de Mara-
fon: Objektivitdt und Wahrheit (Eset, Vitoria, 1961), pags. 7, 14-5, 21-3,
29, 31, 42-3, 81, 176. “Segun la Doctrina de la Ciencia de Fichte —escribe
R. Lauth—, la Filosofia es necesariamente, desde su comienzo mismo,
btisqueda de un modo de evidencia inmediata y perfecta —modo que no
puede ser sino genético—, pues sélo ante este género de evidencia puede
aquietarse la pregunta por la verdad; méas todavia: esta pregunta, con
su vinculacién a la VERDAD, presupone aquel modo de evidencia como
algo ya dado (mejor: algo que estd dando-se)”. (Cf. Zur Idee der Trans-
zendentalphilosophie, Edit. A. Pustet, Munich, 1965, pig. 48).
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jeto, no capaces —debido a su poca densidad entitativa— de
comprometer a éste de modo envolvente. La plena comprension
del método trascendental sélo puede lograrse al adquirir la “evi-
dencia genética” del mismo que prometia Fichte a quienes vi-
viesen con él la experiencia maultiple de participaciéon sobreco-
gida en las realidades mas valiosas y, como tales, envolventes.
Por eso, a partir sobre todo de 1804 subrayé tanto —al modo
joanneo— la importancia decisiva en el aspecto intelectual de
“lo que nosotros mismos interiormente somos, hacemos y vivi-
mos” (17). Con razén afirmaba ya en 1794 que su Doctrina de
la ciencia constituye en rigor un género de idealismo critico emi-
nentemente realista. “La Doctrina de la ciencia no esta situa-
da, por tanto, en la inmanencia absoluta de la conciencia, sino
en el punto de confluencia de la conciencia y de aquello que la
funda y justifica: el Absoluto (Dios) (18).

El fin de la Docirina de la ciencia de 1804 consiste en mos-
trar que la trascendencia sobrecoge al hombre y lo hace llegar
a su pleno logro tanto en la vertiente entitativa como en la gno-
seologica. De aqui se infiere que no es la razén humana la que
alumbra la verdad o le da alcance, sino que es la verdad misma
la que, como una forma singular de luz, se alumbra en el es-
piritu humano y lo vivifica (19). Totalmente ajeno al “egotismo
solipsista” que le fue reprochado ya en su tiempo por Goethe,
Fichte considera la razén humana como el lugar de la trascen-
dencia, del mdximo sobrecogimiento en distensién hacia lo ori-
ginario absoluto. Ello explica el papel decisivo que juega en el
sistema, fichteano la doctrina de la interpersonalidad. “Las po-
siciones del yo no pueden hallar su plenitud, segin la perspec-
tiva de Fichte ya en 1794, a no ser en la comunidad interpersonal
realizada moralmente” (20). Esta forma de altisima realiza-
cién ética s6lo puede llevarse a cabo mediante un método ge-

(17) Cf. I. H. Fichte, Nachgelassene Werke, X, nag. 133.

(18) Cf. R. LautH: Die Bedeutung der Fichieschen Philosophie fiir
die Gegenwart, en Phil. Jarhbuch, 70 (1963), pag. 256.

(19) Cf. Pensadores cristianos contempordneos, pag. 394.

(20) Cf. R. Lavru: Le probléme de Uinterpersonnalité chez Fichte,
en Archives de Philosophie, jul.-dec, 1962, pag. 333.
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nético-dindmico de cocreacién de ambitos por via de participa-
cién inmersiva (21).

El riesgo de absolutizacion idealista de la razon se salva al
examinar la conciencia en conexion ineludible con la fuente de
luz que la nutre. Para Fichte —pensador modélicamente tras-
cendental que piensa distensionalmente en orden a captar el
secreto de las realidades complejas que surgen al conjuro de
una correlacion— el hombre no puede ser definido como un
animal racional, es decir, un animal dotado suplementariamen-
te de razén, sino como un alma viviente, llamada por Dios en
libertad (22). El ser humano se constituye en el ambito abierto
por esta potentisima dialéctica de llamada-respuesta, que implica
una intersecciéon de ambitos creadora de una realidad eminen-
temente dialégica, distensional.

Esta actitud wverdaderamente trascendental que busca los
ultimos fundamentos reales de la vida de la razéon se arraigd
en el Fichte de la madurez (1804-1814), pero apenas fue conocida
del gran publico, ya que Schelling y Hegel —que habian sus-
tituido la actitud de reverencia que esta a la base del sobreco-
gimiento por un espiritu de constructivismo coactivo que vio-
lenta la vida de la razon y, en definitiva, la agosta— se cuida-
ron de interpretar injustamente las ultimas versiones fichteanas
de la Doctrina de la ciencia como meros retoques inspirados en
motivos extrafilos6ficos (23).

EL PENSAMIENTO TRASCENDENTAL CARTESIANO

El anélisis del concepto que Fichte, Heidegger y Jaspers se
han formado del método trascendental sensibiliza nuestro es-
piritu en orden a realizar una lectura de los escritos de Descar-

(21) Cf. Manzana M. pE MaAraNON: “La fundamentacion cartesiana
de la verdad en Dios”, en la obra colectiva: Psicologia religiosa y pensa-
miento existencial, Guadarrama, Madrid, 1963, t. II, pags. 421-475; D. voN
HiLpEerAND: Etica cristiana, Herder, Barcelona, 1962.

(22) Cf. R. LavrH: art. cit. Phil. Jahrbuch, 70 (1963), pag. 270.

(23) Estas breves precisiones sobre el pensamiento trascendental
fichteano son ampliadas en el apartado IV.
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tes mas hondamente personales con la perspectiva adecuada
para sorprender en los mismos el punto de arranque de dicho
método (24).

La tarea especifica del método trascendental consiste en
despertar el sentido de la génesis en orden a percibir el autén-
tico alcance de los fenémenos que responden a un acontecimien-
to, es decir, al cruce de dos o mas ambitos que fundan al inter-
ferirse ambitos de superior envergadura. Por eso la filosofia
trascendental vincula muy estrechamente la vide y la razon,
no para exaltar la vertiente vital-biologica del hombre en per-
juicio de la racional, sino para conceder a ésta la plenitud de
sus implicaciones. Esta visién genético-dindmica de los fenome-
nos tiene un alcance rigurosamente metafisico merced al ca-
racter ambital-envolvente y, por tanto, cocreador de las expe-
riencias de presencialidad que constituyen el subsuelo que nufre
y da sentido al método trascendental. “Lo decisivo para Kant
—escribe Jaspers— no es el conocimiento de objetos, sino la
autoconciencia en el conocimiento objetivo”; no la ciencia coac-
tiva (zwingende Wissenschaft), sino la “presencia de lo profun-
do” (Anwesenheit der Tiefe) (25).

Nuestra lectura de Descartes ha de ser dindmica, genética,
ambital, pues la fundamentacion cartesiana de la verdad en
Dios implica un proceso existencial de inmersion participativa en
el ser envolvente del Infinito que se aulopresencializa en lo méas
intimo del ser humano (26). Frente a las reiteradas acusaciones

(24) Esta interpretacion de Descartes se halla en la linea marcada
por F. Eener: Das Wort und die geistigen Realitdlen, Pneumatologische
Fragmente, Herder (Viena), 1952°, Kosel (Munich), 1966") ; F. ALquIk: La
découverte métaphysique de 'homme chez Descartes, PUF, Paris, 1950;
R. LautH: Zur Idee der Transzendentalphilosophie, Edit. A.. Pustet, Miin-
chen, 1965; Die Frage nach dem Sinn des Daseins, Edit, J. A. Barth, Mu-
nich, 1953, pags. 211 ss.; “Descartes”, en el Lexikon fir Theologie und
Kirche (Herder, Friburgo, 1959); J. Manzana M. pE MarANON, L. cit.

(25) ICf. Drei Griinder des Philosophierens. Plato, Augustin, Kant.
Edit. Piper, Munich, 1957, pags. 232-3.

{26) Desde el punto de vista metodolégico es muy significativo que
la amplia obra en gue R. Boirel elabora una teoria general de la invencién
acabe movilizando el término decisivo de presencia con un sentido ana-
logo al gue ostenta en el proceso del cogito cartesiano segin la inter-
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de unilateralidad racionalista de que fue objeto la especulacién
cartesiana, debemos advertir que cuando Descartes reflexiona
trascendentalmente sobre las condiciones de posibilidad de que
se dé en la razon una verdad sélida y cierta, no desea funda-
mentar la verdad en general, sino descubrir muy en concrelo
los hitos del proceso genético de 1a verdad en la razoéon. Este pro-
ceso tiene un riguroso caracter existencial de cocreacion, pues
la positio et affirmatio veritatis in ratione implica, por una par-
te, la autoposicion de la verdad en la razdn y, por otra, la con-
versién a la verdad —*“ad veritatem converti”— y la instalacion
en la misma (amplecti veritatem) del sujeto cognoscente (27).

pretacién que aqui propongo. “Ciertamente, el andlisis de la naturaleza
estructurada no nos devela sino algo meramente natural y finalmente
este sustrato comtn a toda estructura, el cosmodinamismo primitivo. Pero
el ahondamiento en las condiciones de su dinamismo estructurante nos
hace entrever la posibilidad de la presencia de una Sobrenaturaleza”. “En
el principio era el espiritu, si se comprende bajo este vocablo la ’'con-
ciencia’ y las grandes orientaciones dinamolégicas”. “Puede incluso pre-
guntarse si esta atencién a lo perfecto que caracteriza al espiritu y que
confiere mas amplitud al despliegue de las otras orientaciones dinamo-
logicas no lo constituira originariamente, en el sentido de que el hombre
sea 'espiritu’ precisamente por la gracia de una presencia especial de
la Perfecci6on de la que él sea el lugar de manifestacion” (Cf. Théorie
génerale de lUinvention, PUF, Paris, 1961, pags. 378-388).

(27) Cf. Meditationes, Edic. Adam-Tannery, Paris, 1897, VII, 60-2.
A lo largo de este capitulo y del IX se ira clarificando progresivamente
en qué sentido ha de entenderse tal presencialidad del Infinito en el
espiritu humand. Al profundizar en el sentido integral de la existencia
humana, Descartes ve sineidéticamente, sin razonamiento y de modo
inmediato —con la inmediatez que se da al penetrar en los origenes, en
los estratos mas hondos y originarios de los seres— la contingencia del
ser humano v el caracter que éste ostenta de signo viviente del Creador
(“nota artificis”), signo que se expresa y revela en la voluntas libera et
infinita que ha concedido al hombre. ... Dieu nous a donné une volonté
qui n’a point de bornes; et c’est principalement & cause de cette volonté
infinie qui est en nous gqu’'on peut dire qu'il nous a créés a son image”
(Cf. Oeuvres, Ed. A. Cousin, Paris, 1825, vol. VIII, pag. 179). El nfcleo
del pensamiento de Descartes radica en la simultaneidad genética con
que advierte la posibilidad de la duda sin fronteras, hiperbdlica, y la
instalacion del hombre en un dmbito de verdad absoluta del cual par-
ticipa realmente, si bien no de modo exhaustivo. A esta forma de parti-
cipar en cierta medida alude Descartes cuando afirma que a Dios lo
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La verdad evidente y plenamente segura que ansia encontrar
Descartes tiene una condicién estrictamente existencial —en
sentido fuerte—, es decir: real-correlacional (28). La verdad no
es una mera relacion de adecuacion, sino un dmbito existencial
en el que se halla, vive y se despliega el hombre. Por eso la bus-
queda de la verdad por parte de éste constituye un proceso en
cierto modo circular que progresa ahondando en lo que ya de
alguna forma posee, “Estar en verdad” implica, pues, un
dinamismo cocreador que se halla en un nivel superior a aquél
en que impera el esquema autonomia-heteronomia y €n el cual
el acto de conocimiento se quiebra en dos vertientes: la subje-
tiva y la objetiva. El “estar en verdad” admite diversos grados
de madurez por implicar el compromiso del ser humano inte-
gral. La suprema luz y el grado mas hondo de certeza son al-
canzados por el hombre cuando desborda el mero comprender
al sumirse en france de sobrecogimiento ante el &mbito de pre-
sencialidad del infinito. Sélo el Ser perfecto funda modos de
evidencia plena al hacer posible al hombre el autodespliegue am-
bital mds potente. Este género de verdad inquebrantable, inac-
cesible a la duda, quiere conseguirlo Descartes mediante la ex-
periencia cogito-sum. No busca Descartes “una mociéon comiin
que sea clara y tan general que pueda servir de principio para
probar la existencia de todos los seres, los Entia, que se conocera
’a posteriori’ ”, sino “un Ser cuya existencia nos sea mas cono-
cida que la de todos los demés, de suerte que nos pueda servir
de principio para conocerlos” (29).

podemos “quocumque modo attingere”, no “comprehendere”; “toucher”,
no “embrasser”; “savoir”, no “concevoir” o “comprendre”.

(28) Para comprender la elevada densidad entitativa de estos en-
tramados interrelacionales hasta pensar en el papel crucial que juega la
interpersonalidad en el sistema de Fichte,.

(29) Cf. Correspondance, IV, pags. 444-5. Conviene advertir que las
Meditationes responden a una preocupacion constante del autor por an-
clarse de modo pleno en la existencia de los seres en torno. A la bilsque-
da tematica de la verdad acerca de la existencia del yo —“ego sum, ego
existo” (Meditationes, VII, 25) —la eristencia de Dios —*De Deo, utrum
existat”, Medilationes, VII, 34— y la de los seres materiales —“De rerum
materialium existentia”, Meditationes, VII, 71— corresponde la actitud
real de participacion cocreadora que Descartes denomina “contempla-
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Este principio no debe ser entendido al modo lineal-causa-
lista como un lugar de procedencia, sino, al modo ambital-en-
volvente, como el ambito nutricio en el cual cobran los seres
su cabal sentido y sustantividad. Tal giro interpretativo exige
un cambio de mentalidad: de la mentalidad objetivista a la
analéctica ambital. Para realizar esta metanoia y consolidarla,
se requiere una esforzada ascesis intelectual. Es justamente la
experiencia del cogifo, que culmina en la conciencia de la rea-
lidad “sum-cogitans”, decisiva en la investigacion filoséfica de
la verdad debido a su caracter modélicamente ambital-distensivo.
La experiencia personal y radicalisima de este caracter disten-
sivo-ambital del ser humano es para Descartes la tinica fuente
posible de evidencia y certeza absolutas, en cuanto tal ambi-
talidad responde a la presencia del Infinito en la razén. Al en-
tender injustamente la experiencia del cogito como una forma
de “pensamiento en la inmanencia”, se aboca ineludiblemente
a toda suerte de posturas autonomistas —subjetivismo, idealis-
mo constructivista, etc.— que, bajo pretexto de conducir el yo
a su mayoria de edad, lo recluyen en un aislamiento asfixiante.
Este aislamiento no se evita mediante el mero trueque del “yo
psicolégico” por el “yo trascendental” —entendido como un en-
tramado de legalidades l6gicas—, sino comprometiendo todo el
ser propio en una tarea de cocreacién de ambitos correlacionales
realisimos, en los cuales la cogitatio y el cogitatum alcanzan
un grado modélico y supremo de intervinculaciéon. No procede
hacer filosofia de la conciencia, de las ideas, del espiritu, sino
filosofia de la realidad en sus momentos de mdximo despliegue,
que vienen dados por los acontecimientos de cocreacion interac-
cional.

La filosofia trascendental se mueve en nivel de realidad, no
de mera idealidad. Si concede suma importancia a las “ideas”,
es por entenderlas como formas eminentes de presencialidad,
género singular de autopatentizaciéon que da lugar a modos de
realidad sobremanera densos. Por ir a la busqueda de la raiz

cién de la Majestad divina” y que consiste en un estado de intensa intui-
cién, admiracion y adoracion que supera toda mera evidencia intelectual
de “claridad y distincién” (Cf. Meditationes, V, 136 ss.; VIIL. 52).

— 239 —



de la auténtica forma de certeza, Descartes no se aquieta ante
la. posesién de la realidad fdctica —caracterizada por el mero
hecho de existir—, antes busca los modos de realidad que se
constituyen como tales de modo distensivo-ambital y ostentan
formas de espacio-temporalidad que fundan modos de autorre-
flexion eminente y de “evidencia genética” (Fichte), forma sin-
gular de evidencia que se gana en el proceso cocreador de la per-
sonalidad a través de la inmersion en ambitos plenificantes (30).
Cuando el ser ambital que apela al hombre a la experiencia de
participacién inmersiva es el Infinito, se funda entre la creatura
y el Creador un 4mbito de interrelacionalidad tan poderoso en
el aspecto entitativo que constituye un punto de partida modeé-
lico para el ejercicio del filosofar. Las realidades, en efecto, que
impulsan la busqueda de la verdad rigurosa no son las nociones
universales, sino los modos de entidad que —por su caracter
metafactico, ambital— dan razon de si de modo inmediatamente
evidente, sin género alguno de dudo. Esta relacién de inmedia-
tez es entitativa, fruto de una interrelacién cocreadora, no de

(30) La experiencia personal de esta forma de inmersion sobrecogida
estd a la base de la Docirina de la Ciencie fichteana, que persigue el
logro de un modo de saber en verdad. Ello explica gue el movimiento
actual de reivindicacién de Fichte ponga singular interés en resaltar la
radicalidad y hondura que muestra la fundamentacion cartesiana del
juicio filoséfico. “Si se quiere apreciar rectamente la significacién que
encierra la filosofia fichteana para el momento actual, se debe volver
a un acontecimiento determinado de la historia de la filosofia. El des-
cubrimiento cartesiano del cogito-sum como Unico punto de partida po-
sible para el filosofar cientifico representa dentro de esta historia la
mayor revolucion que vivié la Filosofia desde su comienzo. Puede decirse
sin exageracion que a través de Descartes toda la filosofia anterior quedé
reducida g un prélogo de la filosofia cientifica, en cuanto a la luz de
este principio cartesiano se hizo patente gue dicha filosofia precarte-
siana habia dejado de lado por principio una parte esencial de toda
verdad. En sus 'Meditaciones’ realizé ademas Descartes en forma admi-
rable la fundamentacion cientifica del juicio filos6fico. Lamentable-
mente, de todo lo que él habia descubierto apenas se acepto tras su des-
aparicién sino algo muy secundario en su sistema: la distincién de co-
gitatio y extensio; el sentido de su cogito-sum y de la dialéctica entre
el cogito y el Dios que lo afirma en su verdad quedé incomprendido”
(R. LavutHu: Die Bedeutung der fichieschen Philosophie fiir die Gegen-
wart. Phil, Jahrbuch, 70 (1963), pag. 252.
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la. mera anulacién de la distancia que se supone escinde al su-
jeto y al objeto de la relaciéon cognoscitiva. Veamos estos puntos.

Za fundamentacion del saber auténtico

Descartes se pregunta por la razén ultima de la posibilidad
de que el hombre sepa algo en realidad de verdad, con absoluta
certeza, en plena y consciente posesion de la verdad de tal saber.
Es tal la influencia que ejerce sobre toda la vida del espiritu
esta experiencia radical de la verdad —que supone la instala-
cién de todo el ser en un nivel de altisimas presiones e interre-
laciones entitativas— que toda la técnica metodologica carte-
siana no parece tener por meta sino el realizar una vez al menos
este género singular de inmersién en €l ambito del Infinito (31).
Se trata de experimentar de una vez para siempre el género
de evidencia que brota cuando el hombre, méas allg de la mera
movilizacién incomprometida de la facultad cognoscente, com-
promete todo su ser en una relacion de encuentro con el objeto-
de-conocimiento mds elevado (32).

En qué consiste la verdad es —segtin Descartes— algo en prin-
cipio obvio, “trascendentalmente claro” a toda inteligencia hu-
mana. La busqueda humana de la verdad est4d impulsada e
iluminada por la luz misma de la verdad y, en consecuencia,
por el saber natural de lo que significa ser verdadero. “Quod in-
telligam quid sit res, quid sit veritas, quid sit cogitatio, haec
non aliunde habere videor quam ab ipsamet mea natura”,
Lo decisivo serd estudiar de modo dindmico ambital qué se
entiende por naturaleza humana. Si no se la ve como un

(31) Cf. Principia, 12 pars. Edic. Adam-Tannery, VIII, 5.

(32) También Fichte subrayaba con singular energia la necesidad de
que el hombre que aspira a la sabiduria “tome la determinacién, al me-
nos una vez en la vida, de no dejar una investigacion, sea grande o pe-
quefia, hasta terminarla, hasta que él mismo pueda decir sinceramente:
ahora si que estoy yo satisfecho y convencido. No es esto poca cosa; es
maés de lo que muchos hombres quisieran poderse decir a si mismos, sea
cual fuere la apariencia de conviccion gue muestran ante los demas”
(Esta cita pertenece a la leccion final del semestre de invierno de 1794
y esta tomada de R. LavrtH: Zur Idee der Transzendentalphilosophie,
paginas 87-88).
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objeto eminente pero estatico, perfectamente delimitado,
sino como una entidad constitutivamente abierta a la rea-
lizacién de experiencias inmersivas, cabe advertir el fecundisimo
nexo que media entre el hecho de estar inmersa la razon en un
entorno nutricio de realidades envolventes y la idea innata de
la verdad. Que sea imposible al hombre ignorar la idea “trascen-
dentalmente clara” de la verdad porque la conoce “por natura-
leza” no indica que su conocimiento constituya una “nocién”
previa a toda actividad racional, si entendemos el calificativo
“previa” en un sentido objetivo-cronologico, como una especie
de posesién que ostente de modo estatico la naturaleza humana.
Conocer la idea de verdad por naturaleza puede muy bien in-
dicar que tal idea surge a modo de luz al conjuro de la disten-
sion cocreadora de a&mbitos, modo de apertura que es constitu-
tivo de la realidad humana por haber sido ésta creada a imagen
de Dios. Descartes subraya que, por el hecho mismo de haber
sido creada por Dios, la razén implica la “idea de la
verdad” tanquam mnota artificis. La accion causal de crear
no se reduce al hecho de sacar una entidad de la nada
en un determinado instante temporal. La creatura se halla res-
pecto al creador en una relacién de constante dependencia nu-
tricia, como lo envuelto lo est4d respecto a lo envolvente. En
cuanto que la razén implica la apertura nulricia a la realidad,
puede decirse que alienta en ella un saber originario (“idée”) de
la verdad misma. Pero este saber mocional surge al hilo de
una dindmica distensién cocreadora de un ambito correlacional.
La razén humana implica un modo de receptividad de tipo am-
bital cocreador distensivo ya que el hombre, por ser tal, se halla
situado a un nivel entitativo en el cual el entorno estd formado
por mil 4mbitos fecundantes, para unirse adecuadamente a los
cuales se requiere una voluntad de participaciéon cocreadora (33).
A ello alude Descartes cuando afirma que “la verdad consiste
en el ser” (34), no un ser meramente “factico”, sino un ser “am-

(33) Véase en Pensadores cristianos contempordneos, pégs. 269-272,
1a vinculacién —segliin Ebner— de razén y sensibilidad, razén y lenguaije,
razon e imagen.

(34) Correspondance, V, 356.
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bital” que da razén de si mismo, ya que existe en cuanto se
estéd autoconstituyendo distensionalmente. Cuando, en virtud de
la interferencia correlacional de dos seres, se funda un ambito,
el despliegue mismo de éste con toda su potencialidad plenifi-
cante —plenificante de los seres que lo hacen posible— es la
garantia suprema de su ser, su verdad irradiante. En su interno
poder autoconstitutivo lleva su razén-de-ser. Por eso cuando los
pensadores auténticamente trascendentales, como Fichte, ha-
blan de la posicion de la verdad en la razoén, quieren indicar no
la posicion de la verdad por la razén, sino la autoposicion de
la verdad en la razdén. Esta preposicién de lugar ha de ser en-
tendida de un modo eminentemente activo cocreador, ni auté-
nomo ni heterénomo, sino ambital, pues la razén debe abrirse
a la verdad, instaldndose en el ambito subjetivo abierto por la
realidad envolvente (34 bis).

Empezamos a ver nitidamente cémo la evidencia que funda
un modo de saber-en-verdad se da en el seno del proceso de
autoconstitucién de una realidad por via de distensién ambital.
De ahi que el antedicho saber nocional originario pueda irse
gradualmente perfeccionando a medida que la distension am-
bital autoconstitutiva se haga més perfecta y madura.

Vista desde este nivel estrictamente existencial, 1a afirma-
cién de verdad se manifiesta como un acto volitivo por ser un
acto creador de realidad —realidad correlacional ambital—. La
voluntad es la que impulsa al hombre a instalarse participati-
vamente en el &mbito abierto de la verdad, o a negar su asenti-
miento a tal interaccion cocreadora. Esta opcién por parte del
hombre respecto a la verdad es posible porque ésta se autopone
en la razén por via de apelacion en clima de libertad, ya que
toda realidad que ejerce para con ofra una funcién envolvente

(34 his) Este modo “ambital” de relacién que se da entre la razén
y la verdad es denominado “medial” por R. Lauth. (Cf. Siltliche Wertung
und Guisein, en Zeitschrift fiir philosophische Forschung, Meisenheim
am Glan 9 (1955), pags. 372-376.) Para comprender el alcance de esta de-
nominacién conviene tener en cuenta las razones que movian a los
griegos al uso frecuente de la “voz media” en contextos filoséficos. (Cf.
J. D. Garcia-Baceca: Historia filosdéfica de la Fisica como serie de inven-
tos conceptuales, en Theoria (Madrid) 5-6 (1953), pag. 15.)
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no anega a ésta ni la violenta, antes promociona su capacidad
interna de decisiéon. Consecuentemente, en el plano radical en
que nos movemos cuando inquirimos el fundamento de toda
verdad, la claridad y distincién del objeto-de-conocimiento no
pueden constituir la fuente de una evidencia definitiva, pues, al
estar en juego la cocreacion de un ambito interrelacional, la
voluntad desempefia un papel ineludible tanto en orden a “obs-
tinarse” en suspender por principio toda forma de asentimiento
participativo cocreador —con lo que ello implica de accion di-
solvente y asfixiante— como en orden a aceptar cocreadora-
mente la presencia nutricia del Infinito en el centro nuclear de
la persona (35). Que esta insercion de la voluntad en el proceso
de gestacion de la verdad no desvirtia el caracter racional de
ésta, antes lo potencia y acrecienta, queda de manifiesto a tra-
vés de la experiencia limite de la duda total (o “hiperbélica”).

La duda hiperbdlica y la afirmacion radical

Descartes adivina que el saber absolutamente cierto e incon-
cuso (36) no puede basarse en la mera “claridad y distincion”
del objeto de conocimiento, antes se afirma en el poder ambital-
envolvente de un “ser cuya existencia nos sea mas conocida que
la de los demés seres” (37) por su neta superioridad entitativa
y por sernos mas intimo que nuestra propia intimidad. La vincu-
lacion estrecha de la distancia que funda la superioridad enti-
tativa y la intimidad eminente que media enire lo envolvente-
nutricio y lo envuello revela que a este nivel queda plenamente
desbordado el esquema espacial interior-exterior y €l temporal
inmediatez-mediacion. Mediante la ascesis intelectual que im-
plica el proceso de pensar hasta el fin y someter al trauma de
la duda cuanto no encierre en si su interna justificacion, inten-
ta Descartes elevarse por encima de los planos en que tienen

(35) Sobre las actitudes fundamentales de obstinacién (Trotz) y en-
trega confiada (Hingabe, Treue) hizo Peter Wust muy ponderadas pre-
cisiones. Cf. Naivitdt und Pietdt. Edit. Mohr, Tubinga, 1925. Cf. Pensado-
res cristianos contempordneos, pags. 40-114,

(36) Meditationes, VII, 36, 24.

(37) Correspondance, IV, 444-5.
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todavia vigencia estos precarios esquemas, aptos para des-
cribir el mundo de los objetos, pero insuficientes para dar cuen-
ta de los fenémenos o acontecimientos ambitales (38). La téc-
nica aparentemente negativa de la duda persigue el fin positivo
de descubrir las formas eminentes de presencialidad en las cua-
les se dan modos tan perfectos de inmediatez que superan toda
posibilidad de duda razonable.

La duda cartesiana persigue la entrega plena a la verdad a
través de la experiencia de participacién. Descartes pone en
duda todo lo que no estd-en-verdad, es decir, lo que no se halla-
inmerso-en-el-dmbito-del-Infinito-que-se-le-hace-presente. Solo lo
que de este modo esta-en-verdad engendra un conocimiento-en-
certeza. Descartes busca un modo de conocimiento inquebranta-
blemente cierto a través de la fundamentacién rigurosa de la
verdad. En esta fundamentacion no juega papel alguno la mera
unién fdctica preconsciente de sujeto y objeto, pues este
género de unidad no lleva en si su interna justificacion.
Se requiere ver, con un tipo de racionalidad eminente
—propia de niveles metaobjetivos, ambitales, de la realidad—,
como el modo més perfecto de inmediatez entre el sujeto
y el objeto y, por tanto, el género supremo de conocimiento
se da en la experiencia de participacion del ser humano
en el Infinito, visto como la realidad envolvenie por antono-
masia. Cuando se est4d preocupado en primer término por
el riesgo del constructivismo racional o el idealismo de la
significacién —que tienden a explicar la realidad como un pro-
ducto de la actividad de la mente—, suele interpretarse la an-
tedicha participacién como un modo de apertura previa a todo
acto de la razén, previa en cuanto constitutive de la misma
—pues la vida de la razén empieza con la fundacién de un am-
bito de interrelaciéon con el Infinito, ser que es méas intimo al

(38) Es sobremanera clarificador confrontar la experiencia cartesia-
na de la duda con la experiencia exristencial de la trascendencia a iravés
de la angustia. En ambas se infenta renovar en el hombre el sentido
cabal del objeto —el objeto que, por no reducirse a mero objeto, ostenta
un caracter envolvente que hace posible una experiencia de participa-
cibn— y debilitar asi su tendencia a recluir su vida espiritual en el
mundo delimitado de lo mensurable, asible, verificable.
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espiritu que su propia intimidad—, no en cuanto pre-consciente
o0 pre-légica. No cabe identificar lo nocional con lo pre-conscien-
te, pues el estudio de las “nociones” se dirige a descubrir en
qué se funda ultimamente la vida del espiritu y el acontecer de
la verdad, graves, sutiles e interrelacionadas cuestiones que no
se resuelven mediante la mera negacion de la supuesta distancia
que escinde a sujeto y objeto en la relacién cognoscitiva, pues
implican géneros muy elevados de interaccion y de unidad que
s0lo pueden ser fundados en niveles de vida humana a alta
tension. El tema de las nociones estd muy estrechamente vincu-
lado al de la “circularidad” de la verdad. El hombre va en busca
de la verdad porque de hecho y constitutivamente se halla en
dmbito de apertura hacia ella. Este “hallarse” —como toda for-
ma de realidad o fenémeno envolvente— no es susceptible de
conocimiento “espectacular”, “ob-jetivo”, pero si lo es de muy
firme inteleccién de tipo analéctico. Las “nociones” aluden a la
necesidad en que se halla el hombre de ganar la realidad en un
proceso activo de inmersion. Mas alla de toda afirmacién factico-
objetiva, debe darse la unién suprema que implica dicho género
de inmersion. No procede reducir a algo pre-consciente lo que
en rigor ofrece un caracter supra-racional si restringimos la
racionalidad al conocimiento ‘“ob-jetivista” de pro-yeccién es-
pectacular, incomprometida, Si ser inteligente indica estar en
realidad, y ésta es por esencia autodesplegante y autorrevelante,
el modo normal de conocimiento humano es la tensa captacién
de los procesos genéticos que dan lugar a modos constelaciona-
les-ambitales de realidad. El “estar en realidad” implica todo el
dinamismo del espiritu, tenso hacia la cocreacién de ambitos
de cada vez mayor envergadura con las realidades ambitales del
entorno.

Téngase muy en cuenta que lo mas potente en el plano en-
titativo es 1o més patente en el plano gnoseolégico. La potencia
entitativa se traduce en capacidad de actuar de modo ambital
respecto a ofras realidades y cocrear con ellas 4mbitos interre-
lacionales. Esta cocreacion de ambitos se realiza mediante la
experiencia de participacion inmersiva. Los diversos estadios del
proceso de la duda no son sino hitos hacia esta forma altisima
de experiencia cocreadora. Para advertirlo con claridad se re-
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quiere llevar a cabo una lectura analéctica —mas atenta a las
intenciones que a las realizaciones— de los textos cartesianos,
demasiado atenidos —en su estilo— a las posibilidades intelec-
tuales de quienes carecen de intuicién para captar estos fend-
menos con la debida rapidez y orgénica integralidad (39).
Descartes advierte que la forma de presencialidad en que se
da a nuestra razén lo exterior sensible e incluso lo “interior
ideal” —dotado de las notas de claridad y distincién en un grado
a primera vista modélico— no es lo suficientemente alta para
hacer imposible la duda. El criterio de “claridad y distincién”
se muestra insuficiente para determinar las condiciones del
saber-en-realidad-de-verdad. Ante el vacio que abre esta insufi-
ciencia —que pone en litigio la “racionalidad” misma de la ra-
z6n—, Descartes parte a la busqueda de un concepto de razén
més amplio y radical, mas organicamente vinculado a la vida
conjunta del ser humano y a la potencialidad entitativa de los
seres que constituyen su entorno especifico. Este concepto de
razén se alumbra al descubrir la relacién eminente de presen-

(39) Cf. Secondes Reponses, VII, pag. 9. “Cum autem advertimus nos
esse res cogitantes, prima quaedam nofio est, auae ex nullo syllogismo
concluditur: neque etiam cum quis dicit ego cogito, ergo sum sive existo,
existentiam ex cogitatione per syllogismun deducit, sed tanquam rem
per se notam simplici mentis intuitu agnoscit”. L. cit. VII, pag. 140. Al
caracter circular-analéctico del pensamiento de Descartes alude J. Wahl
cuando escribe: “Una construccién como la de Descartes, que va del
cogito a Dios y al mundo fisico, puede ser considerada en un sentido
como una filosofia de lo mediato. Pero con ello se daria una vision ex-
terior de esta filosofia, y se tiene una vision mucho mis intima del
sistema si se advierte que se funda sobre un movimiento tnico que va
del cogito a Dios; lo que exige tiempo es tnicamente la exposicion del
sistema. Si logramos ver el sistema de Descartes como debe ser visto,
esta vision no llevaria —por asi decir— ningan tiempo” (Trailé de Mé-
taphysique, Payot, Paris, 1953, pags. 500-1). Aunque acepta la necesidad
de distinguir miultiples formas de inmediatez (O. cit. pag. 506), de hecho
J. Wahl opera de modo univocista, como si sélo existiese lo “absoluta-
mente inmediato”. Por eso, tras afirmar que Descartes no destruye la
certeza inmediata de nuestras sensaciones sino para sustituirla por “un
inmediato mas real”, que es nuestro pensamiento, eseribe: “El cogito
debe ser concebido como un acto instantianeo, algo opuesto al razona-
miento o al discurso; debe ser visto como algo inmediato”. (O. cit., pa-
gina 499).
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cialidad que se da entre el espiritu humano y el Infinito. El im-
pulso decisivo para este descubrimiento viene dado por la duda
hiperbolica, que se manifiesta asi como un recurso metodolégico
no arbitrario, sino exigido “por razones sélidas y bien medita-
das” (40).

En efecto, la capacidad de llevar la duda a una extrema ra-
dicalidad con su virtualidad indefinida de poner en tela de jui-
cio todo cuanto no implique su plena justificacién indica la
existencia en el espiritu humano de un poder ilimitado de afir-
macién. La capacidad de distanciarse —mediante la duda— de
las cosas y reducir a cero el &mbito de presencialidad que media
entre el sujeto y los objetos conocidos arranca del poder que
ostenta el espiritu humano de instaurar formas eminentes de
presencialidad merced al hecho radical de hallarse inmergido
participativamente en el &mbito del Infinito. En definitiva, sélo
una realidad-limite (en cuanto a la riqueza entitativa y a la
capacidad consiguiente de presencializacién) se muestra capaz
de conferir el poder de dudar hasta el limite, pues dudar tiene
aqui el sentido positivo de exigir un fundamento inquebrantable
a la verdad de las cosas. Unicamente una realidad infinita pue-
de fundar la racionalidad de la razén, haciendo frente a la ca-
pacidad indefinida de destruccién que alberga la duda (41).

(40) Meditationes, VII, 21-2.

(41) Lo han visto con nitidez M. Ambacher y J. Brun, preocupados,
respectivamente, por el tema de la participacion y de la separacién.
“...Para caracterizar la inteligibilidad propia del Cogito reflexivo sin
riesgo de confundirla con la del pensamiento objetivo o de caer en inter-
pretaciones de tendencia idealista, seria 1itil considerar el Cogito desde
una perspectiva que desborda la oposicion entre la subjetividad del co-
nocer y la objetividad del ser, es decir, seria conveniente considerarlo
como aclo de participacién (...). Si la duda cartesiana rompe, en efecto,
el compromiso de la conciencia con el mundo exterior, no es en absoluto
con la intencién de forzar al sujeto a adoptar una actitud racionalista o
idealista, conforme a la cual deberia extraer toda su ciencia de su propio
fondo, sino para permitirle descubrir su presencia en el mundo y la del
mundo a si mismo bhajo dimensiones diversas de las que sugiere el rea-
lismo espacial del conocimiento objetivo; dimensiones que son precisa-
mente las del acto de participacion” (Cf. Méthode de la philosophie de
la nature, PUF, Paris, 1961, pigs. 148-9). “Descartes (...) parte del hombre
y de su pensamiento, pero la experiencia de la duda es para él el medio
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Este paso al fundamento primario de todo afirmar-en-verdad
viene urgido por la necesidad de tomar en serio la cuestion del
fundamento, necesidad que se sigue del caracter volitivo de las
operaciones fundamentales del espiritu humano. Si pensar en-
trafia un modo de inmersién en una realidad envolvente que
implica una decisiéon de la voluntad, el hombre puede negarse a
esta tarea de participacion afirmativa y contradecir radical-
mente la tendencia de la razén a conceder asentimiento a cuan-
to es fuente de evidencia. No podemos, por tanto, asentar nuestra
vida espiritual en los criterios de evidencia, por “naturales” y
“sensatos” que parezcan. Debemos adoptar actitudes de abso-
luta radicalidad, proporcionales a la ilimitacion de la duda. La
libertad es, en el hombre, un misterio de poder que nos obliga a
desbordar el plano de lo que se entiende en principio por natu-
raleza racional humana —pronta a tomar sin mas la evidencia
como criterio ultimo de verdad— para ganar un nivel de expe-
riencia eminente, caracterizada por el encuentro del hombre y
el Infinito que se presencializa en su espiritu. Esta exrperiencia
irradia un género de luz singular y, por tanto, de evidencia
suprema al poner en conmocion a todo el ser del hombre, no
s6lo a una de sus facultades. Pero tampoco a lo que suele en-

de descubrir el fondo de infinito y de perfeccion sobre el cual se destacan
los limites del hombre pensados como tales. Las Meditaciones de Des-
cartes representan el itinerario segiin el cual la finitud desemboca en lo
infinito. Si Descartes no parte de Dios, su marcha lo lleva a ir hacia El
El Dios engafioso que podria engafiar acerca de las esencias de las cosas
y de la verdad, el genio maligno que podria engafiar sobre la existencia
de las cosas exteriores son las objetivaciones de una toma de conciencia
de la separacién, que Descartes profundiza en la duda y el cogifo. El gran
descubrimiento de Descartes es que la foma de conciencia de la finitud
y la separacién desemboca en una idea de infinito que este proceso im-
plicaba en su intencionalidad misma; por eso la féormula clave de todas
las Meditationes es la siguiente: 'En cierto modo yo tengo en mi la no-
cion del Infinito antes que la de lo finito, es decir, la nocién de Dios
que la de mi mismo. Porque ¢como seria posible que pudiese conocer
que dudo y deseo, es decir, que me falta algo y que no soy del todo per-
fecto, si no tuviese en mi alguna idea de un ser mas perfecto que el mio,
por comparaciéon con el cual conociese los defectos de mi naturaleza?™
(Cf. Les conquétes de 'homme et la séparation oniologigue, PUF, Pa-
ris, 1961, pags. 277-8).
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tenderse comunmente por ser humano cuando se lo estudia sin
la tensién espiritual que imprime la duda al andlisis, sino al
ser humano fecundisimamente abierto al plexo de perspectivas
inexhauribles que abre la presencia del Infinito en su espiritu.
Este ser potenciado, pleno en el sentido més denso del vocablo,
es puesto gozosamente al descubierto por la experiencia crucial
del cogito-sum.

Ezxperiencia del cogito-sum y su modo privilegiado de evidencia

Mediante la conmocién provocada por la duda, Descartes
puso de manifiesto que la evidencia no justifica la verdad del
saber en virtud de sus notas de claridad y distincién, sino mer-
ced a la potencialidad creadora de dmbitos que ostentan las rea-
lidades que se interrelacionan en una experiencia inmersiva am-
bital. (De nuevo advertimos el caracter rigurosamente exisien-
cial de la especulacion cartesiana.) La realidad a que accede
Descartes mediante la experiencia de la duda tiene un caréacter
modélicamente ambital —por ser fruto de la inmersién partici-
pativa del hombre en el Infinito— y, en consecuencia, modé-
licamente evidente.

El hecho de dudar implica que se existe y se es consciente
de ello (42). Pero, jcon qué tipo de existencia? Se trata de una
realidad abierta, ambitalmente distensa y, como tal, transpa-
rente a si misma. En la expresi6n “sum cogitans” el participio
expresa —por sinécdoque— el dinamismo entero del ser hu-
mano que se autoconstituye como tal al pensar, al dudar, al
afirmar, al negar, al querer, al imaginar y sentir, al tender in-
eludiblemente hacia metas siempre més altas (43). Es todo el ser
humano el que gravita en cada una de estas formas de autodes-
pliegue, que florecen en otros tantos modos elevados de partici-
pacion inmersive y, por tanto, de ambitalidad. En estas expe-
riencias inmersivas se da un modo tan intenso de vinculaciéon
entre las realidades que las integran que se torna inviable la
actitud de espectacularidad y distanciamiento propia del cono-

(42) Meditationes, VII, 24-5.
(43) Meditationes, VII, 28, 34.
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cimiento ob-jetivo, que pro-yecta al objeto frente al sujeto. Al
inmergirse participativamente en las realidades envolventes del
entorno —sobre todo en la realidad por antonomasia del Infi-
nito—, el ser humano cobra un conocimiento singular de si
mismo que desborda en muchos grados el alcance del conoci-
miento por ob-jetivacion, con su inevitable dualidad y aleja-
miento. “La verdad del cogito —escribe M. Ambacher— esta se-
gun Descartes mas asegurada que la de las esencias objetivas
de las matematicas, una vez que se ha descubierto —segun la
expresion penetrante de M. Guéroult— un nexus rationum en
que se ligan mi propia existencia, la presencia de Dios, la es-
piritualidad y la inmortalidad” (44). Muy posiblemente, en vez
de “nexo de razones” convenga més bien hablar de “nexo de
realidades ambitales”, pues la fuente de la auténtica certeza no
radica en la intervinculacion de ciertas nociones, sino en la in-
terpenetraciéon cocreadora de diversos dmbitos, tan reales como
metaobjetivos. “El cogito pone a descubierto la participacion”
(Lavelle).

En toda forma de experiencia inmersiva surge un modo
singular de inteligibilidad y de evidencia. La condicién modéli-
camente evidente de la existencia alumbrada en la experiencia
del cogito pende del hecho de poseer un caracter ambital-dis-
tensivo en grado supremo, pues se instaura como tal al entrar en
relacion de presencia con el Infinito. Cuanto mayor es el des-
nivel entitativo que media entre el objeto de conocimiento y el
sujeto, mas alto es el grado de inmediatez que puede alcanzar
el acto cognoscitivo. Al quebrar el vinculo de la conciencia con
el mundo exterior objetivo mediante la practica de la duda no
intenta Descartes lanzar al sujeto a una carrera de evasiéon sub-
jetivista o idealista, sino ponerlo en trance ineludible de co-
fundar relaciones de presencia con lo real mucho mas fuertes e
inquebrantables que las que son posibles en nivel objetivista,
sometido a las condiciones espaciotemporales propias de las rea-
lidades empiricas. El proceso de la duda no tiende sino a anclar
el pensamiento en el nivel unico en que es posible el modo de
inmediatez supremo correspondiente a la forma de presencia-

(44) Cf. Méthode de la Philosophie de la Nature, pag. 148.
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lidad insuperable que media entre el Infinito y el espirilu hu-
mano.

En este plano quedan definitivamente superados los precarios
esquemas “subjetivo-objetivo”, “interior-exterior”, “en mi-ante
mi”, y es anulada la posibilidad de entregarse a lo exterior-
superficial factico y de evadirse subjetivistamente a posiciones
de asfixiante desarraigo. El hombre cobra su plenitud existen-
cial y el conocimiento cabal de si mismo cuando “sale de si” (45)
para inmergirse en realidades envolventes que lo nutren y pleni-
fican. Por eso afirma Manzana M. de Maranoén que la identi-
dad de ser y pensar que se da en la “existencialidad autotrans-
parente” del “sum cogitans” no es “la identidad de una repre-
sentacion con su objeto, sino la identidad de un acto o de una
génesis consigo misma” (46). De esta identidad se deriva la
“inmediatez” y la “inobjetividad” del saber originario que el
“ser cogitante” tiene de si mismo (47). “La cogitatio no se co-
loca objetivamente ante si misma en un desdoblamiento de su-
jeto y objeto, sino que su mismo ser es presencia radical ante
si. No tenemos aqui un saber de objetividades, sino la claridad
de una autoposicion ante si misma. Toda posibilidad de duda
queda asi excluida en principio, al superarse la dualidad de
objetividad, condicién de posibilidad de toda duda” (48).

(45) Esta expresion es netamente objetivista. Por eso va entrecomi-
llada. En lenguaje ambital-analéctico (mds funcional gue espacial) de-
biera ser sustituida por la siguiente: “cuando vence la proclividad a la
reclusion individualista”. Desde su peculiar posicién fenomenologica, ins-
pirada por igual en Husserl y Marcel, escribe Paul Ricoeur: “Se hara
una, idea absolutamente falsa del Cogito quien lo conciba como una po-
sicién de si por si: el si como autonomia radical, no sélo moral, sino on-
tolégica, es precisamente la falta. El Si —escrito con la maytscula falaz—
es un producto de separacién. La astucia de la falta consiste en insi-
nuar la creencia de que la participacion de la voluntad en un ser mas
fundamental seria una alienacién, la dimisiéon del esclavo en las manos
de Otro; mientras que el Si, tomado en este sentido especial, es el yo
desplazado lejos del ser; el Si es el yo alienado” (Cf. Philosophie de la
volonité, Vol. 1: Le volontaire et Uinvolontaire, pag. 32).

(46) Cf. La fundameniacion cariesiana de la verdad en Dios, O.
cit. pags. 432-433.

(47) O. cit., pag. 433.

(48) Ibid.
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Lo decisivo no es, pues, tanto desbordar el mundo de lo fac-
tico-objetivo, de la idealidad y la subjetividad, cuanto alcanzar
los niveles ontol6gicos en que las realidades se vinculan con un
modo eminente de unidad. Esta unidad funda un género espe-
cifico de inteligibilidad y de evidencia, que debiera ser deno-
minada “ambital” mas bien que “reflexiva”, ya que la expe-
riencia del cogito no implica una flexion del espiritu sobre si
mismo sino una inmersién co-creadora en el &mbito del In-
finito. En esta experiencia inmersiva quedan superados por
elevacién el plano objetivo y el subjetivo. Podria, pues, afirmarse
que el proceso de la duda tiende a ganar un nivel de experiencia
humana en el cual el pensar no es restrictivamente subjetivo por
ser ambitalmente creador. La experiencia del cogito no se re-
duce a la observacién de un simple hecho de conciencia o a la
incursion en el reino de lo abstracto ideal. “Es, mas bien, el des-
pertar de la conciencia a un modo de presencia de la existencia
hasta entonces desconocido e inédito por estar recubierto de
toda suerte de prejuicios ligados a la objetividad” (49). El fin
del cogito es elevar al hombre al nivel propiamente humano me-
diante la cocreacion de un dmbito interaccional con el Infi-
nito (50).

Si la dualidad de ob-jetivacién es raiz de la duda, la inme-
diatez eminente del conocimiento que el hombre tiene de si
mismo en el seno de la experiencia inmersiva (superior a toda
proyecciéon ob-jetiva) es fuente de todo conocimiento auténti-
camente objetivo —en sentido de firme, sélido e inconcuso—.
“Por lo que se refiere al alma, es todavia méas claro. Porque no
siendo (...) sino una cosa que piensa, es imposible que podamos
pensar jamés en cosa alguna sin que tengamos al mismo tiempo
la idea de nuestra alma, como de una cosa capaz de pensar en
todo lo que pensamos (...), lo mismo que es por ella por la que

(49) M. Ambacher, O. cit., pag. 144.

(50) A este ambito alude J. Wahl claramente, si bien con la impre-
cisi6n propia de un lenguaje no analéctico, cuando escribe: “(Descartes)
va a Dios a través de un razonamiento, o de algo gque ordinariamente
pareci6 serlo. Sin embargo, este razonamiento mismo presupone una
iluminacién del espiritu por la idea misma de Dios; lo mediato presu-
pone lo inmediato”. (Traité de Métaphysique, pag. 506).
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concebimos todas las cosas, también ella sola es mas concebible
que todas las otras cosas juntas” (51).

Este modo de conocimiento concomitante del alma no debe
ser entendido, al modo objetivista, como una especie de posesion
nocional previa a todo acto consciente, porque se trata més bien
de ese singular género de luz que brota en el proceso de auto-
constitucion por via de despliegue ambital. Por eso los grandes
intérpretes de Descartes —sobre todo Fichte— destacan con
insistencia el nexo que media entre la intuicion y la génesis,
puesto que la intuicion de si que tiene el espiritu humano coin-
cide con la autoposicion genética de si mismo mediante la aper-
tura distensiva a campos de realidades envolventes. “Inmediatez,
necesidad e inobjetividad pueden resumirse en el término in-
tuicion; no de una mera legalidad ideal o de una facticidad exis-
tencial, sino de una actividad o génesis real-ideal; ’intuicién de
que uno existe, piensa...” (Regulae ad dir. ingenii, X, 368)” (52).

Cuando la mente humana alcanza el grado de tension que
implica la duda hiperbolica —que pone los diferentes actos de
conocimiento humano en relacién con una serie de posibilida-
des que podrian anular su veracidad— no se limita a concebir el
ser humano como algo delimitado en si, antes tiende a verlo en
toda la complejidad de sus implicaciones, la primera y funda-
mental de las cuales es la presencia del Infinito en su espiritu.
De ahi que en la autoposicién de la cogitatio —tal como la en-
tiende Descartes— esté gravitando operativamente toda la vida
personal del hombre. La expresion “res cogitans” abarca la
mens, el animus, el intellectus y la ratio, y se despliega en la
operacion de dudar, inteligir, afirmar, negar, querer, no querer,
imaginar y sentir (53). Pero todas estas operaciones serian de
por si incapaces de fundar un riguroso saber-en-verdad si no
estuviesen subtendidas por el dinamismo del espiritu hacia el
Absoluto que se hace en él presente. La cogitatio humana —en
toda su rica complejidad— se ve a si misma “como una cosa in-
completa y dependiente de otro, cosa que aspira indefinidamente

(51) Correspondence, III, 394.
(62) Manzana M. de Marafién, O. cit., pag. 434.
(63) Meditationes, VII, 28, 34.
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a cosas siempre mayores y mejores” (54). Esta aspiracion
no puede ser interpretada como una proyecciéon del espiritu
humano impulsado por tensiones interiores meramente sub-
jetivas, pues al nivel ambital en que Descartes plantea el
tema de la vida del espiritu queda desbordado el esquema
subjetivo-objetivo. Tal proyeccién responde al hecho decisivo de
hallarse el hombre en el ambito abierto de la divinidad que se
le hace presente. Por ser una real version inmersiva hacia Dios,
esta proyeccién no se reduce a una fension hacia, de caracter
lineal, antes constituye una dinamica instalacion en, por via de
cocreacion de ambitos dialogicos. Se trata de un modo singular
de creacién perdurante en el cual juega un papel decisivo la
voluntad. Tal inmersién es posible merced a la riqueza enftita-
tiva —en este caso, la mas alta— de la realidad envolvente. Ello
explica el interés de Descartes en vincular la superior densidad
entitativa de la sustancia infinita y su prioridad gnoseoldgica:
“Entiendo de modo manifiesto que en la sustancia infinita hay
maés realidad que en la finita, y por eso mi percepcién del ser
infinito es en cierto modo anterior a la del ser finito, es decir, mi
percepcion de Dios es anterior a la de mi mismo” (55).

A la suprema densidad entitativa corresponde un modo su-
pereminente de presencialidad o poder envolvente nutricio. Dado
que el ambito de presencialidad que se funda entre el Infinito
y el espiritu humano es simultdneamente real —como compete
a una manifestacién del ser mas perfecto— y metafdctico —es
decir, dotado de unas condiciones de realidad que superan las
limitaciones, opacidades y rigideces de los seres sometidos a la
espaciotemporalidad empirica—, Descartes lo designa con el tér-
mino idea, que debido al predominio del esquema ‘“real-ideal”
parece quedar fatalmente contrapuesto al campo de lo real. El
ascenso a este nivel de realidad metafactica —y, como tal, dis-
tensamente ambital, dindmicamente cocreadora— responde en
Descartes no a un intento de alejarse de lo real, sino de pensar
hasta el limite y lograr un modo de certeza inquebrantable me-
diante la instalaciéon viviente en la verdad. Este género de ins-

(54) Meditationes, VII, 51.
(55) Meditationes, VII, 45.
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talacion solo es posible en planos que desbordan las condiciones
precarias de lo real-objetivo. La esfera “ideal” a la que tiende
Descartes no se identifica con el primer término de los esquemas
“ideal-real”, “conciencia-exterioridad”, pues se trata del ambito
eminentemente real que se crea cuando el ser humano integral
—no la mera “conciencia”— entra en relacién de participacion
inmersiva con el Infinito que —merced a su densidad entitativa
suprema— se autopresencializa en su espiritu y funda su infer-
no dinamismo. Esto permite a Descartes integrar el plano
“ideal” y el “real” sin temor al tan decantado “transito ilegi-
timo” de lo ideal a lo real, supuestamente latente en el llamado
“argumento ontologico”. “Toda la fuerza del argumento radica
en conocer que no puedo existir tal como soy, es decir, teniendo
en mi la idea de Dios, si Dios no existiese en verdad, el Dios
cuya idea estd en mi” (56).

Para indicar este nexo de lo ideal y lo real algunos comenta-
ristas de Descartes suelen vincular ambos términos con un
guién cuando aluden a la “idealidad-realidad” de Dios, la idea-
lidad-real propia de la idea del Infinito, etc. Por mi parte, pienso
que conviene evitar los riesgos inherentes a este esquema me-
diante una so6lida teoria de los ambitos. Unicamente a su luz
se comprenderd el caracter real de presencia que implica la idea.
“La idea de Dios es Dios mismo objetivamente presente a la
mente” (57). El ambito que abre esta presencia, cuando es co-
creadoramente aceptada y asumida por el hombre, tiene un
caracter nutricio que hace posible el pleno despliegue de la per-
sonalidad humana. Mas que una “mera idea”, la idea de Dios,
segin Descartes, implica un modo de presencia que compro-
mete no sélo a la facultad cognoscitiva humana, sino a todo ¢l
ser del hombre y al ser autodesplegante del objeto de conoci-
miento (58). De ahi la actitud eminentemente realista —realista

(56) Meditationes, VII, 51-52.

(57) Primae Responsiones, VII, 101-3.

(58) Si no se advierte este caracter real-ambital de la idea y no
se capta el modo singular de inteligibilidad que brota de la experiencia
inmersiva, se malentiende necesariamente el sentido méas hondo de la
marcha cartesiana hacia la fundamentacién de la verdad en Dios. Visto
desde el nivel objetivista, todo intento de lograr modos de inmediatez
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en plano ambital, no en plano meramente factico-objetivista—
que adopta Descartes al preguntar de dénde podria provenir la
facultad de ampliar todas las perfecciones creadas —es decir,
de concebir algo siempre mayor o mas amplio que las mismas—
si no es del hecho de que en nosotros existe la idea de una cosa
mayor, la idea de Dios (59). Es ésta una actitud realista porque,
al fratarse del Ser Supremo, la idea del mismo no es una mera
instancia légica elaborada por el hombre para desbordar el cam-
po acotado de la inmanencia, sino un riguroso acontecimiento
real: la instauracion misma de la presencia del Infinito en el
espiritu humano, bien entendido que sélo el Infinito es capaz
de superar por elevacion el esquema inmanencia-trascendencia,
idealidad-realidad.

De ahi el estrecho vinculo que media entre el acto creador
y la dialéctica “llamada-respuesta”. La creacion del hombre por
parte del Infinito no se reduce al mero ponerlo en la existencia,
antes implica llamarlo a un modo de existencia abierta ambital-
mente a la vida de cocreacion de dmbitos. La tensiéon del hom-
bre al Infinito no puede limitarse, en consecuencia, a una pro-
yeccién psicolégico, puesto que implica el hecho decisivo de
estar instalado realmente en un d&mbito de distensién y presen-
cializacién, No es la proyeccidén la que crea el ambito interac-
cional, sino al contrario. A ello se alude cuando se afirma que,
segun Descartes, la infinitud absoluta es el “lugar” de la co-
gitatio finita, es decir —en lenguaje metaobjetivista— el hori-
zonte de sentido que la hace posible al constituir su ambito de

eminentes por via de participacién inmersiva aparece como una recaida
en el “intuicionismo romantico de caracter fusional” o como una eva-
siobn a posiciones idealizantes, carentes de verdadero mordiente sobre
lo real. A la luz de la teoria de los ambitos, el mérito de Descartes no
radica en haber descubierto el alto valor funcional del sujeto cognos-
cente, como afirma Marechal (El punio de partida de la Metafisica,
Gredos, Madrid, 1958, vol. II, pag. 90), sino en adivinar que el inteligible
por antonomasia no es la quiddidad abstracta de las cosas materiales,
sino la realidad del Infinito que es mas intimo al espiritu humano que
su propia intimidad. Advertida esta grave circunstancia, es dificil ad-
mitir que Descartes no haya aportado “ningin principio constructivo
verdaderamente nuevo” (Marechal, O. cit., pag. 89).
(59) Quiniae Responsiones, VII, 365.
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despliegue (60). “¢Por qué razén me daria yo cuenta de que
dudo, de que deseo, esto es, de que me falta algo y de que no
soy del todo perfecto si no hubiese en mi la idea de un ente més
perfecto mediante la comparacién con el cual pueda conocer
mis defectos?” (61). A la luz de este texto, analizado con los re-
cursos metodolégicos de la teoria de los ambitos, queda claro
que la duda total respecto a lo finito solo puede darse sobre el
trasfondo de la experiencia del Infinito que se presencializa en
el espiritu. Al experimentar la fuerza de esta presencia y el gra-
do de evidencia que funda, entran en crisis los modos de evi-
dencia fundados por los seres incapaces de instaurar formas
eminentes de presencialidad. Poner en tela de juicio el conjunto
de las realidades objetivas constituye en definitiva un acto de
poder elevadisimo ya que implica una distancia de perspectiva
que solo el hecho de estar inmerso en un dmbito real de infini-
tud puede hacer posible. Cuando se afirma que la duda total
tunicamente es posible en el horizonte de la verdad total ha de
entenderse por horizonte —en sentido fuertemente realista— el

(60) Esta expresion objetivista “lugar de la cogitatio” debe ser leida
con el dinamismo propio de la teoria de la interaccién de ambitos. La
“inobjetividad” de la aprehensién del Infinito en la cogitatio se con-
trapone al caracter ob-jetivo proyeccional del conocimiento de meros
objetos y sugiere el modo eminente de conocimiento que se da en toda
interaccion de ambitos de los cuales el uno juega papel de envolvenie
y el otro de envuelto. El alto nivel de realidad a que se realiza este gé-
nero de conocimiento por participacion inmersiva es denominado por
Manzana M. de Marafion “esfera preobjetiva”, no en sentido de “pre-
- consciente”, sino de fundamentanie de todo posible conocimiento por
via de proyeccion del objefo a distancia “espectacular”, propicia al gé-
nero de analisis incomprometido que afecta a los meros objetos y da
lugar a modos de “verdades a medias” en gue muerde la duda si se
piensa con la debida radicalidad. Si se entiende el caricter “inobjetivo”
de la cogitatio como equivalente a “ambital-distenso-inmersivo”, cahe
dar un sentido muy preciso y equilibrado a la afirmaciéon de que “la
intuicién del Infinito no se distingue de la autointuicion de la cogi-
tatio en su inobjetividad”, antes constituye “la plenitud” de la misma
y “la auténtica ’reflexiéon completa’ del espiritu sobre si” (Manzawa:
Cogito-Sum ergo Deus est. La aportacion de Descartes al problema de la
exristencia de Dios (Separata de Scriptorium Victoriense, VII (1930),
pag. 27).

(61) Meditaliones, VII, 45-6.
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ambito abierto por un ser capaz de instaurar modos de presen-
cialidad intensisimos.

De aqui arranca el sentido radical de las discutidas y malen-
tendidas férmulas cartesianas: “Sum, ergo Deus est”, “Fieri
non potest ut existam talis naturae qualis sum (...) nisi revera
Deus etiam existeret” (62). Entendida la cogitatio como el con-
junto de la vida del espiritu humano en apertura distensional-
cocreadora hacia el Ser cuya presencia implica un ambito nu-
tricio inexhaurible, se comprende la importancia decisiva que
tiene la “idea” del Infinito en orden al autodespliegue consti-
tutivo de la personalidad humana.

Intuicion y sobrecogimiento

Desde esta perspectiva dindmico-ambital se advierte clara-
mente que la relaciéon entre la idea del Infinito y el Ser infinito,
entre la “posiciéon” de la cogitatio y la presencia fundamentante
del Infinito en el espiritu humano supera la precariedad de
todo movimiento de interaccién lineal y anula con ello las acu-
saciones de “circulo vicioso” y de fransito ilegitimo del orden
ideal al real. Leidos los textos entre lineas, se advierte que Des-
cartes no analiza la relacién del ser finito y el infinito de modo
objetivista, como una relacion entre seres perfectamente cons-
tituidos en si de modo previo, sino como una interferencia de
dos ambitos que desempefian la funcién mutua de envuelto y
envolvente (62 bis).

Por ello Fichte —muy en la linea del pensamiento ¢rascen-
dental cartesiano— concede importancia capital a la actitud de
sobrecogimiento, que tiende a caplar la verdad dejdndose cap-
tar por ella (“ergreifen im ergriffenwerden”), lo cual implica un
modo muy sutil de unidad reverente, es decir, unidad-en-la-di-
versidad-jerarquica. No procede, en consecuencia, afirmar que
el Infinito constituye la “razén suficiente” de su idea en
nosotros, pues esta idea significa —en el contexto cartesiano—
la presencia misma operante y eficiente del Infinito en nuestro

(62) Meditationes, VII, 51-2.
(62 bis) Sobre este importante tema volveremos en el ultimo capitulo.
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espiritu. El singular modo de captacién del ser humano por par-
te del ser que lo “sobre-coge” no significa una imposicién féc-
tica que procede coactivamente de fuera adentro, antes implica
una. apelacion nuiricia a una tarea de cocreacion en libertad.
Esta apelacion responde a las urgencias intimas del ser huma-
no y ofrece el caracter entrafable de “voz interior”. La experien-
cia inmersiva atna los dos movimientos fundamentales de ele-
vacion y entrafiamiento, de transfiguracién y logro de si. La
superacion de estas pretendidas paradojas s6lo es posible en un
plano entitativo de realidades ambitales en que no tienen vi-
gencia los esquemas interior-exterior, emsimismamiento-altera-
cion. El ser humano, al sentirse “sobre-cogido” y elevado, ob-
tiene la sensaciéon reconfortante de anclarse por primera vez
en su auténtico subsuelo vital. Lejos de “alienarse”, todo ser am-
bital se logra al inmergirse en las realidades envolventes:; gana
su verdadera mismidad al hilo de su “entrega” cocreadora a la
trascendencia. Al darse en nivel ambital, metaobjetivista, esta
“entrega” no implica la pérdida de la propia delimitacién per-
sonal, sino la ganancia de la vunica forma de configuracién digna
de la persona, realidad que “no limita” (M. Buber).

De aqui arranca el modo peculiar de intuicién que el hom-
bre tiene —seglin Descartes— del Infinito presente a su espi-
ritu. A pesar de la forma silogistica y deductiva en que expone
con frecuencia Descartes esta intuicién por las razones antes
aducidas, existe —a su juicio— una intuicién estricta y peculiar
del Infinito, que no debe ser confundida con otros modos de in-
tuicién propios de objetos-de-conocimiento distintos (63).

Al tratarse de una inmersién cocreadora de un ambito real
de presencialidad, el conocimiento que el espiritu humano ad-
quiere del Infinito que se le hace presente tiene un caracter de
inmediatez eminente que se halla en estrecha relacién con el
modo de contacto a que alude etimolégicamente el término
sabiduria. Conviene precisar que se trata de un contacto de in-
terferencia de dmbitos —no de un mero choque o roce fisicos—
que funda modos de unidad tan altos como densa y amplia es
la ambitalidad de las realidades interrelacionadas. La distancia

(63) Correspondence, 1II, 395-6.
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de alejamiento se vence merced al poder de cocrear ambitos
correlacionales, que entrafian formas de unidad inmensamente
superiores a la unidad de fusién. Cuanto més potente es un ser,
mas fuerte es su capacidad de establecer vinculos con los demaés.

Vista la intuicién intelectual como un intento de establecer
una relacién intensa de vinculacién entre el sujeto y el objeto,
se deduce que no procede definirla como un modo de visién que
apenas se distingue del objeto visto por tratarse de una forma
de captacion por via de contacto y coincidencia. Si no se dis-
tinguen cuidadosamente diversas formas de contacto e inmedia-
tez, se corre riesgo de confundir la infuicion intelectual rigurosa
con la roméntica inmersién exaltada en los estratos de la realidad
en que so6lo es posible la unidad fusional pues no cabe en ellos
vincular la unidad y la distinciéon. Bien entendida, la intuicién
se dirige a crear lucidamente —con lucidez no racional-obje-
tivista, sino racional-analéctica— ambitos de inmersiéon partici-
pativa. Si en esta forma elevada de creaciéon juegan un papel
ineludible la voluntad y el sentimiento, ello no indica la menor
renuncia a su caracter estrictamente intelectual —como a veces
se teme— sino fidelidad a la alta condicién entitativa de los
objetos-de-conocimiento que hacen posible la intuicién intelec-
tual humana. Al no ser meramente “césicos”, sino “ambitales”,
estos objetos-de-conocimiento deben ser re-conocidos como tales
por la voluntad y experimentados por el sentimiento como en-
tidades dotadas de un peculiar grado de “trascendencia”, de “al-
cance metaobjetivo”, es decir, de capacidad de desbordar las
precarias condiciones del campo de los meros objetos.

Los intuicionistas subrayaron con justicia frente al racio-
nalismo desarraigado o conceptualizante la necesidad de dirigir
y anclar la intuicién en las realidades concretas. Hoy dia con-
viene destacar que, para evitar el riesgo siempre acechante del
abstraccionismo, no basta atenerse a lo concreto si por tal se
entiende las realidades del entorno tomadas en su empirica in-
dividualidad; antes debe centrarse la atencién en las realidades
concretas metaempiricas o ambitales que hacen posible las ex-
periencias de inmersién participativa. Sélo asi puede ganarse
el alto nivel de pensamiento a que alude el término “intelectua-
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lizacién” y la densa vinculacién a lo real concreto que sugiere
el vocablo “intuicion”.

Atento —como queda dicho— a los modos existenciales de
conocimiento, Descartes considera el grado de certeza propio
de esta intuicion por via inmersiva como superior al que ostenta
la intuicién ideal matemética (64). Segin vimos respecto a la
inmersion estética, en todo fenémeno de entrecruzamiento de
dmbitos surge una especial luz de inteligibilidad correspondiente
a la cocreacion de modos especificos de vinculacién y unidad.
No radica, por tanto, el ideal del conocimiento en la anulaciéon
de toda forma de distancia entre el sujeto y el objeto mediante
el descenso al plano de lo preconsciente, sino en el logro de for-
mas eminentes de inmediatez conseguidas a través de la inte-
gracién de modos complementarios de cercania y distancia (65).
Sélo asi puede comprenderse con el debido equilibrio la afirma-
cién cartesiana de que el Infinito es objeto por parte del hom-
bre de una intuicién no exhaustiva que se asemeja a cierto
modo de “tacto”. “Dios es (...) aquel cuya idea estd en mi, idea
que encierra todas las perfecciones, las cuales yo no puedo com-
prehender sino de algiin modo tocar con el pensamiento” (66).
Cuando se afirma que “la cogitatio misma en su autogénesis se
pone en el Infinito de cuyo contacto vital vive” (67), debe en-
tenderse este contacto vital como el modo de vinculacién nutri-
cia que tiene lugar en la inmersion humana en el ambito del
Infinito. A nivel personal, tener contacto con alguien significa
en rigor estar participativamente inmerso en alguno de los 4m-
bitos que integran dinamicamente su personalidad. Este género
de contacto ambital-creador es plenamente racional —por ser
fuente de hondo conocimiento—, pero no es racional-ob-jetivo.
Puede ser, por tanto, de nefastas consecuencias considerarlo sin
mayores precisiones como preconsciente, pararracional, irracio-
nal, ete., porque se ciega con ello una via eminente de racionali-
dad, justo la que Descartes quiso alumbrar con su proceso me-

(64) Cf. Meditationes, VII, 15-16.

(65) Veéase el capitulo: El tridngulo hermenéutico, pags. 59 ss.
(66) Meditationes, VII, 52.

{67) Manzana M. de Marafodn, 1. cit., pag. 442,
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tédico de la duda y la que el pensamiento trascendental sitta
en el centro mismo de la vida del espirifu.

Dada la genética interaccién entre la cogitatio —vista por
sinécdoque como la trama de tensiones constitutivas del ser
humano— y el Infinito que se autopresencializa en ella, cabe
afirmar que el Infinito es intuido como “nota impresa” en la
cogitatio (68) —la cual, al estar “signada” por el Infinito, se
convierte en lugar nato de intuiciéon del mismo—, de modo que,
si bien el proceso intuitivo humano parece iniciarse en la co-
gitatio, en rigor empieza en el Infinito, que constituye el am-
bito nutricio de donde procede la tensién que define a aqué-
lla (69). La primacia compete siempre a la realidad que marca el
nivel mds alto de densidad entitaliva. Resulta por ello del todo
contrario al espiritu de Descartes —siempre reverente ante la
grandeza suprema de la “Divina Majestad”, ante la cual perma-
nece en un estado de “intuicién, admiracién y adoracién” (70)—
sustantivar la dialéctica de interrelacién que media entre el ser
finito y el Infinito, pues se corre el riesgo de convertir a los
dos términos de la misma en meros momentos de un dinamis-
mo envolvente de caracter impersonal. Conviene, en consecuen-
cia, no fijar tanto la atencién en el dinamismo correlacional
cuanto en las realidades que en virtud de su potencialidad en-
titativa fundan dmbitos de interaccion (71). La auténtica filoso-
fia trascendental se esfuerza en subrayar con igual decision la
autonomia de las realidades interrelacionadas y los dmbitos que
las mismas cocrean.

En esta linea, Descartes pone singular empefio en mostrar
1a autoafirmacién absoluta del Infinito (72), que en su autodes-

(68) Meditationes, VII, 51-2.

(69) Meditationes, VII, 45; Correspondence, V, 153.

(70) Meditationes, VII, 52.

(71) Para Descartes no puede en ningun caso el vacio constituir la
causa verdadera del dinamismo espiritual, como a menudo se afirma
cuando se trata de resolver “el problema del problema”, es decir, de
precisar dénde radica la posibilidad de que el hombre se plantee proble-
mas y muestre una tensién inguirente. Cf. N. HARTMANN: Grundziige
einer Metaphysik der Erkenninis, W. de Gruyter, Berlin, 1941°

(72) A la imposibilidad de diluir el Infinito en un torbellino de
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pliegue funda con el hombre un &4mbito de presencialidad en
el cual la cogitatio humana, vista como capacidad de despliegue
indefinido, se inmerge participativamente —y, al inmergirse, se
constituye como tal—. Por eso insiste en que el Infinito se mues-
tra en la cogitatio en su propia luz. Desde esta perspectiva afir-
ma Descartes que la nocién del Infinito precede a la de lo finito
con un modo de precedencia jerarquica, por cuanto la mayor
densidad entitativa implica un género mas amplio de ambita-
lidad y, en consecuencia, un grado maés intenso de participacién
en la tarea de cocreacién de dmbitos. De aqui arranca la nece-
sidad —tan subrayada por toda la filosofia trascendental— de
“dejarse poseer por la verdad” con toda la intensidad que im-
plica la inmersion participativa.

El Infinito visto como Bien. El conocimiento por fe

Este acto confiado de entrega responde a una actitud fun-
damental de confianza en la veracidad del Infinito, entendido
como sumo Bien, es decir, como un ser que se autodespliega y
patentiza de modo absolutamente veraz por la vinculacién in-
quebrantable que en El se da entre el “ser” y el “deber-ser” (73),
entre la propia realidad y la justificacion de la misma. Tal vera-
cidad no garantiza primariamente las verdades de la cogitatio,
sino la verdad de la automanifestacion por via de presencia del
Infinito-Bien en el espiritu humano. Esta fidelidad del Infinito
a si mismo despierta en el hombre una actitud de confianza (fi-
ducia), de entrega confiada (fides). Sélo cuando el hombre siente
en su espiritu la presencia del Infinito que se autorrevela plena-
mente y, por tanto, con toda wveracidad tal como es —la veraci-
dad es condicién derivada de la plenitud—, cobra el impulso de-
cisivo a inmergirse de Ileno en el Ambito que el Ser Infinito abre.

Esta inmersion confiada es denominada con frecuencia “co-
nocimiento por fe”. Se entiende aqui por fe la respuesta a la
apelacién que implica toda autorrevelaciéon libre. Dado que los

interrelaciones dialécticas apunta Descartes con su “prueba” @ priori de
la existencia de Dios.
(73) ©Cf. Meditationes, VII, 51-2.
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objetos-de-conocimiento superiores sélo pueden ser conocidos en
plenitud cuando se autopatentizan libremente, se deduce que el
conocimiento por fe constituye —frente a inveteradas y nunca
bien revisadas afirmaciones en contrario— el género modélico de
conocimiento humano (74). Ello explica que todos los pensado-
res preocupados por el conocimiento de las realidades personales
deban abordar el espinoso tema de la interrelaciéon entre cono-
cimiento y fe. Piénsese, por ejemplo, en Jaspers y Marcel. Debido
a ciertos prejuicios, el conocimiento por fe arrastra de antiguo
graves malentendidos, de los cuales tal vez el mas peligroso sea
su interpretacion irracionalista. Al pensar sobre la base de es-
quemas dileméticos, se convirti6 en uso corriente contraponer
el conocimiento claro, transparente de las realidades objetivas
—sometidas a calculo y verificabilidad— al conocimiento “os-
curo”, “ciego”, “sentimental” o “impulsivo-irracional” de las
realidades que desbordan el area del conocimiento cientifico y
s6lo se conocen por autorrevelacion libre. Por falta de un con-
cepto bien estructurado de rigor filoséfico y por la tendencia in-
discriminada a considerar el rigor del conocimiento cientifico
como modélico y exclusivo, apenas se repar¢ en el hecho de que
las experiencias de participacién fundan un modo de presencia-
lidad que engendra una luz singular, a la que responde en el
4nimo humano una sensacién correlativa de certeza, distinta de
la que proporciona la evidencia de lo verificable, pero en modo
alguno de rango inferior. El estudio —por via de compromiso
integral— de los diferentes modos de experiencia inmersiva nos
permite llegar a la fecunda conclusion de que la forma de evi-
dencia que surge en el conocimiento ob-jetivo (que proyecta el
objeto de conocimiento a cierta distancia de indiferencia) no es

(74) Sobre este apasionante y fecundo tema pueden verse las obras
siguientes: A. BRUNNER: Glaube und Erkennitnis. Philosophische-theo-
logische Darlegung. Edit. Kosel. Munich, 1951; H. Fries: Glauben-
Wissen. Wege zu einer Lésung des Problems. Edit. Morus. Berlin, 1960;
R. Auserr: Le probléme de Pacte de foi. Données traditionnells et ré-
sultats des controverses récentes. Louvain, 1950°; H. Urs vOoN BALTHASAR:
El problema de Dios en el hombre actual. Edic. Guadarrama, Madrid,
1960: J. Mouroux: Je crois en toi. Structure personnelle de la foi. Les
Editions du Cerf, Paris, 1948; J. TrUTscH: Panorama de la Teologia ac-
tual, Edic. Guadarrama, Madrid, 1961 pags. T4 ss.
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ni exclusiva ni siquiera modélica, pues en muchos aspectos viene
superada por la que brota en la inmediatez-de-participacién. La
certeza es absoluta cuando la inmersién participativa es jerar-
quica y total de modo que el hombre se encuentra sobrecogido
en fodo su ser y, como tal, elevado a un plano que constituye
su auténtico lugar natural de despliegue. Esta experiencia trans-
figuradora y elevante del sobre-cogimiento se realiza al hilo de
un proceso creador, y la “teoria de la formatividad” nos advierte
que el género supremo de seguridad y firmeza en el conocer lo
gana el hombre cuando asiste internamente a la génesis de una
realidad. La verdadera certeza metafisica no se da, pues, en el
estadio pre-reflexrivo, sino en el eminentemente reflexivo que se
mueve a nivel de realidades ambitales. De ahi el alto interés que
encierra la elaboracién de una sélida teoria de los diversos mo-
dos de participacién inmersiva, (75).

Para evitar los malentendidos que suscita el término “fe”,
estimo necesario hablar més bien de conocimiento ambital que
de conocimiento por fe, de modo que, cuando un comentarista
afirme que la duda cartesiana tiene por meta la plenitud de
la creencia, no el vacio del escepticismo, se entienda que no se
trata de un descenso del nivel racional al irracional, sino del
ascenso del nivel de los objetos al nivel de los dmbitos ('76).

Una vez més observamos que lo decisivo para Descartes es
entrar en relacién de encuentro con las realidades que —merced
a su plenitud entitativa— pueden fundar los modos de presencia
que estdn a la base del género supremo e inquebrantable de
evidencia. En virtud de la logica interna de su especulacién, Des-
cartes subraya la doble condicién de “absoluteidad” y “auto-
génesis” del Infinito —visto como Bien—, condicién merced a
la cual no puede ser considerado primariamente como “funda-
mento ultimo” de la verdad en la cogitatio, sino como dmbito

(75) Sobre la importancia que ésta encierra en el campo de la Etica
puede verse: D. von HriupEBrAnD: FEtfica cristiana, Herder, Barcelona,
1959; Manzana M. de Marafién, 1. cit., pags. 450 ss. Algunas precisiones
acerca de este modo de experiencia en la actividad estética han sido
realizadas en el capitulo: “Realidades ambitales, verdad y comunicacién
humana”,

(76) Veéase la posicién de J. Lacroix al respecto, pags. 398-402.
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en que €l hombre se despliega al infinito. Importa sobremanera
advertir que al Infinito no puede llegar el hombre por medio de
una instancia distinta del Infinito mismo —por ejemplo, el prin-
cipio de razoén suficiente—, sino instaldndose en el medio ambital
nutricio constituido por el Infinito al hacerse presente en el espi-
ritu. humano. Con términos precisos de la lengua germana, po-
driamos expresar esto diciendo que el Infinito no es nunca
Mittel (“medio para”), sino Mitte (“medio en”, “a4mbito medial-
correlacional-nutricio”).

Aplicando a la experiencia humana de inmersion participa-
tiva en el Infinito el esquema hermenéutico que hemos ganado
en el andlisis de la experiencia de inmersién cocreadora estética,
lograremos una comprensién cabal de la meta a que tendia Des-
cartes con su proceso metodolégico de la duda y del cogito, asi
como de la intencién de largo alcance que late en la experiencia
fichteana del sobrecogimiento (ergreifen im ergriffenwerden).

La visibn comprometida —por creadora— se mueve en una
inmediatez genética tal con el objeto-de-conocimiento que anu-
la todas las dificultades surgidas en el conocimiento por la for-
ma nefasta de distancia que éste engendra al adoptar como
punto de mira un lugar “externo” al objeto-de-conocimiento.
“Exterioridad” significa —al nivel ambital— falta de compro-
miso y, por tanto, de vecindad genética con el objeto-de-conoci-
miento. Con gran intuicién de las leyes que rigen la constitu-
cion de las realidades espirituales, Ebner solia afirmar que el
amor verdadero ahuyenta el temor, el miedo a la distancia-de-
alejamiento que provoca la indiferencia. Por eso en la experien-
cia inmersiva del Infinito halla un lugar definitivo de reposo la
inquietud incesante de la duda provocada por un pensamiento
dispuesto a pensar hasta el fin, con toda radicalidad. A esta
luz se torna perfectamente claro el sentido del parrafo siguiente:
“E1 espiritu queda adherido por todos sus ’poros vitales’ al Bien
y elevado a un 4mbito superior a toda indigencia de finitud, mas
alla de toda evidencia factica de claridad y distincién y en un
estado en que ya no tiene sentido la cuestién de si lo que ’so-
brecoge’ es 0 no el Bien en verdad” (77). Cuando el hombre ex-

(77) Manzana M. de Marafién, 1. cit, pag. 452-3.
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perimerta en todo su ser la elevacién que responde a la expe-
riencia de asuncién transfigurante —o experiencia de inmersién
participativa en una realidad envolvente nutricia plenificante—,
siente de modo inequivoco —por encima de toda posibilidad de
duda— que el ser que lo sobrecoge se manifiesta tal como es, en
absoluta veracidad y verdad. He aqui, en su grado supremo, la
evidencia que irradia todo fendmeno de entrecruzamiento de
dambitos. El hombre siente el plenificante escalofrio espiritual
del sobrecogimiento cuando observa —al hilo de un proceso crea-
dor— que el complejo ambito de su personalidad se interfiere
plenificadoramente con el ambito de una realidad valiosa que
lo envuelve nutriciamente y lo potencia. La cercania en que se
halla respecto a esta realidad anula por elevacion la distancia
que media entre el sujeto y el objeto del conocimiento ob-jetivo
y funda modos entrafiables de mutua penetracién cognoscitiva
que sé6lo puede calificar de “oscuros” un pensamiento atenido
obsesivamente a las formas de saber que se traducen en po-
der (78).

En la experiencia de cocreacién de ambitos se da el primer
modo de “pacto” rigurosamente humano entre la conciencia y
lo real, pues en ella tiene lugar el género primario de rigurosa
intuicion. Si se considera la intuicién como un acto privilegiado
mediante el cual logra el hombre inmergirse en la “inefable
interioridad” del objeto —interioridad vista como un “dentro”
contrapuesto objetivamente al “fuera” en que se halla el sujeto
cognoscente—, se estd a dos pasos de reducirla a un aconteci-
miento vital-roméntico de unién fusional. A la luz de la teoria
de los ambitos, la intuicién cobra un caracter sereno, claro y
estrictamente intelectual por el solo hecho de interpretar la in-
terioridad del objeto-de-conocimiento de forma dindmica como
la capacidad —y la puesta en acto— de distenderse cocreadora-
mente. Captar una interioridad significa vivir con ella la expe-
riencia de interaccion ambital. En la interferencia de ambitos
que tiene por fruto la creacién de un ambito nuevo surge un

(78) Convendria mucho analizar bajo este punto de vista el regreso
de Husserl a la inmanencia de la conciencia a impulsos de su afan de
lograr un modo de evidencia apodictica. Cf. Metodologia de 1o suprasen-
sible, pags. 441-535.
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modo de unidad eminente que es fuente de luz, de conocimiento
y de belleza (“splendor ordinis”). La transparencia, la lucidez
que se da en estos ambitos tal vez no sea tan “pura” como la
que caracteriza a la intervinculaciéon de conceptos en la inma-
nencia de la conciencia, pero es mas intensa espiritualmente,
més honda y robusta, por ser fruto de un acto existencial de
cocreacién. Por eso, més que de “conocimiento reflexivo”, debe
hablarse aqui de “conocimiento ambital-inmersivo” o “analéc-
tico”. El calificativo “reflexivo” da lugar a diversos malenten-
didos por la proclividad del pensamiento moderno a entender
la reflexién como mera flexion introspectiva del sujeto sobre si,
olvidando que la wunica via para conocerse plenamente es la rea-
lizacion misma del proceso de plenificacion existencial, que es
proceso ambital distensivo. Urge devolver al concepto de refle-
xion su vertiente creadora eminentemente realista (79).

A este modo de experiencia correlacional alude sin duda
Maine de Biran cuando afirma que, més alli de la simple in-
trospeccion, se da en el hombre un género peculiar de “expe-
riencia interior” que puede conducir a descubrimientos filosé-
ficos tan importantes como los fenémenos del mundo externo
que son expresados por la trama de las leyes cientificas (80).
Es sintoméatico que M. Ambacher, tras describir el acto de in-
tuicién participativa con categorias sometidas al esquema “suje-
to-objeto”, deba recurrir al concepto de “englobante” para ganar
la flexibilidad y elevacién debidas. “... El acto de participaciéon
no es un acto de intuicién que lleve la conciencia a la intimidad
inefable del objeto; es un acto reflexivo que prolonga y ampli-
fica en todas direcciones el cogito. ¥, en consecuencia, por el
hecho mismo de que en el interior de la inteligibilidad reflexiva
la existencia per aggregationem del mundo objetivo se anula
ante el acto de participacién subjetivo, se observa en el método
filos6fico que el desbordamiento de la objetividad se convierte
insensiblemente en un retorno a la subjetividad”. Si el acto de

(79) Algunas de las dificultades que plantea el término “reflexivo”
quedan patentes en la obra citada de M. Ambacher, pags. 141 ss.

(80)y Cf. Essai sur les fondements de la psychologie, Oeuvres de Mai-
ne de Biran, Alcan, vol. 8, pag. 55.
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participacién —agrega— ostenta un poder singular de penetra-
cién en las profundidades del ser y de la naturaleza, ello res-
ponde a su capacidad de “descorrer los velos de la conciencia sin
desgarrarlos, para poner al descubierto los englobantes que cons-
tituyen a la subjetividad constituyente misma” (81). De esta
suerte el acto de participacion implica un modo de objetividad
eminente que no sélo no se opone a los modos de conocimiento
ob-jetivos, antes los integra y asume. La posibilidad y calidad de
la intuicién viene decidida en mayor medida por la riqueza del
objeto-de-conocimiento que por la capacidad penetrativa de la
facultad cognoscente. Lo cual no implica una prevalencia alie-
nante del “objeto”, pues la densidad entitativa del mismo ejerce
respecto al sujeto una funcién envolvente nutricia. Por eso los
pensadores que destacan la importancia del conocimiento por
via de participacién inmersiva se oponen a la actitud objetivista,
que, por carecer de la imprescindible decisién creadora, se pren-
de en las vertientes superficiales de la realidad. La orientacion
superobjetivista o analéctica no pone el mundo objetivo fuera
de circuito, antes lo transfigura al integrarlo en la tarea co-
mun de fundacion de 4&mbitos de presencialidad.

Vistos los seres mas como dmbifos que como meras cosas,
puede afirmarse que el Infinito se patentiza en el espiritu hu-
mano y que éste queda sobre-cogido por El y elevado a un nivel
de plenitud —de modo que se constituye como tal al afirmarse
en el Infinito— sin riesgo de que el Infinito quede en una po-
sicién de relatividad respecto al espiritu humano y que éste sea
alienado y heteronomizado. El analisis de la experiencia inmer-
siva a la luz de una teoria de los 4mbitos bien matizada nos
permite advertir cémo a ciertos niveles de la realidad la adhe-
rencia florece en presencialidad, la. entrega en libertad a nivel
de madurez, la dominacion en dominio (82). Cuando acontece

(81) Cf. O. cit., pags. 153-4.

(82) Cuando se supera la dualidad sujeto-objeto por via de elevacién
—mno de regreso al estado preconsciente—, cocreando modos de unidad,
inmediatez y presencia muy superiores cualitativamente a los que van
implicados en la trama intergravitatoria del universo fisico, se gana un
nivel entitativo que estd regido mds bien por leyes de inferaccion ple-
nificante que de oposicion y distanciamiento. Debemos mantenernos aler-

— 270 —



el trauma al que responden estas profundas paradojas, el es-
piritu humano adquiere un sentimiento inédito e inquebranta-
ble de plenitud y robustez que no puede medirse con los crite-
rios elaborados a la vista de los acontecimientos meramente
objetivos. Como tal sentimiento s6lo embarga a quienes realizan
la experiencia personal de inmersién en el Infinito, Descartes
no se propone unicamente adoctrinar al lector, sino induecirlo
a la prdctica concreta, lo més intensa posible, de esta experien-
cia, suscitando en el mismo mediante la conmocién de la duda
hiperbdlica un movimiento bipolar de refraccién ifrente a las
realidades que fundan modos precarios de presencialidad y de
atencion al inico modo de realidad que por hallarse a distancia
infinita del hombre —en cuanto al grado de perfeccién entita-
tiva— es capaz de instaurar con el mismo los modos méas per-
fectos de presencia. Por lo que toca a la dualidad sujeto-objeto
la atencién queda asi desplazada al objeto, entendido en toda
su pregnancia y en su grado supremo de riqueza. El logro de
una forma absolutamente segura de evidencia no pende en de-
finitiva, de la técnica de pensamiento, sino de la riqueza de la
realidad conocida por via de presencialidad. El grado de inte-
ligibilidad es fundado por el poder de autorrevelarse libremente
que poseen los objetos-de-conocimiento en proporcién directa a
su densidad entitativa. E1 modo de acceso cabal a la realidad no
es el choque ni la pro-yeccion objetivista, sino la participacion
cocreadora. Unicamente asi se salva de modo radical el bifronte
riesgo de la alienacién objetivista y del ensimismamiento cons-
tructivista. La firmeza inquebrantable es adquirida por el pen-
samiento humano cuando piensa hasta el limite y desde el li-
mite, pues sb6lo se muestra como verdadero-con-certeza lo que
esta plenamente en verdad, en tensidon ambital de infinitud.

ta frente a la tendencia facilona a solucionar los graves problemas que
plantea la capacidad humana de moverse simultdneamente a diversos
niveles mediante una sencilla retrotraccion a estadios previos a la acti-
vidad consciente reflexiva. En rigor, se trata de una precedencia jerdr-
quica, no meramente cronolégica.
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INTERPRETACION TRASCENDENTAL DE LAS “NOCIONES” CARTESIANAS

El sentido, el alcance y la fecundidad de la filosofia tras-
cendental pende de su interpretacién genético-ambital de la
vida-en-el-espiritu, como vida que desborda los extremismos del
autonomismo y el heteronomismo mediante la participacion in-
mersiva en el ambito del Infinito que se presencializa en la inti-
midad del ser humano. La interpretacion objetivista del método
cartesiano anula de raiz la fecundisima tensiéon que en el mis-
mo alienta hacia un planteamiento frascendental de los proble-
mas filos6ficos fundamentales, pues el método trascendental no
se ocupa tanto de los entes opacos, cuanto de las realidades
constitutivamente distensas, ambitales. Por el interés que en-
cierra para la metodologia filoséfica general, urge salir al paso
de los malentendidos que provoca todo andlisis del pensamiento
cartesiano que se atenga en exceso a la letra de textos escrifos
con un método que responde —como queda dicho— a concesio-
nes hechas por el autor a los lectores no dotados del suficiente
grado de intuicién para comprender de un golpe el alcance de-
finitivo de su pensamiento.

¢Dialéctica o analéctica? La oposicion de contrarios como origen
del discurso

De la duda cartesiana se afirma a veces que viene a cons-
tituir el “momento dialéctico” de su filosofia por tratarse de
“una duda parae adgquirir certeza, una negacion para afirmar con
radicalidad” (83). Al partir del principio de que es la oposicién

(83) Cf. F. Vizquez: La dialéctica, méiodo de la filosofia. Funda-
mentacién de una Metafisica critica. Madrid, 1966, pag. 99. Esta obra
intenta mostrar como diversos autores —Descartes, Leibniz, Spinoza, A.
Ruibal— hacen radicar la vinculacién de sujeto y objeto en el estadio
preconsciente de lo “nocional”, Es sobremanera util garantizar la raiz
del modo fecundo de unidad gue salvaguarda al pensamiento de las eva-
siones subjetivistas y de la alienacién objetivista. Mi disparidad de crite-
rio con el autor comienza en la interpretacién de lo “nocional”, que —a
mi juicio— debe realizarse con un espiritu metaobjetivista, dinamico-
ambital, para superar por elevacion los riesgos abisales del objetivismo
estaticista.
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0 “lucha de ideas” quien pone en marcha el discurso por ser la
“razén inicial del analisis reflexivo”, se piensa que toda la filo-
sofia cartesiana se fundamenta en la “negacién-afirmacién que
entrafia la duda”. Frente a la extrafia interpretaciéon de que la
duda sea “un secante del espiritu”, se sostiene, mas bien, que
es “una contradiccion que el pensamiento se pone a si mismo
para que el espiritu vuelva a su si mismo, a la reflexién pura,
a la luz natural, a su salud especulativa” (84).

Si se tienen en cuenta algunas afirmaciones decisivas del
Descartes més penetrante, se advierte que, a su entender, la me-
ra contraposicién dialéctica de la duda y la afirmacién no puede
servir de fundamento ultimo a la posiciéon de la verdad, que
debe basarse en el género eminente de evidencia que surge en
el ambito de presencialidad abierto por el Infinito en el espiritu
humano. Por eso no tiende Descartes a subrayar la existencia
del yo-autonomizado-ocluido, sino la del yo-abierto-a-la-presen-
cia-nutricia-del-Infinito. El dinamismo espiritual que implica
esta relacion mutua de presencialidad entre el Creador y la
creatura hecha a su imagen es el origen del poder ilimitado de
destruccion que entrafia la duda hiperbolica. Por su cardcter
realista, la especulacion cartesiana busca la razon ultima del
dinamismo gnoseoldgico en la suprema densidad entitativa del
Infinito que se autopresencializa en el espiritu humano, no en
una abstracta dialéctica de cardcter postulatorio y violento que
tiende a manipular los seres interrelacionados como meros ele-
mentos de un sistema dindmico impersonal. Mas que de “oposi-
ci6on de contrarios”, habla en efecto Descartes de la singular
forma de complementariedad que media entre realidades que,
siendo distintas, se interfieren cocreadoramente en virtud de la
misma densidad entitativa que poseen. En definitiva, la robus-
tez y validez del afirmar humano pende de la experiencia modé-
lica de afirmacién-de-si-en-el-Infinito que realiza el espiritu hu-
mano merced a la luz misma que irradia el Infinito al autopre-
sencializarse. No es la mera contraposiciéon dialéctica de la duda
y la afirmacién, sino la realidad misma del Infinito —que se

(84) Ibid. pag. 100.
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afirma absolutamente en y por si mismo— quien afirma, en 1il-
tima instancia, la vida toda del espiritu.

Por eso Fichte, en la linea del mejor Descartes, subraya gue
no procede conceder prevalencia ni a la conciencia ni al objeto,
sino al dmbito distensional realisimo constituido por el “ser-
consciente” (Bewusst-sein). El punto de partida del filosofar tras-
cendental no viene dado por entidad alguna fdctica, delimita-
da, ocluida en si (sea material o espiritual), ni por el ser en
general, sino por el ser-consciente (Bewusst-sein), entendido de
modo distensional-genético como un dmbito de realidad inter-
accional cocreado entre el hombre y el Infinito. Cuando R. Lauth
afirma que “s6lo accedemos al ser en el medio de la concien-
cia”, no intenta “localizar” la actividad filoséfica en el ambito
cerrado de la subjetividad, sino concederle, por el contrario, toda
la movilidad cocreadora que encierra la vida espiritual auténti-
ca (85). La conciencia no debe entenderse como una forma de
interioridad objetivista opuesta al entorno exterior, extrasubje-
tivo, sino justamente como el poder de autodesplegarse cocrean-
do ambitos (86). La “conciencia” (entendida de modo real-am-
bital como “Bewusst-sein”) constituye el punto privilegiado de
interferencia cocreadora en que el sujeto cognoscente y la rea-
lidad se intervinculan sin fusionarse. Interpretada la cogitatio
en este sentido genético-ambital, se comprende que en el acto
de “ser-cogitante” (Bewusst-sein, conciencia) la realidad se nos
hace conscienle al tiempo que cocreamos con ella un ambito de
coesse, de ser-en-comun. No cabe escindir el ser del cogitar, pues
no se trata del ser del sujeto desarraigado, ocluido objetivista-
mente en si mismo, sino del sujeto gque se halla inmerso cocrea-
doramente en el dmbito envolvente por antonomasia que es el
Infinito.

De ahi el grave riesgo que implica intentar reducir la filo-
sofia a una cuestion de método. El método es, en su maéas ge-
nuina esencia, un “camino” para la intuicién de la realidad,

(85) Cf. Zur Idee der Transzendentalphilosophie, pag. 46.

(86) No sin hondas razones considera Lauth extremadamente nociva
la interpretacion objetivista que dio Schelling del pensamiento fichteano.
Cf. Le probléme de linterpersonnalité chez J. G. Fichte: Archives de
Philosophie, jul-dic., 1962, pag. 327.
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realidad que en Descartes viene representada modélicamente
por el espiritu-inmerso-en-el-Ambito-del-Infinito-que-se-le-hace-
presente. Y, teniendo en cuenta que esta compleja realidad es-
piritual de tipo ambital-inmersivo recibe su pleno sentido del
Infinito, es Este en definitiva la realidad angular que constitu-
ye el principio y el fin de todo el dinamismo de la vida del es-
piritu. No constituye, pues, en rigor el yo pensante la realidad
mas inmediata en el aspecto gnoseol6gico, ya que en el orden
de la fundamentacion es el Infinito quien funda toda posible
afirmacion existencial verdaderamente s6lida. Para entender ca-
balmente a Descartes se requiere un cuidadoso andlisis de los
diversos modos de inmediatez, distancia y presencia que carac-
terizan las diferentes formas de acceso humano a lo real.

De aqui arranca la interpretacién dinamico-funcional-ambital
que debe darse del pensamiento cartesiano si se quiere adivinar
una de sus vertientes mas fecundas. La existencia del sum que
se impone en la experiencia del cogito —que es un acontecimien-
lo de inmersion— no ostenta el caracter factico-oclusivo-deli-
mitado propio de los meros objetos, sino un caréacter distensivo-
ambital. Soy plenamenle —ambitalmente— al pensar (es decir,
al inmergirme participativamente en el 4&mbito del Infinito). Por
ser ambital —como fruto que es del entrecruzamiento de dos
ambitos— la existencia humana ostenta una singular franspa-
rencia, que constituye un punto modélico de vinculaciéon de lo
ideal y lo real, lo existencial y lo reflexivo. Estas vertientes de
la realidad no se vinculan aqui en virtud de un movimiento dia-
léctico, sino en fuerza de la capacidad que poseen las realidades
de niveles elevados de desbordar la precariedad de ciertas dis-
yunciones. Cuando habla Descartes de la “pura luz de la razén”
y “la sola luz de la razén” (87), no quiere dar a entender que
la razén actie de modo desarraigado, antes alude a la especial
pureza de espiritu que adquiere el hombre cuando no aquieta
su mente con verdades a medias y ancla su pensamiento y todo
su ser en ¢l ambito de luz abierto por la presencia del Infinito

(87) Régles pour la direction de lesprit, en Oeuvres et Lelires, Ga-
llimard, Paris, 1952, pags. 47, 44 respectivamente. (Esta edicién sera ci-
tada con las siglas O. ef L.).
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en su espiritu. Este anclaje se da al hilo de un proceso dindmico
incesante en el cual cobran su verdadero sentido todos los ele-
mentos que integran la vida del espiritu.

Ello nos insta a no interpretar de modo estdtico objetivista
ciertas expresiones cartesianas poco adecuadas al ritmo ultimo
de su pensamiento, tales como “primeras semillas de verdad, de-
positadas por la naturaleza en el espiritu humano”, “luz inna-
ta”, “nociones naturales”, etc. Conviene mantener alerta la aten-
cién para advertir en todo momento de la lectura que, si el
espiritu humano ostenta por naturaleza determinadas cualida-
des, es debido en el fondo al dinamismo que adquiere al hallarse
radicalmente inmerso por via de participacién cocreadora en el
a4mbito del Infinito. El calificativo cocreador indica en este con-
texto que la condicion natural de tales propiedades no debe in-
terpretarse como una especie de posesién objetivista, sino de
fruto esforzado de una actividad interaccional. No se olvide que
para explicar las més hondas y comprehensivas intuiciones sue-
len los pensadores acudir a modos de expresién que dificilmente
evitan el peligro de suscitar una interpretacién objetivista —no
dindmico ambital—, pues —como advierte sagazmente Jaspers—
el hombre tiende a recaer una y otra vez en lo objetivo como
el gato tiende a caer sobre las cuatro patas. Ello explica la ne-
cesidad de tensar la mente para ver de conjunto —en su poten-
ciacibn mutua— observaciones realizadas por Descartes en mo-
mentos diversos y advertir, asi, el espiritu que late bajo expre-
siones a veces en exceso precarias.

Esta vision sineidética percibe nitidamente que la “pureza”
de la razén, tan ensalzada por Descartes, no puede significar en
rigor sino la tensién del espiritu humano hacia los ambitos en-
volventes que constituyen su horizonte nutricio méas alld del
entorno objetivista que lo asedia mediante la ineludible suges-
tién de lo concreto, lo confiado y deleitable, que pervierte nues-
tro “buen sentido”. Los elementos no racionales inoculados en
nuestra razén por los apetitos y los preceptores (88) significan
toda clase de relaciones de tipo objetivista-posesivo que ligan al
hombre al entorno superficial y frenan su tendencia hacia lo

{88) Discurso del método, O. et L., pags. 133-4.
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profundo envolvente. Recobrar la pureza de la naturaleza pura
y ascender al “uso entero de nuestra razén” (89) indica —contra
toda falsa identificacién de lo puro y lo retractivo desarraiga-
do— la participacién inmersiva en 4mbitos no dominables por
la, razon calculadora, injustamente considerada en casos como
la razén exaltada por el racionalismo. En efecto, vivir al nivel
exigido por la recta razon significa hacer la intensisima expe-
riencia del cogito y prescindir, por tanto, de todo el mundo ob-
jetivo material e incluso del ideal, ambos susceptibles de duda.

Cardcter ambital-distensivo (ni autonomo, ni heterénomo) del
yo pensante

Lo antedicho nos indica que a través del cogito Descartes
intenta ganar el reducto firme del yo cogitante, “primer prin-
cipio de la filosofia” (90). El modo de existencia de este yo no
puede entenderse, sin embargo, como algo factico-objetivo que
pueda servir de punto de anclaje de todo el edificio posterior,
en un sentido estatico tomado del mundo artificial de la cons-
truccién. El yo cogitante acttia de fundamento primero y pri-
mario de verdad en cuanto es lugar viviente de la presencializa-
cion del Infinito (91). Si se autonomiza o se aliena el yo
cogitante, el mejor espiritu de la filosofia trascendental queda
anulado. Las expresiones “ser racional”, “tener razén” deben ser
entendidas con el dinamismo circular propio del nivel super-
objetivista, pues se trata de un modo de tener no posesivo que
se conecta necesariamente con el ser-tenido. Tener razon indica
ser capaz de someterse a las tensiones nutricias que dan al es-
piritu humano la plenitud de sus dimensiones.

Como esta interacciéon ambital ostenta un caracter creador
y es —por lo mismo— fuente de luz y de ideas —vistas como
encarnaciéon de formas intensas de presencialidad—, Descartes
se niega légicamente a admitir que las ideas de Dios y del alma

(89) L. cit., pag. 134.

(80) Cf. L. cit., pags. 147-8.

(91) El término “lugar” no implica aqui una localizacion espacial, si-
no el dinamico punto de interaccién de dos &mbitos.
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procedan de los sentidos (92) y se inclina, mas bien, a pensar
que es “Dios quien ha impreso en nuestras almas las nociones
de ciertas leyes que El mismo ha establecido en la naturale-
za” (93). Las expresiones “estar en los sentidos”, “proceder de
los sentidos”, “ser impresas en el alma”, etc., ofrecen flanco ficil
a la interpretacion objetivista por su caracter espaciotemporal.
Sin embargo, visto el conjunto del pensamiento cartesiano con
la debida agilidad, se observa que estamos ante un modo dind-
mico-funcional de impresiéon, al medo como sucede con el sello
o signo del Creador impreso en el espiritu humano que no se
reduce a un distintivo o “marca de fabrica” —sit venia verbo—,
antes significa la constitutliva version del ser espiritual al Infi-
nito que en él se hace iniensisimamente presente. Tener el sello
del Creador indica, al nivel ambital propio de las realidades per-
sonales, participar cocreadoramente —de modo analégico— en
su poder de fundar ambitos nutricios de interaccién. A ello
alude sin duda Descartes en el siguiente texto, no obstante el
caracter objetivisia de sus expresiones: “No es por cierto extrafio
que Dios, al crearme, me haya infundido tal idea (la del Infini-
to), a fin de que permaneciese impresa en su obra como el sello
o distintivo del artifice; ni es tampoco necesario que tal distin-
tivo sea una cosa distinta de la obra misma. Sino que por el
mero hecho de haberme creado Dios es muy verosimil que en
alguna medida me haya hecho a su imagen y semejanza” (94).

Imprimir la idea de Dios en el espiritu finito significa en
verdad —a nivel ambital— constituir de tal manera el ser hu-
mano que no pueda existir en plenitud si no es abierto disten-
sionalmente hacia Dios, que ostenta un caracter personal y tri-
nitario, es decir, constitutivamente interrelacional. Si a las ideas
asi “impresas” en el alma humana se las denomina ‘“innatas”,
debe agregarse inmediatamente que tal innatismo no implica
una estdtica posesién de ciertos conceptos fundamentales por
parte del espiritu, sino la capacidad de cocrear espiritualmente

(92) “...Dans le sens, ol toutefois il est certain que les idées de
Dieu et de I'ame n’ont jamais eté” L. cit., pag. 151. Cf. asimismo, L. cit.,
pag. 299.

(93) L. cit., pags. 153-4,

(94) Meditationes, VII, 51.
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unas relaciones de interaccién tales que en ellas se alumbran
las antedichas ideas, orladas de un alto poder existencial. Des-
cartes no se aquieta en la posesion de meros conceptos, busca
ideas que encarnen modos realisimos de presencialidad.

Reconocido el caracter distensional del cogito, es facil com-
prender la razén profunda por la que Descartes vincula el inna-
tismo de la idea del Infinito y la de mi mismo (95), a saber, por-
que en ambos casos se trata de un innatismo de constitucion-
dindmico-ambital, no de representacion objetivista (96). Contra
lo que pueda sugerir en principio el término “idea”, no se trata
aqui de un mero contenido ideal que enriquece el espiritu hu-
mano, sino de un rasgo constitutivo del mismo, visto como un
ser en distension hacia Dios. Por eso subrayé anteriormente que
la presencia del Infinito en el espiritu es real-constitutiva, no
meramente ideal-objetiva. Una nocién meramente “ideal” jamas
tendra —segun Descartes— poder suficiente para impulsar la
vida del espiritu, que es vida a nivel de realidades concretas do-
tadas de alto rango entitativo. En esta linea, los pensadores de
temple trascendentalista —Fichte, Ebner, y tras éste muchos
antropélogos contemporaneos— definirdn al hombre no como
un animal racional —es decir, un animal provisto de un suple-
mento de racionalidad—, sino como un alma viviente que es
llamada por Dios en libertad.

Este valor constitutivo de la distension inmersiva en el Am-
bito del Infinito sirve de clave para entender varios puntos fun-
damentales del pensamiento cartesiano.

1. El yo cogitante al que llega Descartes mediante el pro-
ceso de la duda no desempefia la funcion de un asidero objetivo
en el vacio del desmoronamiento total. No es una entidad excep-
cionalmente salvada en el mundo de las realidades objetivas
que Descartes habia desplazado previamente fuera del campo
de las realidades inquebrantablemente ciertas. Se trata de una

(95) Meditaiiones, VII, 51.

(98) Lo ha visto sagazmente el Dr. Manzana: “El innatismo de la
idea del Infinito no es un innatismo de representacion, sino fundamental-
mente de ser y sélo secundariamente de representacion”. Cf. “Cogito-Sum
ergo Deus est”, separata de Scriptorium Victoriense, VII (1960), Vitoria,
1961, pag. 20.
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realidad de rango superior, “in-objetiva” (Manzana), distensio-
nal-ambital, correlacional-analéctica, situada en un plano donde
s6lo se puede ser auténtico cuando se vive en una nutricia ten-
sién distensional que desborda por principio el mediocre dilema
“autonomia-heteronomia”. Debe leerse, por tanto, con mucho
cuidado a Descartes cuando afirma que toma la existencia de
nuestra alma o pensamiento como el “primer principio” y de él
deduce que “hay un Dios que es autor de todo lo que existe en
el mundo y que, siendo la fuente de toda verdad, no ha creado
nuestro entendimiento de tal naturaleza que se pueda equivo-
car en el juicio que emite de las cosas de las que tiene una per-
cepcion muy clara y muy distinta” (97). El término deduccion
no puede entenderse aqui en un sentido vulgar, pues tampoco
el término existencial se reduce a su significacion factica, antes
tiene un carécter distensional-ambital en el cual se intuye ana-
lécticamente al Infinito que, con su presencia, funda el Ambito
de autodespliegue constitutivo del espiritu humano. Ya Fichte
solia advertir que los malentendidos de que es objeto la filosofia
trascendental provienen de tomar los wvocablos en un sentido
vulgar que no les compete, pues justamente la tarea de tal orien-
tacion filoséfica consiste en realizar una verdadera “metanoia”
espiritual. Interpretar excesivamente a la letra los escritos de
orientacion trascendental es caer en la trampa del objetivismo.

2. La existencia del yo-cogitante no debe concebirse, al modo
sustancial-objetivista (no ambital-constelacional), como un subs-
trato indeterminado y vacio al que se “afiaden”, en forma de
“modalidades” psicolégicas, las facultades de dudar, inteligir,
afirmar, negar, querer, no querer, imaginar, sentir, etec. No se
trata de una existencia fdctica —mantenida a modo de islote en
el océano de la duda, como punto de partida para recobrar las
realidades perdidas—, orlada de diversas determinaciones o fa-
cultades animicas, sino de un modo de existencia intrinseca-
mente determinada por el hecho de ser cogitante, es decir, de
estar dinamica y ambitalmente abierta al mundo entorno y
sobre todo al Infinito. El hombre no es un ser que cogita, sino
un ser-que-cogita. Por eso la existencia descubierta en la expe-

(97) Les principes de la Philosophie, O. et L., pag. 563.
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riencia del cogito no es objeto espectacular de conocimiento,
sino objeto-de-conocimiento de tipo analéctico-inmersivo. Es lo
que, sin excesiva precision, quiere dar a entender Manzana cuan-
do escribe: “... Descartes es plenamente consciente de que el
cogito-sum, en cuanto condicién de posibilidad de toda objeti-
vacion, no puede ser él mismo objetivamente sabido. Esto, sin
embargo, no quiere decir que sea una mera ’X’. Mas bien es
’sabido’ en un sentido més profundo y superior a toda consta-
tacion objetiva (97 bis). Ser cogitante no equivale a disponer
de la capacidad de realizar en determinados momentos cier-
tos actos de cogitacion —por mucha amplitud que se con-
ceda a este vocablo—, sino al hecho de hallarse constitutiva-
mente en trance de trascendencia inmersiva (98).

Si el ser del hombre estéa constitutivamente afectado por la
tension ambital que entraia el calificativo “cogitante”, ello in-
dica que todos los elementos que Descartes atribuye a la natura-
leza humana deben ser dotados de un dinamismo correlacional
opuesto al estatismo objetivista. Asi, las nociones, los principios
del conocer, la luz natural, ete., deben ser vistos no como algo
que estd ahi, en el origen del ser humano, a modo de posesion
recibida y fija, sino como el fruto del poder de abrirse cocreado-
ramente (99). Por eso Descartes subraya simultaneamente la

(97 bis) Cfi. L. cit, pag. 13.

(98) Este transito de la mentalidad sustancialista —que opera sobre
el esquema “sustrato-accidentes”— a la sustantivista —que piensa sobre
modelos mas flexibles de tipo constelacional— implica una esforzada la-
bor de ascesis intelectual que es la quintaesencia del método analéctico.

(99) La afirmacion de que “las ideas latentes se reciben ya hechas”
(Maréchal, O. cit. t. IT, pag. 91) puede dificultar en gran medida la espi-
nosa tarea de precisar el caricter dindmico y creador de la vida en el
espiritu. Ello explica el interés de R. Lauth en precisar el caracter emi-
nentemente activo de la conciencia. “La conciencia no puede jamas ser
convertida en un objeto, al modo de los demés objetos del filosofar dog-
matico. Pues al juzgar no se puede abstraer del acto de juzgar. La
filosofia trascendental en su autodespliegue debe permanecer siempre
consciente del acto de pensar e ir paralela con él. Por eso lo que ella ma-
nifiesta no puede ser nunca un resultado objetivo —en sentido dogmati-
co—, sino siempre una autorrealizacion, en la cual permanecen unidos el
juicio y lo juzgado. Esto significa que la filosofia trascendental reconoce
que el acto de juicio y el objeto de juicio se corresponden. forman una
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importancia de la pureza de la naturaleza y de la razén y la
insuficiencia de éstas cuando tal pureza es entendida como so-
ledad y desarraigo. Recuérdese lo dicho anteriormente sobre la
precariedad del criterio de claridad y distincion. La luz natural
produce evidencia, pero esta forma de evidencia no funda un
saber en verdad. Ninguna entidad, por solida que parezca, pue-
de aquietar el 4nimo de Descartes en la busqueda del fundamen-
to ultimo de la verdad si estd desvinculada de la suprema rea-
lidad del Infinito. La experiencia cartesiana del cogito sum se
constituye en punto de partida del filosofar precisamente por
ser el lugar nato de encuentro del hombre con el Infinito, el
punto privilegiado en que se quiebra el cerco de inmanencia con
que el mundo de lo objetivo intenta estrechar al ser humano.
El proceso de la duda es el inlento dramdtico de ganar la ne-
cesaria libertad desbordando todo aquello que, con apariencia de
solidaridad, acaba atenazando al hombre bajo el pretexto suges-
tivo de ofrecerle ocasion propicia para desplegar su afdn de do-
minio y posesién. El hombre encuentra su libertad auténtica en
nivel de ambitalidad y, por tanto, de entrega plenificante. Léase
a esta luz el siguiente parrafo de las Meditationes: “Y en pri-
mer lugar no hay duda alguna de que todo lo que me ensefia
la naturaleza contiene alguna verdad. Porque por naturaleza,
considerada en general, no entiendo ahora sino a Dios mismo o
bien al orden y disposicion que Dios ha establecido en las cosas
creadas. Y por mi naturaleza, en particular, entiendo la com-
plexién o conjunto de todas las cosas que Dios me ha da-
do” (100). Entre estas “cosas” sobresale, en calidad de alfa y

unidad que se desarrolla y reintegra en forma de sujeto y objeto. De
ahi que la filosofia trascendental no parta de un hecho (Tatsache), sino
de una accion (Tathandlung), de modo a la par objetivo y subjetivo. Es
decir, porque es acto, se alcanza a si misma como acto. Ya en Descartes
el cogito no era solo el unico objeto evidente, del que se puede partir,
sino que también y simultdneamente era el acto mediante el cual echa-
mos a andar y progresamos.” (Cf. Zur Idee der Transzendentalphiloso-
phie, pag. 48). En esta condicién dinamica de la conciencia se afirma el
nexo de conocimiento y voluntad. “Qué filosofia se escoja pende de qué
clase de hombre se sea” (FicHTE: Sdmmiliche Werke, vol. I, pag. 434).
(100) L. cit, O. et L., pag. 326.
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omega, la relacion nutricia con el Infinito, fuente de las aspira-
ciones que generan el dinamismo del espiritu humano.

No basta, por tanto, afirmar que Dios garantiza en defini-
tiva la fecundidad y validez de la “luz natural” de mi razoén,
pues, aunque Descartes —por necesidad de adaptarse a cierto
género de lectores poco avezados— parezca entender tal garan-
tia de un modo causal, en cuanto Dios es causa de mi ser (101),
si vemos su pensamiento en conjunto a la luz de sus intenciones
més hondas observamos que el saber humano sélo alcanza su
verdadero fundamento cuando desborda por una vez al menos
en la vida el mundo de la ob-jetividad (de la escision sujeto-
objeto propia del pensamiento ob-jetivante) al entrar en una
relacion de inmediatez eminente con el Infinito que se auto-
presencializa en su espiritu. Se trata de un género especifico de
causalidad circular o ambital que responde a fendmenos mucho
mds sutiles que aquellos a los que se aplica la nocion comiun de
causalidad.

3. Cardcter inmersivo del conocimiento. Dada la condicién
distensivo-ambital de la existencia humana no cabe plantear
ni menos dirimir de modo dilematico la cuestion de la primacia
gnoseologica del sujeto o del objeto. Segiin Maréchal —que ofre-
ce una version netamente objetivista de Descartes—, la claridad
cognoscitiva pende de la “suficiencia del objeto”. Otros comen-
taristas destacan, mas bien, la suficiencia del sujeto, su capa-
cidad de penetracién gnoseoldgica, Ambas posiciones son unila-
terales, pues lo que intenta Descartes es plantear el tema del
saber-en-verdad a un nivel en el cual se pone de manifiesto que
el poder inquisitivo y la certeza intuitiva del sujeto-de-conoci-
miento est4 en relacién con la capacidad por parte del objeto-de-
conocimiento de autorrevelarse por via de presencia.

El poder “semidivino” (Descartes) de pensar —que el ser hu-
mano ostenta por haber sido creado por Dios a su imagen vy,
por tanto, en constitutiva distensién inmersiva— es un don
que el hombre recibe y, a la par, funda al tener lugar el aconte-
cimiento de la interrelacién Dios-creatura. Aqui recibe el criterio

(101) L. cit. O. et L., pag. 308.
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de “claridad y distincién” su ultimo y definitivo refrendo (102).
Por su temperamento religioso, Descartes querfa dejar firme-
mente establecido que el hombre en el nucleo radical de su ser
se halla vinculado a Dios ineludiblemente, pues su modo de
existencia es dindmico-ambital y se constituye en relacion ana-
léctica (relacidn de realidad envolvente a realidad envuelta) con
el Infinito. La suficiencia y la autonomia radican unicamente
en el Infinito, no en el sujeto humano. Muy en la linea agus-
tiniana, escribe Descartes: “Si he tratado del Infinito, fue siem-
pre para someterme a EI” (103). Pero el Infinito no puede con-

(102) El estudio detenido de los modos elevados de inteligibilidad y
evidencia que se dan en las diversas experiencias de participacién inmer-
siva abre posibilidades inéditas en orden al planteamiento radical de la
validez del criterio de “claridad y distincién”. Los grados de evidencia
responden a los grados de presencialidad del objeto-de-conocimiento, y
este poder de presencializacion se deriva del grado de densidad entitativa
de la entidad que se autopatentiza. Esta escueta consideracion permite
adivinar la posibilidad de integrar fecundamente el criterio de “claridad
y distincién” en la teoria cartesiana de la participacién como fuente su-
prema de evidencia. Es 1til a este respecto notar cémo vincula Maréchal
—no obstante la orientacién objetivista de sus analisis— el criterio de
“claridad y distincién” y el poder de captacion en bloque de las realida-
des y fenémenos complejos —modo de visién sineidética que alcanza su
maximo despliegue en las experiencias de participacion inmersiva en lo
envolvente— (Cf. El punto de partida de la Metafisica, t. II, pags. 57, 59,
T4, 76, 80, 81). Para centrar debidamente este tema debe tenerse muy en
cuenta que la meta de Descartes no consiste tanto en inaugurar el ideal
del rigor matematico —como suele afirmarse (Cf. Maréchal, O. cit. pagi-
na 88)— cuanto en descubrir el modo eminente de inmediatez, presencia-
lidad y certeza que se da en las experiencias de participacién, de las que
es fuente, modelo y garantia ultima la inmersién del ser humano en el
ambito del Infinito.

(103) “...ie n’ay jamais traitté de 1'Infiny qgue pour me soumettre
a luy (...)", (Lettre @ Mersenne de 28 de enero de 1641, Edic. A - T. III,
pag. 293). “La meta (de Descartes), como la de Agustin, fue el logro del
conocimiento de Dios y del alma, para conseguir que también la razon
creada sirva a aquél en el cual estd en su conjunto fundada: Dios” (R.
LavTtH: Zur Idee der Transzendetalphilosophie, pag. 40). Este intento de
fundamentacién trascendental del saber filoséfico halla en Fichte un
continuador excepcional. Fichte asigna a la Filosofia simultineamente
un caricter de autonomia y de limitacidn. “Soélo en cuanto la conciencia
(Bewusst-Sein) en su trascender hacia Dios estd siempre desbordandose
a si misma, capta rectamente su propia esencia, v el filésofo trascenden-
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siderarse como un objeto, sino como una realidaa sumamente
perfecta dotada de una condicién ambital en grado supremo.
Si se quiere hablar de primacia, diremos que ésta compete a
los modos de realidad que ostentan un poder cocreador de am-
bitos. Entre ellas ocupa el Infinito la posicién fontanal y mas
alta.

Esta riqueza entitativa del “objeto”, al traducirse en un modo
de presencialidad real, compromete el ser integral del sujeto y
lo insta a movilizar todas sus facultades. Se opone frontalmente
al espiritu de la filosofia trascendental entender la capacidad
intelectiva del hombre como una facultad objetivista, como una
especie de motor que basta poner en marcha para que desarro-
lle su propio quehacer. Este quehacer pende ineludiblemente de
la condicién especifica del objeto-de-conocimiento. 4l nivel am-
bital en que se desarrolla la auténtica vida del hombre nada res-
ponde a meros procesos mecanizados, porque todo fenomeno im-
plica en el fondo un acontecimiento creador.

No es suficiente, en consecuencia, destacar el caracter espi-
ritualista, realista y metafisico del pensamiento cartesiano y
subrayar el papel rector que desempefia el espiritu en la vida
humana si se deja en olvido el interés de Descartes por descu-
brir la condicién ambitalmente creadora de la realidad vista en
sus niveles més altos y, como tales, modélicos. Esta insuficiencia
no se corrige con la mera afirmacién de que el espiritualismo
cartesiano tiene sus raices en lo trascendente y recibe su savia
del mismo (104), porque estas expresiones, si no son debidamen-
te matizadas, se reducen a sugerir un modo de causalidad mas

tal capta asimismo la esencia limitada de la Ciencia. Con ello se salva
el temible riesgo de la absolutizacién a ultranza del saber; riesgo provo-
cado necesariamente por el Idealismo. Las afirmaciones cientificas, in-
cluso en concreto las més elevadas de la Docirina de la Ciencia, deben
ser rectamente leidas, es decir, deben ser entendidas como vectores que
remiten a algo que estd mas alla de las mismas, a la vida clarificada de
la conciencia, vida que pende de su relacién con Dios. El sentido de
esta vida no se agota en la Ciencia —ello significaria la posicion absoluta
de la Ideologia—, sino que es infinitamente méas” (R. LavTH: L. cit,, pagi-
nas 58-9).
(104) Cf. F. Vizeuez: L. cit., pag. 157.
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objetivista que ambital, como se desprende del analisis de los
términos subrayados. _

Al no captar con la debida claridad en qué consiste tal en-
raizamiento del espiritu en lo trascendente, se tiende a inter-
pretar de modo objetivista —auténomo, desarraigado— ciertas
expresiones carfesianas relativas a la naturaleza humana: “lo
que hay de mejor en nuestro pensamiento”, “la razén segun la
pureza de su naturaleza”, “... mi espiritu disponiendo a volun-
tad de todas las verdades que é1 alcanza...”, ete. (105). Los con-
ceptos de “riqueza”, “naturaleza pura” y “disposicion de ver-
dades” deben ser vistos analécticamente en el proceso mismo de
autoconstitucion del ser humano por via de apertura inmersiva,
pues so6lo asi cobran su verdadero sentido. La falta de una teo-
ria bien estructurada de este género de proceso hace necesario
acudir a términos como “innatismo”, “apriorismo”, “luz natural
pura”, etc., para indicar ciertas realidades que no proceden de
la experiencia sensible ni son fruto de una “posicién” unilateral
por parte del sujeto, sino que presentan ciertos caracteres me-
taempiricos que las hacen especialmente valiosas en orden a la
dinamica de la vida del espiritu. Al denominar a este género
de realidades —la idea de Dios, la idea del alma, la idea de la
verdad, etc.— con un término especifico, quedan diferenciadas
en principio de las realidades meramente empiricas —objeto de
experiencia sensible—, pero no por ello son determinadas en
su verdadera entidad y significacion —que es de tipo dindmico-
ambital—, antes quedan sencillamente acotadas como un modo
singular de entidad en el mismo plano empirico-objetivo que
Descartes trata de superar radicalmente.

Lo preldgico y lo nocional

Lo antedicho nos da la medida del cuidado con que debe
tratarse el tema gnoseolégico de las “nociones preconscientes”
que —por comprometer diversas categorias y esquemas menta-
les— puede ser objeto de muy graves tergiversaciones metodo-
logicas.

(105) Cf. Recherche de la Vérité par la Lumiére Naturelle, en O. et L.,
paginas 881, 882.
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Algunos autores, preocupados por desbordar la division su-
jeto-objeto —entendida como escisién y provocada, a su juicio,
por la actividad espiritual— estiman encontrar en el estadio
preconsciente un modo de union fusional entre lo subjetivo y
lo objetivo que salvaguarda definitivamente el necesario acceso
del sujeto a lo real. En este nexo meramente nocional previo a
toda actividad intelectual consciente del espiritu se cree hallar
el momento més logrado de la “unidad convergente y radical del
espiritu humano” (106). En fuerza de esta conviccion se atribuye
a las “nociones” un cumulo de cualidades suficientes para re-
solver radicalmente los problemas mas agudos de la tfeoria del
conocimiento sin més esfuerzo que poner en juego un movimien-
to dialéctico de vinculacién de contrarios.

Un somero analisis de las diversas formas de inmediatez que
pueden darse entre el sujeto y los diferentes objetos-de-conoci-
miento basta para comprender que definir el fenémeno del co-
nocimiento como un modo de “fusién de lo subjetivo y lo ob-
jetivo” implica una depreciacién injusta del mismo, pues en sus
momentos més logrados la relacién cognoscitiva entrana formas
de vinculacion mucho més perfectas que las meramente fusio-
nales. La fusion es un modo de unién tan intenso como precario.
La unién fusional preconsciente vincula al sujeto y al objeto
a través de su condiciéon comun de existentes que forman parte
del entramado césmico y juega, por lo mismo, un papel radical
en el proceso del conocer. Pero lo radical no marca un grado de
perfeccion, sino un punto de partida, que en el fondo no es
sino el planteamiento de una tarea que debe ser realizada con
gradual perfeccionamiento en estadios entitativos mds elevados
que permiten vincular la cercania con la distancia, ciertas for-
mas de cercania con ciertas formas de distancia. Esta vincula-
cién integradora es condicién indispensable para conocer lo otro
en tanto que otro. Fue en grado sumo nefasto para la teoria
del conocimiento que haya cundido la conviccién —nunca de-

(106) Cf. F. Vizquez: O. cit., pag. 188. “En coherencia con la pureza
natural del espiritu humano o razén, puede descubrirse dentro del Ra-
cionalismo un estadio nocional, que fundamenta a radice la fusion de
lo subjetivo y de lo objetivo en que consiste el conocimiento” (Ibid., pa-
gina 187).
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bidamente meditada— de que “con el espiritu advienen las dis-
tancias” (107) y que basta retrotraerse al estadio preconsciente
para rehacer la unidad perdida con el advenimiento de la ac-
tividad espiritual —supuestamente distanciadora—. La unidad
del conocimiento hay que lograrla con esfuerzo creciente me-
diante la cocreacién de vinculos con las realidades en torno. To-
dos los elementos que integran este proceso de fundacién de
modos gradualmente superiores de unidad deben ser entendidos
de modo dindmico funcional, no de modo estdtico-objetivista.
Asi, por ejemplo, la nmocion, que deberemos analizar seguida-
mente.

Al dar téacitamente por supuesto que la mera anulacion de
la distancia que inaugura la relacién ob-jetivante sujeto-ob-
jeto florece en la ansiada unidad del hombre y lo real —origen
y meta, a la vez, de todo conocimiento—, se concede a las “no-
ciones” un caracter “prelégico y protolégico, preontolégico y
protoontolégico, preconsciente y protoconsciente” (108). (A qué
responde y qué significa este nexo de los afijos pre y proto apli-
cados a los calificativos logico, ontolégico y consciente? Respon-
de a la antedicha conviccién de que en el estadio anterior al re-
flexivo, previo a toda actividad estrictamente espiritual, se da
un modo de unién “6ntica” entre el sujeto y el objeto que funda
la vineulacién entre ambos a lo largo de todas las fases del pro-
ceso cognoscitivo. S6lo asi es comprensible que se vincule sin
vacilacion lo prelégico y lo protol6gico, bien sabido que el prefijc
proto encierra aqui un matiz ae valoraciéon muy alta. Conviene
advertir la curiosa interferencia de conceptos que se realiza en
la mente de estos autores cuando dan el sallno de la mera ne-
gacion-de-division entre sujeto y objeto que tiene lugar al si-
tuarse en el plano prerreflexivo y la afirmacién-del-logro-de-un-
modo-eminente-de-unidad. Tal inferferencia se realiza al amparo
del olvido de las altas exigencias que encierra el concepto de
unidad, que debe ser entendido en foda su riqueza y diversidad
si ha de hacerse justicia a los diferentes modos de conocimiento,

(107) Cf. L. Cenciuro: Ezxperiencia profunda del ser, Gredos, Ma-
drid, 1959. Esta expresion fue convertida en lema por el vitalismo antiespi-
ritualista.

(108) Cr. F. Vizquez: O. cit., pig. 188.
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en los cuales la inmediatez va necesariamente aliada con ciertas
formas de distancia. La articulacion cuidadosa de los diferentes
modos de distancia e inmediatez nos muestra que la inmediatez
de fusion (inmediatez 6ntica no matizada ni potenciada por gé-
nero alguno de distancia) no puede ser considerada como mo-
délica, sino a lo sumo como un momento del proceso hacia las
formas mas altas de presencialidad.

El hecho de que Descartes utilice términos y expresiones to-
mados en préstamos a la mentalidad objetivista del momento y
califique a las nociones de “primeras semillas de pensamientos
utiles” (109) no nos autoriza a prender la mente en esta expre-
siébn metaférica y sacar la conclusién de que toda la vida del
espiritu se halla encerrada en las “nociones” como el fruto en
la semilla (110). El problema consiste justamente en precisar en
qué sentido actiian las “nociones” a modo de semillas, es decir,
qué alcance riguroso tiene en cada caso —en cada fase del pro-
ceso cognoscitivo— el caracter envolvente de las “nociones”, que,
si juegan un papel decisivo, no es por constituir una posesién
innata del espiritu, sino por estar operantes de modo especifico
en cada estadio del conocimiento. Es indudable que las nociones
encierran singular fecundidad en la actividad cognoscitiva hu-
mana y granan —por asi decir— en todo género de actos de
conocimiento. La cuestién radica en determinar qué alcance tie-
ne en las diversas fases del conocimiento humano (fases deter-
minadas por los diferentes objetos-de-conocimiento) el caracter
envolvente de las nociones, bien sabido que éstas surgen como
tales al tiempo que el hombre vive integralmente —piensa, sien-
te, quiere y aspira siempre a lo més alto— al nivel de lo profundo,
Por eso la filosofia trascendental no puede ser “aprendida” —co-

(109) (Cf. Régles pour la direction de Uesprit. O. et L., pag. 47. “L’es~
prit humain posséde en effet je ne sait quoi de divin, ol les premiéres
semences de pensées utiles ont été jetées, en sorte que souvent, si négli-
gées et étouffées qu’elles soient par des études contraires, elles produisent
spontanément des fruits.”

(110) Léase a esta luz el siguiente parrafo: “Desde el campo primario
del espiritu se fundamenta y densifica gnoseologica y metafisicamente 1a
filosofia, porque el fruto va implicado en la semilla; esto es, lo prerre-
flexivo es lo protorreflexivo, o lo nocional es lo protosubjetivo-objetivo”
(F. Vizquez: O. cit., pag. 189).
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mo si fuera un mero conjunto de proposiciones abstractas—,
antes exige ser “co-creada” esforzadamente en un proceso de
“auto-realizacion del saber” (“Selbstvollzug des Wissens”, Fichte).
La filosofia trascendental no trueca la actitud objetivisia por la
subjetivista —como a menudo se afirma—, sino la visién espec-
tacular por la visién comprometida, la vision estdtica por la vi-
sién dindmico-genética, la visibn meramente “intelectual” por
la visién cocreadora-ambital.

Constituye, por ello, una solucién en agraz del problema li-
mitarse a afirmar que las ideas o “nociones” depositadas —se-
guin Descartes— por Dios en el alma humana “son algo prefor-
mado ademés de preformante de la realidad” y se dan “en un
campo limite del espiritu, innato y preconsciente, que se escapa
a las determinaciones intelectuales, y de ahi que pueda englobar
con totalidad —dentro de la pureza del espiritu humano— el
area de todo lo cognoscible” (111). Se advierte aqui la antedicha
vinculacién —a mi juicio, infundada— entre el hecho negativo
de evitar toda determinacion intelectual y el poder eminente-
mente positivo de englobar todo el campo de lo cognoscible. En
el fondo de esta precipitada vinculacion late la tendencia a
pensar que el area de lo no ldgico-objetivista se identifica sin
més con la de lo pre-ldgico, olvidando la circunstancia decisiva
de que la tUnica forma de superar las determinaciones intelec-
tuales que encierra valor positivo es la que no se realiza por la
via retractiva de retorno a lo preconsciente, sino por la via as-
cendente de elevacién al nivel de lo ambital-cocreador, que, sin
dejar de ser estrictamente racional, gana un caracter eminen-
temente realista de participacion experiencial que compromete
a la persona entera (112). Sélo de este modo se logra vincular

(111) Ibid., pag. 190.

(112) En comentario a la famosa frase de Descartes: “En cierto modo
yo tengo en mi la nocién del Infinito antes que la de lo finito, es decir, la
nocién de Dios que la mi mismo”, escribe J. Brun: “El “antes” que viene
a la pluma de Descartes implica todo el largo rodeo critico por el cual ha
debido pasar Descartes para llegar hasta él: es la distancia que me se-
para de Dios la que finalmente me acerca a El. En efecto, en la medida
en que la idea innata ha nacido con-migo, pero no ha nacido de mi, las
Meditationes se dirigen integralmente a suscitar una anamnesis de lo
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el conocimiento y la accién. La primacia del estadio precons-
ciente procede de la sumisién al dilema “o conocimiento cons-
ciente-objetivista o conocimiento preconsciente-nocional”, esque-
ma que olvida la existencia de un modo de conocimiento que
desborda el nivel objetivista al lograr el género eminente de ra-
cionalidad que brota en el encuentro cocreador con los objetos-
de-conocimiento entitativamente muy densos. En definitiva, la
vuelta a lo preconsciente —tan comun en la filosofia contem-
poranea— responde al olvido de los modos eminentes de racio-
nalidad que se dan en la diversificada relacién del hombre con
las realidades del entorno.

Conviene sobremanera advertir que no todo lo que constituye
un presupuesto del conocimiento debe ser considerado expediti-
vamente como pre-légico o pre-consciente, pues hay presupues-
tos que solo se revelan a un pensamiento a alta tensién. Que la
idea del Infinito sea anterior en cierto modo a la de uno mismo
es una intuicién que se alumbra en un momento cumbre de la
reflexion filosofica, y a la luz de este alumbramiento de madu-
rez se advierte que tal intuicion late en el fondo de todo cono-
cimiento de la verdad, de modo que para conocer a Dios no se
necesita —segun Descartes— forma alguna de razonamiento.
Tal idea o “nocién” gravita, pues, sobre el principio y el fin del
conocimiento filos6fico en forma tal que resulta més adecuado
calificarla de ambital que de preldgica. Con visién certera ad-
vierte por ello R. Lauth que Dios constituye la “clave de béveda”
de todo el movimiento especulativo cartesiano. Una “clave de
béveda” es un presupuesto que reviste respecto a los demaés ele-
mentos un caricter de “anterioridad” en sentido de “ineludibi-
lidad en el orden de la fundamentacién”, no en sentido me-
ramente “cronologico”. Considerar los conceptos nocionales
sencillamente como “prelégicos” es echar un velo sobre el tipo

que es innato al hombre; el dominio de la innateidad es el del Sentido
aue nos hace, no de golpe y pasivamente sin que nosotros tengamos nada
que hacer, sino que nos hace a condicion de que nosotros le hallemos y,
por consiguiente, en cierta medida, lo reencontremos. Como dice F. Al-
quié: ’El Ser no puede ser objeto de una conclusion: debe ser develado
como ya presente™ (Les conquétes de 'hommes et la séparation ontologi-
que, PUF, Paris, 1961, pag. 278).
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superior de racionalidad que implican en virtud de su condicién
genético-envolvente (113).

Debemos aqui preguntarnos si puede un contenido signifi-
cativo —por rico que sea— englobar exhaustivamente el campo
de todo lo cognoscible y si es 0 no posible que en la vida del
espiritu surjan nuevos contenidos significativos no presentes en
el estadio preconsciente. Para dar una respuesta precisa se de-
beria determinar previamente qué se entiende a punto cierto
por “englobar”, término que compromete toda la teoria de las
realidades superobjetivas. A esta teoria compete analizar: 1.0 El
estatuto ontolégico de las llamadas “ideas regulativas”. 2.0 El gé-
nero analéctico de vinculacion que media entre las caracteris-
ticas de preformada y preformante que ostentan ciertas reali-
dades. 3.2 El modo peculiar cémo el hombre se hace cargo de
las realidades envolventes al hilo del proceso de conocimiento
de las realidades objetivas. Este triple analisis constituye la su-
tilisima y compleja tarea de la metodologia de las realidades
suprasensibles, que estamos todavia lejos de haber elaborado.
De ahi que el mero alribuir a las “nociones” tal poder englo-
bante —“englobante de lo subjetivo-objetivo, lo abstracto-con-
creto, lo real-ideal, lo univoco-andlogo”— y afirmar que “una
verdad fundamento, como Dios o el alma (el yo pensante), es
para Descartes garantia total del orden del ser y del conocer,
portadora de una validez sintética y absoluta, en una linea pri-

(113) La filosofia contemporanea se ha condenado en buena medida
al “tormento de Sisifo” al intentar conseguir la unidad sujeto-objeto
(y evitar, asi, el drama de la “separacién ontolégica”) en nivel objeti-
vista. Ello explica que determinados pensadores se dejen seducir a ojos
vistas por la atraccion de lo objetivo (sensible, mensurable) y sientan
horror a la llamada “coagulacion objetivista” provocada por la imposi-
bilidad de coordinar en el plano de los meros objetos la inmediatez de
contacio y la distancia de perspectiva necesaria para fundar la relacion
de presencia que llamamos en rigor “conocimiento humano”. Al nivel
objetivista, la inmediatez es de fusidn, y la distancia es distancia de ale-
jamiento, de modo que ambas —distancia e inmediatez— no pueden
ser integradas en forma alguna de auléntica presencialidad. Véase sohre
este importante tema F. Avqumt: La nostalgie de P’étre, PUF, Paris, 1950,
pég. 67; J. BRun: Les conquétes de 'homme et la séparation ontologigue,
PUF, Paris, 1961.
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maria y proto-gnoseo-ontolégica” (114) no sea ni siquiera plan-
tear el problema, que ofrece muy complejas implicaciones. Re-
sulta excesivamente facil para ser suficiente conceder a las
“nociones” a modo de cualidad estas elevadas prerrogativas sin
detenerse a mostrar cémo es posible y cémo se realiza en cada
caso la coordinacién de lo 16gico y lo ontoldgico, con los diversos
modos de distancia e inmediatez que tal coordinacién implica.

La seduccion del objetivismo radica en el grado de comodidad
intelectual que encierra el recurso de atribuir sencillamente a
un determinado género de entidades denominadas “sintéticas”
las virtualidades que el hombre debe esforzadamente alumbrar
a lo largo de un dificil proceso (115). El pensamiento trascen-
dental se caracteriza por aceptar el compromiso que implica tal
alumbramiento e ir realizando paso a paso los diversos modos
de sintesis que son posibles entre lo 16gico y lo real, el sujeto y
el objeto. No se olvide que para Descartes y Fichte toda sintesis
significa un acto positivo de sinfetizacién, un proceso constitu-
yente creador. Por eso pedian ambos insistentemente a sus lec-
tores y alumnos que hiciesen en rigor filosofia, realizando la
experiencia personal de cuanto ellos fuesen proponiendo ante
sus mentes, a fin de lograr una “visién genética” de la ver-
dad (116). Aludir al poder sintético de las “nociones” sin ver
endégenamente, por dentro, los diferentes modos concretos como
en cada estrato de ser se desborda la division sujeto-objeto lo-
grando géneros diversos de unidad “légico-ontolégica” es un in-

(114) F. Vazquez, O. cit.,, pag. 191.
(115) Esta propension a cémodas soluciones sustancialistas resalta
en el siguiente parrafo: “El campo espiritual de las nociones representa
. una estructura mental constitutiva y constituyente, con anterioridad 16~
gica y fundante respecto a toda clase de verdades” (Ibid., pags. 191-2).
(116) “Yo quisiera (...) enmudecer y desaparecer en su animo, 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 sera ver-
dadero tnicamente en la medida en que ustedes mismos lo hayan pen-
sado y visto como verdadero.” Estas frases brogramiticas gue Fichte
pronuncié ante sus discipulos al iniciar en 1804 la exposicién de su Doc-
tria de la Ciencia revelan el cardcter interpersonal, metiaindividualisia,
del pensamiento trascendental rectamente entendido. (Cf. Sdmmdtliche
Werke. Vol. X, pag. 91.)
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tento insuficiente de solucién por via objetivista (no din&dmico-
funcional) que olvida el hecho primario de que la llamada
vinculacion nocional del sujeto y el objeto, lejos de ser una so-
lucién, constituye para el sujeto cognoscente una tarea inaca-
bable, a saber: la puesta en acto de los diversos modos de intui-
cion de que es capaz el espiritu humano. Lo propio del método
trascendental es no dar simplemente por supuesto que las “no-
ciones” unen correlacionando y mantienen una mutua relacio-
nalidad en todo el orden del ser y del conocer, sino verlo genéti-
camente, haciendo la experiencia profunda del c6mo y del por-
qué. Al ceder la tension que impulsa este modo de experiencia
trascendental se tiende muy peligrosamente a buscar la raiz
de tal vinculacién en la realidad vista de modo estatico-objeti-
vista, con el riesgo inminente de abocar a la identificacién mo-
nista de los diferentes reinos de lo real. Nada méas lejos de la
mentalidad profunda de Descartes y Fichte que la vaga afirma-
cion general de que la realidad debe ser “racio-ideal, porque toda
ella se rige por un ’relacionismo universal’ matematicamente
definible” (117). Ambos establecen muy concretamente que es
la realidad divina del Infinito la que funda el modo supremo,
modélico y radical de correlacidn.

Ello me insta a pensar que la primacia metodolégica debe
atribuirse a la cocreacidon ambital, no a la mera correlaciéon dia-
léctica, pues la actividad cocreadora de 4mbitos se da en virtud
no de un movimiento dialéctico impersonal, sino de la riqueza
entitativa de las realidades interrelacionadas, que deben ser muy
cuidadosamente analizadas en cada caso si se quiere precisar la
condicién cualitativa de un ambito determinado. Cuando se toma
el concepto de &mbito como categoria eje del pensar, se advierte
nitidamente la improcedencia y la infecundidad de considerar
las “nociones” como fuente de toda posible unién de sujeto-
objeto y concederles sin més precisiones el rango de recurso
metodolégico omnipotente. El analisis debe ser genético, bien
matizado y a todos los niveles. En la filosofia trascendental jue-
ga papel de lema la exigencia fichteana de “no aceptar nada

(117) Cf. F. Vazquez, O. cit., pag. 192.
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que no haya sido visto genéticamente” (118). Asi, por ejemplo,
ha de explicarse muy en concreto y con la méaxima precision
por qué la idea en Descartes ofrece un caracter eminentemente
real. Si nos reducimos a afirmar que la unidad de lo ideal y lo
real es una posicion antitética; que el “innatismo” se da en la
“estructura original y originante del espiritu”; que las ideas en-
cierran —dentro de esta estructura— un valor nocional por
cuanto “implican la relacion oponente de una representacion
de lo real y de una interna objetividad formal”, de modo
que “no existe contradiccién, sino sintetismo mocional de las
ideas” (119), convertimos las nociones en un mero recurso ob-
jetivista que a un pensador trascendental no puede sino apare-
cer como un violento deus ex machina aducido para resolver las
dificultades que surgen al plantear el problema gnoseologico
sobre la base del esquema general sujeto-objeto falto de toda
matizacién.

Al estudiar el carécter real de la idea en Descartes se aprecia
el modo conereto como vincula éste el ambito de lo ideal y lo

(118) Cf. Sigmmtliche Werke, vol. X, pag. 211. Si la experiencia dis-
tensivo-ambital del sum-cogitans tiene en el pensamiento cartesiano una
importancia decisiva, es obligado interpretar los hitos cruciales de este
sistema especulativo desde el nivel metodologico ganado en la realiza-
cion de tal género singular de experiencia. En este nivel sélo procede
el modo de visién genético-ambital. No basta, por tanto, limitarse a dar
cuenta —como un elemento més del sistema cartesiano— de la depen-
dencia en que la luz natural se halla respecto a la luz divina, ya que
las afirmaciones decisivas deben gravitar sobre el conjunio del pensa-
miento a modo de luz que todo lo penelra y orienta. Es, asimismo, insu-
ficiente y propicio a extremismos subjetivistas de todo género describir
1a importancia de la experiencia del cogito-sum afirmando al modo ob-
jetivista que la conciencia es para Descartes un depdsito de verdades,
del cual cabe extraer el conjunto del entramado ideolégico. Si se mueve
el pensamiento en plano objetivista, no se lograra la verdadera libertad
de espiritu merced al mero recurso de trocar la filosofia del ser por la fi-
losofia del espiritu, pues lo decisivo es advertir que el espiritu no es un
objeto privilegiado de conocimiento, sino un principio impulsor de vida
humana en plenitud y, por ende, de luz intelectual. La filosofia trascen-
dental no estudia el ser espiritual a modo de objeto que albergue el con-
junto del saber, sino fomenta la vida-en-el espiritu como medio dindmico
y esforzado de cocrear interrelaciones eminentemente luminosas.

(119) Cf. P, Vazquez, O. cit.,, pag. 193.
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real a través del concepto riquisimo de presencialidad. El1 pen-
samiento y la vida personal del hombre no se vinculan en vir-
tud de una dialéctica impersonal, sino a través de la inmersiéon
sobrecogida del ser humano en el ambito del Infinito que —mer-
ced a su poderosa densidad entitativa— se hace presente en su
espiritu. Debido a la importancia decisiva de tal inmersién, los
pensadores trascendentales ponen sumo empefio en desbordar
el nivel de las realidades meramente fdcticas y alcanzar el plano
de las realidades ambitales-metaobjetivas. Esta superacion debe
realizarse mediante una verdadera metanoia espiritual por par-
te del pensador, no sencillamente mediante la entrega a una
suerte de frenesi dialéctico que todo lo vincula incontenible-
mente.

Dado que la vida del espiritu se actualiza —segtin Descar-
tes— al entrar éste en relacién de presencialidad con el Infinito,
el hecho de ser toda idea “una obra del espiritu” no implica en
modo alguno que sea autdénoma o heterénoma, ya que tal rela-
cién de presencia se da en un plano de realidades ambitales que
se interfieren cocreadoramente sin someterse a las rigidas ma-
llas del esquema “auténomo-heterénomo”. La pretendida inde-
pendencia de las “nociones” se opone a la dindmica del pensa-
miento analéctico, que posee un caracter genético-distenso-am-
bital. Si las nociones “se alimentan del contenido primario,
nativo o cocreado del espiritu” (120), y éste —segtin Descar-
tes— s6lo puede autodesplegarse constitutivamente en el hori-
zonte abierto por la presencia nutricia del Infinito, se deduce
que las ideas son justamente el acto mismo de instauracion de
tal modo eminente de presencialidad. Al ser vehiculo nato o lu-
gar de realizacién de un encuentro, estas ideas no pueden ser
caracterizadas unilateralmente como resultado del influjo ejer-
cido por la realidad externa en la conciencia, ni como producto
de la mente. Son “acontecimientos” que tienen lugar en el pro-
ceso de autodespliegue personal. En rigor no procede localizarlas
en la interioridad de la conciencia, ya que al nivel de las reali-
dades ambitales este término espacial significa justamente la
capacidad de apertura cocreadora de d&mbitos. En esta linea de

(120) Ibid., pag. 194,
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pensamiento, el cardcter de “innatas” confiere a las ideas un
poder muy amplio de configuracion y proyecciéon hacia el entor-
no polarmente opuesto a toda reclusién inmanentista, que no
lleva sino al agotamiento. Muy veladamente, debido a la preca-
riedad de su lenguaje objetivista, alude a esto Maréchal al es-
cribir que la “precontinencia virtual de estas ideas en la inteli-
gencia es més que la simple ’potencia’, mas que la simple
capacidad de recibirlas y formarlas conforme a un patrén ex-
trano ofrecido por la sensibilidad” (121).

Nocionalidad y presencialidad

La tarea primaria de la filosofia trascendental radica en
mostrar la infecundidad de los falsos inmanentismos y sustan-
tivaciones. Por eso revisti6 tanta gravedad la reduccién por par-
te de Schelling del sistema fichteano a una especie de idealismo
objetivista, pues idealismo suele oponerse a realismo y objetivis-
ta a trascendental, y sucede que, segun propio testimonio, la
orientacién del pensamiento siempre en marcha del gran Fichte
constituye un “trascendentalismo realista”.

La meta de Fichte, y anteriormente la de Descartes, consiste
en fundamentar la verdad ultima, inconcusa, de nuestras afir-
maciones. Afirmar implica afirmarse-en-el-Infinito. Toda verdad
humana recibe su ultimo valor y su inquebrantable firmeza del
patréon oro de la idea modélica que es vehiculo viviente de la
presencia del Infinito en el espiritu humano (122). Esta relacién
“causal” que media entre las ideas debe entenderse de modo
analéctico ambital, no de modo objetivista, ya que una idea sélo
“causa’” a otra en cuanto la envuelve en su horizonte nutricio,

(121) O. cit,, t. II, pag. 78.

(122) “Sin el conocimiento de Dios nada puede ser conocido del todo”
(Cf. Maréchal, O. cit., t. II, pag. 76). Debido a la orientacién objetivista
con que interpreta a Descartes, Maréchal no concede la importancia cru-
cial que compete al conocimiento primario de Dios en el sistema carte-
siano (Cf. O. cit., pag. 82). Por eso atribuye mas valor al razonamiento
que a la intuicién inmersiva y no se detiene a mostrar como la idea de
Dios constituye la piedra angular del edificio integral de la razén hu-
mana.
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segin un modo de causalidad propio de niveles superobjetivos
de la realidad. Frente a toda pretension de autonomia inma-
nentista que anula el pensamiento trascendental a favor de cual-
quier género de racionalismo o de idealismo objetivista, Descartes
subraya que la certeza pende en ultima instancia de la riqueza
entitativa del objeto-de-conocimiento y del poder de presencia-
lizaciéon que la misma implica. De este poder se deriva justa-
mente la condicién de “fundamento original y originante de la
verdad” que ostentan las “nociones” —sobre todo la idea de
Dios— vistas como un caso modélico de verdad absolutamente
inquebrantable, superior en certeza —segun Descartes— a las
mismas relaciones matematicas (123). Como este género de cer-
teza no se gana por via de ob-jetivacion (con lo que implica de
ineludible distanciamiento), sino de entrafiamiento inmersivo o
participacion cocreadora, cabe afirmar que en las nociones no
se da verdad o falsedad, en el sentido de adecuacion. No se trata,
en efecto, de una relacion intencional, sino ambital-inmersiva,
que funda modos eminentes de inmediatez al lograr, mediante
la conjugacion de la inmediatez sensible con un tipo elevado de
distancia de perspectiva, una forma eminente de presencialidad.
El papel privilegiado que desempeqian las “nociones” en el pro-
ceso del conocer responde al modo eminente de presencialidad
que implican. La presencializacion es un modo de “sintesis” que
no viene dada sin mds como una cualided propia de un elemento
innato del espiritu, antes debe ser fundada al hilo del proceso
humano hacia la madurez personal. Esta madurez se logra mer-
ced a la “idea” de Dios que “posee” el espiritu humano, es decir
—expresado en lenguaje superobjetivista—, merced a la esfor-
zada y comprometida inmersion cocreadora del ser humano en
el &mbito del Infinito que se presencializa en su espiritu. Tal in-
mersién comprometida admite muy diversos grados de perfec-
cién. Como el poder de presencializacion del Infinito es perfec-
to, Descartes puede afirmar, con un lenguaje excesivamente
objetivista, que “la idea (de Dios), por ser muy clara y muy dis-

(123) Sobre la posicién de la filosofia trascendental respecto a la
fecundidad que muestran el método cientifico y el filosofico en orden al
auténtico conocimiento de la realidad, véase R. Lauth, O. cit, nag. 61.
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tinta y contener en si més realidad objetiva que ninguna otra,
no hay otra alguna que sea de si mas verdadera ni que pueda ser
menos sospechosa de error o de falsedad” (124). Aqui se impone
estudiar las hondas razones metafisicas —es decir, radicadas en
la realidad misma— que explican este nexo entre la plenitud
entitativa y la perfeccion gnoseoldgica. Algunos autores, sin em-
bargo, se limitan en este contexto a subrayar una vez mas la
condicion sintética, gnoseo-ontolégica, de las “nociones” y con-
signar que “la idea de Dios es la nocion eminente que subsume
y sintetiza el méximo de perfeccion en el ser y en el cono-
cer” (125).

De lo antedicho se desprende con claridad que no procede
definir la “nocién” como “principio de sintesis subjetiva-objeti-
va”, pues justo la importancia de las “nociones” radica en el
hecho de que nos elevan a un nivel de realidad en el cual el
término intencional del conocimiento estd constituido por reali-
dades no objetivas, sino superobjetivas-envolventes, respecto a
las cuales el drea de lo subjetivo no guarda una relacion de con-
traposicién, sino de inmersion plenificante. No se frata, pues,
de que a un nivel preconsciente las “nociones” vinculen dialéc-
ticamente los polos “contrarios” de lo objetivo y lo subjetivo,

(124) Meditationes. O. et. L., pag. 294. Anteriormente habia escrito
Descartes: “Por el nombre de Dios entiendo una sustancia infinita, eter-
na, inmutable, independiente, omnicognoscente, omnipotente, y por la
cual yo mismo y todas las otras cosas que existen (si es cierto que hay
cosas que existen) han sido creadas y producidas. Ahora bien, estas con-
diciones son tan grandes y eminentes que, cuanto mas las considero,
menos me inclino a pensar que la idea gue yo tengo de las mismas pueda
provenir de mi sélo. Y por consiguiente, es necesario concluir de todo
lo antedicho que Dios existe; porgue, aungue la idea de sustancia esté
en mi por el hecho de que yo sea una sustancia, no tendria sin embargo
la idea de un sustancia infinita, yo que soy un ser finito, si no hubiera
sido puesta en mi por una sustancia que sea verdaderamente infinita”,
“Y no debo imaginar que yo no concibo el Infinito mediante una idea
verdadera, sino solamente a través de la negacién de lo que es finito (...),
puesto que, al contrario, veo patentemente que se encuentra mas realidad
en la sustancia infinita que en la sustancia finita, y, por tanto, que yo
en cierto modo tengo primero en mi la nocién del Infinito que la de lo
finito, es decir, la de Dios que la de mi mismo”. Ibid.

(125) F. Vazquez, O. cit., pag. 198.
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sino de que al nivel de altas realidades que constituyen la ver-
dadera circunstancia del ser humano no se da tal relacién de
“contrariedad” u oposicién, sino un modo de muy fecunda com-
plementariedad de tipo ambital genético.

No es, en consecuencia, la dialéctica la que desborda en un
estadio preconsciente los limites que escinden al sujeto y al ob-
jeto, sino que es la realidad misma, vista en sus niveles mds
altos, la que no limita, antes se entrecruza cocreadoramente.
Este entrecruzamiento creador de las realidades envolventes, si
es visto en concreto a través de diferentes experiencias perso-
nales de inmersién participativa, da razén cabal del nexo que
debe mediar en todo acto de conocimiento riguroso entre el su-
jeto y el objeto. Limitarse a consignar que “la nocién vincula
a radice el ser y el conocer desde la ’innata’ o nativa correlacién
de lo 'formal’ y de lo ’objetivo’ que constituye su estructu-
ra” (126) se asemeja més a una manipulacién de conceptos que
a un esclarecimiento de fendmenos reales. Este esclarecimiento
sélo tiene lugar a través de la experiencia humana comprome-
tida, ya que la luz de inteligibilidad surge al hilo de la cocrea-
cién de ambitos. He aqui la razén profunda por la que las “no-
ciones” deben entenderse no como una forma de posesién estd-
tica, de tipo objetivista, sino como el fruto eminentemente real
pero super-objetivo (127) de una vida en interrelacién creadora.
Nada il6gico que, segiin Descartes, la nocién primaria por ex-
celencia sea la de Dios, pues —a su juicio, que posteriormente
compartird Fichte— la creacién del hombre constituye la puesta
en marcha de un ser distensivo que es apelado por el Creador a
una vida de inmersién en el campo abierto por el Infinito que
se presencializa en su interioridad. Ser innata la idea de Dios
indica que el hombre estd constitutivamente vocado a esta in-
terrelacién ambital con el Ser Infinito. Tal distensién constitu-

(126) Ibid., pag. 198,

(127) Esta condicién real superobjetiva determina el caricter “indi-
recto”, “a-tematico”, “oblicuo” del conocimiento de las “nociones”. El
uso frecuente que se hace en la actualidad de estos calificativos indica
que en gran medida el pensamiento contemporineo se mueve, tacita o
explicitamente, a un nivel de realidades suverobjetivas. De ahi la ur-
gencia de realizar un estudio sistematico de las mismas.
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tiva no solo no se agota en el estadio preconsciente, sino que
pone en conmocion el ser entero del hombre en todos sus estratos
y en las diversas fases de su proceso de personalizacién. Con
razon afirma Manzana M. de Marafién que tal proceso inmer-
sivo se da respecto a la libertad lo mismo que a la cogitatio y
que en el pensamiento va implicado el querer y el sentir, ya
que —dicho con expresion zubiriana— Descartes entiende el
pensar xuf’evepysixv  y NO simplemente  xuta Suvapy , €s de-
cir, ve el acto de pensar como la distensién constitutiva de todo
el ser humano, no como la mera operacion de una facultad.

En virtud de este concepto de creacion como apelacién a una
vida de inmersién cocreadora, la idea de Dios impresa por el
Creador en nuestro espiritu a modo de “sello” no ha de ser
entendida de modo estatico-objetivista, como la firma del es-
cultor en su obra, pues el “signo” del Infinito es justo esta dis-
tensividad cocreadora por via de inmersién ambital. El espiritu
humano no sélo ha sido creado, sino que vive en todo momento
signado por la idea del Infinito, es decir —segun la interpreta-
cion analéctica— abierto a una tarea de cofundacién de am-
bitos correlacionales de intimidad. Este sello ‘“no necesita ser
algo diverso de la obra misma en la que esta impreso”, sino que
consiste precisamente en la circunstancia de haber sido el hom-
bre “creado por Dios a su imagen y semejanza” (128). El hecho
de que yo “conciba esta semejanza (en la cual se halla conte-
nida la idea de Dios) por la misma facultad por la que me con-
cibo a mi mismo” (129) indica que Descartes vincula estrechi-
simamente el yo pensante y el Infinito, en cuyo ambito alcanza
aquél su despliegue constitutivo. Por eso ambas ideas —Ila del
Infinito y la del yo pensante— son “nocionales”, ya que se im-
plican y se clarifican en el proceso de autodespliegue constitu-
tivo del ser humano, creado por Dios a su imagen. “... Por el
solo hecho de haberme creado Dios es muy verosimil que me
haya producido a su imagen y semejanza y que yo conozca esta
semejanza (en la cual se halla contenida la idea de Dios) me-
diante la misma facultad por la cual me conozco a mi mismo;

(128) Meditationes, VII, 51.
(129) Ibid.
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es decir, que, cuando reflexiono sobre mi, no solamente me per-
cato de que soy una cosa imperfecta, incompleta y dependiente
de otro, y que tiende y aspira sin cesar a alguna cosa mejor y
mas grande de lo que soy, sino que al mismo tiempo me doy
cuenta de que aquel de quien dependo posee en si todas estas
cosas grandes a que aspiro —y de las cuales encuentro en mi
las ideas—, no indefinidamente y sélo en potencia, sino que las
posee de hecho actualmente e infinitamente, de tal forma que es
Dios” (130). Leido este texto con la agilidad exigida por la teoria
de los ambitos, se advierte que Descartes ve al hombre como
cogitante, es decir, como vinculado ambitalmente al Infinito, de
cuya presencia real en su espiritu se deriva la proyecciéon espi-
ritual del ser humano a niveles siempre mas altos. A nivel de
ambitos todo se da en forma circular, de modo que es posible
ver sineidéticamente el principio de un proceso constitutivo, su
meta y su “medio” o “ambito de despliegue”. De esta vision
sineidética arranca el método trascendental.

Las nociones y su poder envolvente

Lo antedicho permite entrever que las “nociones” deben su
primacia al poder envolvente que las mismas ostentan y que
juega en el conocimiento un papel decisivo. De ahi su caracter
eminentemente “simple y elemental”, entendidos estos califica-
tivos no en oposicién —respectivamente— a “compuesto” y “de-
rivado”, sino a “disperso” e “ineficiente”. Las ideas que permiten
al hombre dominar el caos de la diversidad amorfa y fundar
ambitos de correlacionalidad e inteligibilidad ostentan la va-
liosa simplicidad y elementalidad del dominio. La simplicidad
de las nociones no implica falta de tension interna y compleji-
dad, sino riqueza ambital, poder de configuracion, dominio del
caos. Por eso considera Descartes como nociones e ideas innatas
a ciertos conceptos irreductibles que implican un alto poder de
configuracion y ordenacién, como son la idea de Dios, de mente,
de cuerpo, de numeros y figuras —tridngulo, circulo, ete.— (131).

(130) Ibid.
(131) Cf. Meditationes, V.
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No parece haberse hecho cargo de ello F. Alquié cuando, por no
advertir la condicion superobjetiva de las “nociones” y su modo
especifico de simplicidad, acude al consabido recurso de atribuir
la simplicidad al “acto mental del espiritu que capta la co-
sa” (132). Sin duda le pas6 inadvertido que toda realidad en la
medida de su riqueza ostenta un poder envolvente-configurador
que se traduce en principio de inteligibilidad y en simplicidad
—tanto entitativa como cognoscitiva—. El acto de rigurosa con-
templacién de un objeto-de-conocimiento viene posibilitado por
la riqueza del mismo, vale decir, por su unidad interna confi-
guradora. En esta unidad constelacional debe inmergirse el su-
jeto cognoscente que desee obiener de tal objeto-de-conocimiento
una “vision genética”, que es, segun Fichte, la inica fuente au-
téntica del saber.

Al afirmar Descartes que las ideas innatas son las que repre-
sentan “esencias verdaderas, eternas e inmutables” quiere indu-
dablemente aludir, en lenguaje de la época, a las entidades que
gozan de cierto poder de configuracion sustantiva por ostentar
modos de espaciotemporalidad superiores a los de las realidades
meramente objetivas-mensurables, asibles, verificables. Si se olvi-
da que hay diversos modos de darse en el espacio y en el tiempo,
no hay mas via para expresar de alguna forma el modo de ser
de las realidades superobjetivas que retrotraerse al area del
a priori, entendido como una especie de anticipo légico que se
hace radicar en la sustancia humana como lugar nato de las
entidades que no proceden de la experiencia empirica. (Durante
largo tiempo la unica entidad super-objetiva que parecieron co-
nocer los pensadores fue el yo cogitante. De ahi la tendencia
a estructurar el pensamiento conforme a los esquemas eidético-
fdctico, idea-cosa, yo pensante-realidad exterior fdctica, dmbito
ideal no objetivo-dmbito real objetivo.)

Si Descartes afirma con toda nitidez que las nociones estdn
en el alma humana —ya que s6lo el hombre es capaz de mo-
verse existencialmente al nivel de realidades envolventes—, no
es menos evidente que se trata de un modo de estar dindmico-

(132) Cf. Science et Métaphysique chez Descartes. Curso de la Sor-
bona, 1962, pag. 24.
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distensivo, pues el alma no es un “lugar”, sino un principio
de actividad cocreadora de ambitos. “... Nosotros no podemos
buscar estas nociones simples en ninguna parte que no sea
nuesfra alma, que las tiene a todas en si por su naturaleza,
pero que no las distingue siempre lo suficiente las unas de
las otras, o bien no las atribuye a los objetos a los que debe
atribuirlas” (133). Cuando se afirma que las “nociones” sur-
gen del alma como de un subsuelo, a modo de “energias es-
pontédneas de intuiciones y concepciones”, pero con caricter
virtual, de forma que sélo adquieren valor al ser aplicadas
al mundo objetivo “sobre el que gravitan”, se pone de ma-
nifiesto que el ser de las “nociones” es constitutivamente dis-
tensivo-ambital. S6lo asi puede vincularse debidamente el hecho
de que las nociones simples estén “arraigadas” en el alma cons-
titutivamente, pero deban ser “descubiertas a través de expe-
riencias singulares facticas” (134). Estas singulares entidades
que son connaturales al alma, pero no son “propiedad” de la
misma, pues s6lo se descubren mediante el contacto cocreador
con realidades exteriores, no caben en las mallas del esquema
ideal-real y, si son denominadas con el término “nocién”, de-
bemos apresurarnos a subrayar el caracter de realidad ambital
que les compete. Por eso hube de insistir anteriormente en el
sentido que tiene la “idea” de Dios de “instauracién concreta
de la presencia del Infinito en el espiritu humano”. En nivel in-
ferior, cabe decir algo semejante —de modo analégico— de las
nociones simples que cita Descartes en los Principios de filoso-
fia (135): pensamiento, certeza, eristencia y el principio de que

(133) Letlre a Elisabeth, O. et L., pag. 1153,

(124) Cf. F. Vazquez, O. cit., pag. 209.

(135) O. et L., pags. 574-5. Estas “nociones” son —segin Descartes—
“tan claras que se las oscurece al querer definirlas al modo de la Escuela
y no se adguieren por el estudio, sino que nacen con nosotros” (L. cit.,
pagina 574). Esta contraposicion de los términos “adquirir” y “nacer”
no debe ser entendida como una prueba del cardcter innatista-estdtico
de las “nociones”, pues aqui indudablemente “nacer” alude a un modo de
adquisicion en el cual juega el sujeto un papel decisivo por tratarse de
un objeto-de-conocimiento que no se reduce a un mero objeto frente al
cual quepa adoptar una actitud meramente espectacular, a la que alude
el término “adquirir”,
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“para pensar es necesario ser”, Adviértase que se trata de mo-
mentos de la realidad que ostentan un determinado relieve. En
efecto, Dios funda todo el 4&mbito de la creaturidad. El yo cogitan-
te abre el Ambito de la vida espiritual, con la trama de interrela-
ciones intelectuales, afectivas, volitivas, etc., que implica. Las
figuras geomeétricas crean un entramado de sentido, con rela-
ciones especificas de generaciéon, medida, etc. Estas realidades
ambitales permiten lograr modos de conocimiento muy firmes
por via deductiva en medida directamente proporcional al po-
der configurador de las mismas. De aqui arranca su excelencia
metafisica y gnoseoldgica. “... Si de una idea innata extraigo
una consecuencia que, a la verdad, se encontraba implicita-
mente contenida, pero en la cual yo no habia, sin embargo, re-
parado, por ejemplo, si de la idea de tridngulo deduzco que
sus tres angulos son iguales a dos rectos, o si de la idea de Dios
saco la consecuencia de que Dios existe, etc., este hecho, a mi
entender, est4 tan lejos de ser una peticién de principio, que es,
mas bien, incluso segun Aristételes, el més perfecto de todos
los modos de demostracion, es decir, aquel en el cual se toma
como intermediario la verdadera definicion de la cosa” (136). De
ahi el modo supremo de certeza que atribuye Descartes a la

(136) Cf. Lettre a Mersenne, Q. c., pag. 1119. Léase, a la luz de lo
antedicho en el texto, el siguiente parrafo de Alquié: “;Qué es lo que
quiere indicar Descartes al aclarar que la idea de Dios es simple? No
hay nada mas rico que esta idea, nada mas complejo;: nos desborda, se-
gin confesién de Descartes, por todas partes. Descartes afirma que la
razén formal de la idea de Dios es su incomprensibilidad. Y, sin embar-
go, dice que es simple. ¢ ¥ un circulo puede ser simple? Un circulo puede
muy bien ser comprendido a partir de realidades mas elementales que
él, por ejemplo, de un segmento de linea recta que gira alrededor de una
de sus extremidades. La simplicidad para Descartes no radica en la cosa.
Se halla en el acto mental del espiritu que capta la cosa. Cuando afirma
Descartes que Dios es una naturaleza simple, quiere decir solamente que
el acto mental con el que capto la idea de Dios es un acto mental que
no es reducible a ningtn otro. De la misma forma, cuando veo un circulo,
percibo una naturaleza que puedo engendrar haciendo girar uno de sus
radios; pero el acto mental que capta el circulo no puede, en cuanto acto
mental, ser reducido a una cosa méis simple que él. Hay una captacién
propia e irreductible del circulo como circulo” (L. cit., pag. 24).
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experiencia que hace el hombre del Infinito que se presencia-
liza en su espiritu (137).

Debido a la tensién interna genética que implica el modo
especifico de simplicidad de las ‘“nociones”, acontece que para
conocer éstas el sujeto debe alumbrarlas a lo largo del proceso
experiencial de participacion en las realidades a que aluden. Si
la intensidad del acto de conocer pende de la altura entitativa
del objeto-de-conocimiento, se comprende que la captacion de
este género de realidades —que ostentan la simplicidad del po-
der configurador— implique un modo de conocimiento muy
comprometido. De ahi que la experiencia del cogito-sum des-
borde con mucho el alcance de un simple acto de conocimiento
de tipo espectacular. Toda realidad que es mas un “ambito-de-
ser” que una mera ‘“cosa’” no puede ser simplemente “conocida”
poniendo en juego el mecanismo de la facultad destinada a la
tarea de conocer, antes exige la movilizacion de todo el ser per-
sonal del sujeto cognoscente en orden a la cofundaciéon de un
ambito real de correlacionalidad en el cual se alumbre la luz del
conocimiento. Este género de luz funda segiun Descartes un mo-
do singular, el mds allo, de evidencia y certeza, pues deniro de

(137) En general, Descartes subraya la evidencia que se desprende de
los conocimientos que el hombre adquiere de modo “genético”, al rehacer
el proceso mismo de constitucion de las realidades que son objeto-de-es-
tudio. “El pensamiento descubre también ciertas nociones comunes me-
diante las cuales compone demostraciones que lo persuaden de modo tan
absoluto que no puede dudar de su verdad en tanto se halla aplicado
a ello. Por ejemplo, tiene en si las ideas de nimeros y figuras; tiene tam-
bién entre sus nociones comunes que ’si se afiaden cantidades iguales a
otras cantidades iguales, los conjuntos seran iguales’ (...). Mientras per-
cibe estas nociones y el orden en virtud del cual ha deducido esta con-
clusion u otras semejantes, el pensamiento estd muy seguro de su ver-
dad: pero, como no puede pensar siempre en ello con tanta atencion,
cuando sucede que se acuerda de alguna conclusién sin reparar en el
orden merced al cual puede ser demostrada, y al mismo tiempo piensa
que el Autor de su ser pudo haberlo creado de tal naturaleza que se equi-
vogue en todo lo que le parece ser muy evidente, ve bien que tiene perfec-
to derecho a desconfiar de la verdad de todo lo que no percibe distinta-
mente y a pensar que no tendra ninguna ciencia cierta hasta que haya
conocido a aquel que lo cred a él.” (Principes de Philosophie, I, 13; O. et L.,
paginas 576-7).
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los ambitos que cocrea el hombre éste se mueve con la seguridad
que es propia de lodo movimiento experiencial de creacion,
como sucede patentemente en toda experiencia estética profun-
da. Descartes afirma que las ideas innatas no son “extrafias v
venidas de fuera” ni “hechas e inventadas por mi”, antes “han
nacido conmigo” (138). El término “nacer”, por contraposicién
al de “hacer” o “inventar”, implica una dualidad de progeni-
tores caracteristica de toda co-fundacion de 4mbitos y, frente
al término “venir”, subraya el caracter activo del sujeto cog-
noscente. La intervencién de la voluntad en el acto cognoscente
no responde, pues, al descenso de éste a un nivel irracional, sino
al caracter cocreador por via de participacién que ostenta el
conocimiento rigurosamente humano. En nivel objetivista, el
asentimiento de la voluntad se realiza desde fuera de la realidad
que ejerce funcién de objeto-de-conocimiento-envolvente-nutri-
cio, ya que la actitud objetivista se caracteriza por el distancia-
miento del objeto por via de pro-yeccion espectacular. Desde
esta precaria perspectiva, la voluntad parece estar en contrapo-
sicién con la inteligencia y no se acierta a ver cémo puede co-
laborar con ella sin riesgo de “voluntarismo”.

Las “nociones” no pueden, en consecuencia, ser consideradas
al modo objetivista como un género de ideas privilegiadas que
el Creador ha depositado en el espiritu humano como un bien
heredado, pues, si son privilegiadas, es justamente por alum-
brarse al entrar el hombre en relacién cocreadora de encuentro
con realidades dotadas de alto poder configurador de ambitos.
Idea innata es una idea genéticamente elaborada a través de
la inmersién en el &mbito irreductible constituido por 1la
realidad a que remite tal idea. Irreductibilidad no indica aqui
primariamente oclusion de un ser en si mismo e imposibilidad
de ser reducido a elementos mds simples, sino algo muy positivo:
el poder de lograr un modo de unidad sustantiva, constelacio-
nalmente autosuficiente.

(138) <Cf. Meditationes, O. et L., pag. 287.
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El innatismo de las nociones y su relacion con el “a priori”

Esta interpretacion dinamico-ambital de las nociones se re-
fuerza si analizamos la conexién establecida por Descartes entre
éstas y el a priori a la luz que arrojan los intentos actuales de
conceder al nivel aprioristico un sentido no meramente crono-
légico, sino estrictamente metafisico. Al hablar de lo a priori se
quiere sugerir un género de entidades que se dan con indepen-
dencia y anterioridad a la experiencia humana. Si nos pre-
guntamos a qué modo de experiencia humana suelen referirse
los autores, tal vez debamos responder que es la experiencia
sensible empirica la que aqui se considera como “experiencia
en general” de modo un tanto unilateral y expeditivo. Vistas
las cosas con mayor detencién se observa que en la vida hu-
mana se dan modos de experiencia muy reales y eficientes que
no entran en el area del concepto vulgar de experiencia. Si a
ésta la consideramos como experiencia objetivista —por referir-
se con preferencia a meros objetos: enfidades asibles, mensu-
rables, verificables—, el ofro modo de actividad experiencial
puede ser denominado super-objetivista o analéctico (ya que sue-
le ir encabalgado integradoramente en el modo de experiencia
objetivista). A esta luz, se llega a la fecunda conclusién de que
el area del a priori —como campo de realidades no experiencia-
les, sino dadas con el ser mismo del sujeto— se identifica con
el campo de las realidades que son objeto de modos eminentes
de erperiencia que exigen una tension de espiritu singular. Mas
que de una relacion de independencia y anterioridad respecto
a la experiencia, se trata aqui de una elevacion de nivel en la
actividad experiencial (139). A esta elevacion responde el cardc-

(139) La unilateralidad de la actitud objetivista s6lo puede ser supe-
rada mediante una actitud de compromiso con la realidad vista en sus
niveles mas altos. Esta forma de compromiso con las realidades super-
objetivas se vincula con el desinierés por las vertientes meramente ob-
jetivas de lo real, a las que apunta el afan posesivo. Comprometerse
implica aceptar positivamente el entramado de interrelaciones en que
el hombre se halla instalado en virtud de su condicién distensivo-ambi-
tal. En este sentido afirma G. Gadamer la necesidad de los “prejuicios”,
que, vistos como modos de instalacion dindmica e interaccional en am-
bitos nutricios, significan el clima nato de la libertad humana, y, con-
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ter dindmico creador que entiendo debe atribuirse a las nocio-
nes. Por eso €l hecho de que éstas hayan “nacido conmigo” no
implica que constitfuyan un “campo estable” (140) —en sentido
objetivista—, pues, si el ser humano se constituye a lo largo
de un proceso de distensiéon ambital, el nacimiento de las
nociones en mi ser debe ostentar asimismo una condicién diné-
mica y creadora. Al nivel humano nada verdaderamente im-
portante viene dado de modo estatico, sino impuesto a modo
de tarea que ha de realizarse de forma dialégico-ambital.

Al no advertir esto debidamente, se afirma que la eficiencia
de las nociones comunes radica en su condicién de “comunes”
(porque ello indica que se hallan de modo innato en todo es-
piritu humano, como un don recibido por via de herencia) y en
su caracter de nociones (entendidas como “verdades-fundamento
de nuestro razonamiento y principios que despliegan autoéno-
mamente la nativa dinamica omnicognoscitiva del espiri-
tu”) (141). Este despliegue auténomo de las nociones no parece
coordinarse debidamente con la gravitacién de las mismas sobre
el mundo objetivo, a que antes se aludi6. Evidentemente, parece
resultar dificil a muchos autores concebir un género de realidad
que surge al hilo de la experiencia, pero no proviene estricta-
mente de ésta; que pertenece al alma, pero se alumbra en el
proceso de apertura de la misma a las entidades que la nutren;
que posee la flexibilidad tipica del area ideal, pero ostenta al
mismo tiempo una condicién eminentemente real. Por eso no

siderados como formas de apego rigidamente objetivista a ciertas acti-
tudes subjetivas, constituyen una valla infranqueable en el camino del
hombre a la realidad y agostan en agraz la personalidad humana (Cf.
Wahrheit und Methode, J. C. B. Mohr, Tubinga, 1965° pags. 279, 465).
Frente a la precariedad metodolégica del objetivismo, no procede, pues,
acogerse a técnica alguna de exaltacién del a priori, de la abstracecion
o de la dialéctica —como método de vinculacién de contrarios—. Sélo
la puesta en juego de los medios necesarios para captar los vinculos que
existen en la realidad e incrementarlos mediante la cofundacion de am-
bitos interaccionales puede conducirnos a la concepcion de la realidad
relativamente integral a que debe aspirar la filosofia. Este incremento
“geontece” en las experiencias de participaciéon inmersiva que fundan
modos eminentes de inmediatez y unidad con el entorno.

(140) F. Vazquez, O. cit,, pag. 203.

(141) Ibid., pag. 210.
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aciertan a descubrir con el debido equilibrio el caracter bipolar
de las nociones y se acogen unilateralmente al Unico ser que
muestra una condicién en algin modo semejante: el espiritu
humano. “4jenas a la experiencia, equivalen (las nociones) a la
concentraciéon de la actividad y de la naturaleza cognoscitiva
del espiritu. Expresan la autosuficiencia originaria del espiritu
y su posesion nata de la sintesis de lo subjetivo-objetivo, como
posibilitacion primaria, prerreflexiva del conocimiento —fusién
del objeto y del sujeto a través del juicio y expresada en la
idea—, cuya sintesis aparecera diferenciada al entrar en juego
la reflexion judicativa que distingue esencialmente sin separar
y que une sin confundir” (142). Observe el lector cémo, al califi-
car las nociones de ajenas a la experiencia —por no distinguir
cuidadosamente el “provenir de la experiencia” y el “surgir en
el seno de una experiencia humana integral”—, se considera al
espiritu como autosuficiente —en oposicién al empefio cartesia-
no de vincularlo nutriciamente al Infinito— y como poseedor
de la sintesis prerreflexiva de lo subjetivo y lo objetivo, olvi-
dando que al nivel de las realidades espirituales el concepto de
posesién no indica —en este caso— sino que se esti dindmica-
mente en condicion de lograr formas diversas de sintesis me-
diante formas diversas de inmersién participativa en el seno
de modos elevados de experiencia.

Como queda dicho, no basta movilizar el término “innato”
para indicar que se trata de una entidad no adquirida de modo
empirico-objetivo, pues hay ciertas ideas que se adquieren de
algin modo al hilo de la experiencia sin ser no obstante mera-
mente objetivas. Ha ejercido una influencia nefasta en el curso
del pensamiento occidental juzgar que cuanto desborda el nivel
objetivista —sometido a la espaciotemporalidad empirica— debe
ser a priori e innafo. Estos términos, si alguna funcién 1util
ejercen, es la de aludir a modos de experiencia superiores a la
empirica. Para darles su cabal sentido, urge analizar con la de-
bida precisién los diversos niveles de experiencia. Teniendo esto
en cuenta, se evitara calificar de “fusional” la unidad cognosci-
tiva y se procurars explicar debidamente —mediante 1a conju-

(142) Ibid., pags. 210-11, los subrayados son mios.
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gacion de las diversas formas de inmediatez, distancia y pre-
sencia que entran en juego— c6émo la reflexion judicativa dis-
tingue sin separar y une sin distinguir, ya que no basta en modo
alguno indicar que se trata de una “vinculacién dialéctica de
contrarios”.

Cuando se desconocen las realidades ambitales, se piensa
con categorias objetivistas que ocluyen a las diversas entida-
des en si mismas, sin posibilidad de romper el cerco, pese al
conjuro de ciertos vocablos que intentan conseguir modos de uni-
dad que han quedado en principio fuera de juego. Véase a esta
luz la funcién del verbo gravitar en el parrafo siguiente: “En
una fase pre-consciente, innata, el conocimiento se cierra en el
drea del espirifu, y ese conocimiento estid constituido por las
nociones comunes que seguirdn gravitando sobre el conocimien-
to consciente y reflexivo, conforméndolo, en condicién de ’ver-
dades-fundamento’ que lo hacen posible” (143). Esta oclusion
del conocimiento en el drea del espiritu se opone frontalmente
al movimiento trascendentalista iniciado por Descartes, que
—como més tarde Fichte— tiende al logro de formas plenas de
presencia, s6lo posibles en los diversos modos de experiencia
distensivo-ambital. ;Cémo podra explicarse genéticamente tal
gravitacion de las “nociones” sobre la realidad objetiva (es de-
cir, en este caso, diversa del sujeto) si se hallan ocluidas en el
espiritu? La vinculacién de la pertenencia constitutiva al espi-
ritu y la gravitacion gnoseolgica sobre el drea de lo objetivo-
cognoscible exige —para ser explicada— un modo de pensa-
miento dindmico que distinga muy cuidadosamente las diversas
formas de realidad, de espacio-temporalidad, de inmediatez, de
distancia, de presencialidad que se dan en la relacién del hom-
bre con lo real.

Estos andlisis no pueden ser de ningtin modo suplidos con
un postulado dialéctico. A la luz de este pensamiento dindmico
queda patente que las nociones son comunes a los hombres
con un género de comunidad que no es natural-cutomdtica,
sino fruto de un gran esfuerzo por parte de todos. Lo expre-
s6 Descartes, con un lenguaje sin duda precario, al indicar

(143) Ibid. pags. 210-211.
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que todos los hombres tienen la misma facultad de conocer
—TVya que todos fueron creados por Dios a su imagen y seme-
janza y estan constitutivamente abiertos al ambito del Infini-
to—, pero hay quienes no logran aprehender ciertas verdades a
causa de los prejuicios que albergan en su espiritu (144). Estos
prejuicios ejercen un papel decisivo en el dinamismo distensio-
nal en €l que cobran su verdadero sentido las “nociones”, que
constituyen —como todo lo espiritual— un género de “patrimo-
nio” gue se actualiza a través de un proceso de autodespliegue
correlacional.

Vista desde esta perspectiva, la filosofia trascendental y la
existencial —en buena medida dependiente de la misma— ofre-
cen sin duda un caracter menos a-sustancialista (en sentido de
fluido, dinamico, inconsistentemente maévil) de lo que a menudo
se piensa por confundir la firmeza entitativa con el estatismo.
Fichte, Jaspers, Heidegger y Marcel lo advierten insistentemente,
aunque sin gran éxito debido a la casi fatal gravitacion del
hombre occidental hacia las vertientes meramente objetivas de
la realidad.

Al no advertir sineidéticamente céomo se alumbran las “no-
ciones” en el proceso de cocreacién ambital, se afirma al modo
objetivista que “el ’yo pensante’ sostiene y alienta las ideas y, en
cierta medida, se constituye en el ’ser’ del ser de las ideas” (145),
de modo que “el sujeto cartesiano, afirmado como ser, viene a
ser el Unico soporte ontologico de mis ideas” (146). Visto en
conjunto el pensamiento cartesiano, resulta dificil admitir esta
autonomia del yo cogitante, pues el fin ultimo de la especu-
lacién cartesiana es afirmar (ad-firmare) al hombre en Dios y
hacer ast viable su unica auléntica autonomia posible. Més que
alimentar el yo cogitante las ideas, es nutrido él en el Ambito
de presencialidad abierto por las realidades envolventes que cons-
tituyen una apelacién a la participacién cocreadora.

Por ser cogitanie —en el sentido integral del término—, el
yo humano se halla distendido en el ambito del Infinito que se

(144) Cf. Principes de Philosophie, I, 50, O. et L., pag. 593.
(145) Ci. F. Vazquez, O. cit., pag. 204.
(146) F. Alquié, O. cit., pag. 75.
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presencializa realmente en su intimidad. Este alto poder de pre-
sencializacion real es el que vincula de hecho el ser y el cogitar.
El sujeto es “soporte ontolégico de mis ideas” en cuanto se
halla distendido en una relacién nutricia, no como entidad afir-
mada en si de modo desarraigado. Estd aqui comprometido el
niucleo mismo del pensamiento cartesiano y del pensamiento
irascendental. Si se concede prevalencia al “yo pensante” y se
deja de considerar a éste en dindmica apertura al Infinito, fa-
cilmente se deriva hacia alguna forma de idealismo extremista,
toto coelo opuesto al equilibrado cardcter ambital del pensa-
miento trascendentalista, que en virtud de muy hondas razones
se esfuerza por elevarse del método sustancial-estatico-objeti-
vista al método sustantivista-dindmico-ambital.

Necesidad de un estudio concreto y pormenorizado de las
nociones

De lo dicho se desprende que el concepto de nocién va her-
manado con el de implicacion, pero ello no responde a la ener-
gia gravitacional de un dinamismo dialéctico que todo lo englo-
ba, sino al poder que ostentan ciertas realidades de abarcar
mucho campo merced a su capacidad configuradora. Justamen-
te, una de las tareas més urgentes y fecundas del momento
actual consiste en analizar de modo preciso el origen y la fun-
ci6én de las ideas que poseen caracter envolvente —en alguna
medida todas lo ostentan—, vistas en relacién con el reino de
lo a priori y lo super-objetivo. No procede hoy dia englobar to-
das estas ideas en el vago término de “nocién”, con vistas a
fundar sobre la base del mismo una trama de implicaciones
universales. Sin ser inexacto, resulta, pues, demasiado ge-
neral afirmar que “extensiva y comprehensivamente, las nocio-
nes originales actian y crean lo que llamariamos campos om-
nicorrelativos de conocimiento” (147), pues el problema consiste
justamente en mostrar esto con la debida precisién y detalle.
Movilizar el término “campo”, por sugestivo que resulte en los
tiempos actuales, como el andlogo de estructura, no hace sino

(147) F. Vazguez, O. cit., pag. 207.
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aludir al problema, pero est4 muy lejos de resolverlo, como a
veces se piensa. El actual estructuralismo dio un paso adelante
en el camino del conocimiento riguroso al indicar que no cabe
entender el uso del término “estructura” como una especie de
panacea filostfica, pues en el fondo no es sino un vector que
apunta a una farea muy ardua, la de precisar el modo conecreto
de ser y de actuar de ciertas realidades o fenémenos caracteri-
zados por un determinado movimiento integravitacional de todo
y parte.

Algo semejante cabe observar respecto al término “nocién”.
Nunca un £érmino, ni siquiera un método, puede ser conside-
rado como una clave de solucién de toda la problemética filo-
séfica, bajo pena de abocar al constructivismo extremista que
violenta la realidad en aras de la fidelidad metodolégica. Es
la realidad misma, con sus multiples pliegues e implicaciones,
la que debe inspirar, sostener y justificar en todo momento 1la
orientacion metodolégica, Método es camino para la instalacién
viviente e integral en la realidad. He aqui la diferencia radical
entre la mentalidad dialéctica y la analéctica. A menudo los pen-
sadores dialécticos sucumben a la tentacién de manipular la
realidad en virtud de la fuerza propulsora que se atribuye al
“choque de contrarios” y reducir algunos modos de realidad a
un mero peloteo dialéctico —piénsese en el “para si” sartreano—.
El temple analéctico se caracteriza por la voluntad de penetrar
lo mas hondamente posible en los fenémenos reales y advertir,
asf, el modo cémo buen numero de los fendmenos atribuidos
con frecuencia al poder constructivista del sujeto son fruto de
una interaccion ambilal enire sujeto y objeto. Es la realidad
quien ostenta la primacia, pero no le realidad reducida coacti-
vamente a sus vertientes meramente objetivistas —facilmente
manipulables por un pensamiento afanoso de poder—, sino Ila
realidad vista en su plenitud de implicaciones.

Fijar la atenci6n en términos como nocién, a priori, estruc-
tura, campo, etc., es fecundo por cuanto moviliza las energias
intelectuales en orden a realizar muy en concreto el anlisis de
los fenémenos interaccionales que constituyen la trama funda-
mental de lo real. Pero envolverse en juegos dialécticos de con-
ceptos merced al conjuro que provocan ciertos términos es re-
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caer en la técnica del “Begriffshantieren” —manipulacién de
conceptos— enérgicamente debelada por la corriente fenomeno-
logica. El andlisis concreto y pormenorizado de tales fenémenos
interaccionales descubre muy diversos modos de poder envol-
vente, de correlacion, unificacion e implicacion nocional, asi
como diversas formas de inmediatez, distancia y presencialidad
que exigen del sujeto el gran esfuerzo de modalizar debidamen-
te el pensamiento sin ceder a la tentacion de recurrir a toscos
métodos expeditivos.

Con ello queda al descubierto la necesidad de distinguir muy
cuidadosamente la condicion envolvente que ostentan ideas tan
diversas como la de {ridngulo y la de Dios. En el estado actual
de la investigacién, preocupada por estudiar en pormenor los
diferentes modos de separacién ontoldgica y las diversas vias
para el logro de la unidad, resulta desazonante observar que se
engloban todas las ideas que tienen caracter envolvente en el
concepto de nocion, sin analizar de cerca los diferentes géneros
de intervinculacién que se dan en la realidad. Cuando se afirma
que “parfe de la mocién un gradualismo radial y envolvente de
lo cognoscitivo, porque ’son (las nociones) como originales de
todos nuestros conocimientos’, en sucesivas sintesis cognosciti-
vas de una espiral implicativa, puesto que unos conceptos ’se
derivan’, o ’comprenden’, o ’dependen’ de otros” (148), no se
hace sino plantear el problema, consistente en determinar con
la mayor precisién posible el caracter envolvente de cada no-
ci6n, el ritmo de la espiral cognoscitiva y los diferentes modos
de mutua dependencia entre los conceptos. Sélo este andlisis
paciente de los fendmenos —uvistos en toda su concreta com-
plejidad y riqueza— nos permitird evitar las nefastas extrapo-
laciones de categorias y esquemas intelectuales que provocan las
generalizaciones abusivas.

En esta linea de andlisis pormenorizado, advierte Descartes
que “toda la ciencia de los hombres no consiste sino en distin-
guir bien estas nociones y no afribuir ninguna de ellas sino a
las cosas a las que ellas pertenecen”. “Porque cuando queremos
explicar alguna dificultad mediante una nocién que no le perte-

(148) O. cit., pags. 207-8.
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nece no podemos menos que equivocarnos; como también cuan-
do queremos explicar una de estas nociones por otra; porque,
al ser primitivas, cada una de ellas s6lo puede ser entendida
por ella misma. Y puesto que el uso de los sentidos ha hecho
que las nociones de la extensién, de las figuras y de los movi-
mientos nos sean mas familiares que las otras, la principal cau-
sa de nuestros errores estid en que queremos ordinariamente
servirnos de estas nociones para explicar cosas a las cuales no
pertenecen, como cuando se quiere uno servir de la imaginacion
para concebir la naturaleza del alma, o bien cuando se desea
concebir el modo como el alma mueve al cuerpo a través del
modo como un cuerpo es movido por otro cuerpo” (149).

CARACTER ANALECTICO DEL “SOBRECOGIMIENTO” FICHTEANO

“El hombre (...) solo entre hombres deviene hom-
bre.”
(J. G. FicuTE: Sdmmtliche Werke, vol. III, nag. 39).

“La persona es, pues, revelacion natural de Dios
v la revelacion natural mds alta.”
(MaAxX ScHELER: Vom Ewigen in Menschen, Edit. Fran-
cke, Berna, 1954', pag. 190).

En los apartados anteriores se alude a la honda vinculacion
que existe entre el pensamiento de las Meditationes cartesianas
y el del Fichte posterior a 1803. Para dar a tal alusién su ple-
nitud de sentido expondré aqui brevemente —a modo de apén-
dice— la importancia decisiva que encierra en el sistema fichtea-
no el nexo que media entre la relacién de vecindad en que se
halla el hombre respecto al Infinito y la posicién absoluta, “ge-
néticamente evidente”, de la verdad. Este modo de visién gené-
tica y, como tal, evidente e inaccesible a la duda responde a un
estilo de pensar “superobjetivista” que Fichte adiviné en Des-
cartes y que constituye el impulso central de sus investigaciones
sobre la Doclrina de la ciencia, de modo especial las que realizé
a partir de 1803. El contacto directo con la produccién completa

(149) Lettre a Elisabeth, O. et L., pag. 1153.
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de Fichte permitié a varios investigadores contemporaneos des-
cubrir esta fecundisima tensién “trascendental” maés alla del
caparazon objetivista con que Schelling habia recubierto, para
infortunio de todos, el sistema filos6fico de su maestro.

El descubrimiento del verdadero rostro intelectual del gran
Fichte constituye, sin duda, uno de los acontecimientos més
brillantes y esperanzadores de la vida cultural de la segunda
mitad de este siglo. Basta considerar, para constatarlo, que ello
pone a los historiadores en trance ineludible de revisar a fondo
la imagen que del idealismo aleman se venia transmitiendo de
una a otra generacion bajo el influjo seductor de la filosofia
de la historia hegeliana, que inspiré el nefasto lema “De Kant
a Hegel”, segun el cual Fichte, como supuesto representante del
“idealismo subjetivo”, debia ser reducido a mero preludio de
Schelling, creador del “idealismo objetivo”, en la marcha hacia
la cumbre representada por el “absoluto” idealismo-realismo de
Hegel. Que, a la vista de la publicacién y serio estudio de los
escritos fichteanos, se puede afirmar —como hace un buen co-
nocedor de la filosofia germana, R. Lauth— que, frente al Fichte
de la madurez, los sistemas de Schelling y Hegel constituyen en
todo rigor una regresion especulativa de las mds graves conse-
cuencias, indica que estamos ante una conmocién cultural de
gran alcance, pues la lucha sostenida por estos pensadores a
comienzos del siglo XX decidi6 en gran medida la marcha de
la historia occidental.

Injusticia histdrica

En vez de escribir y publicar obras diversas que constituye-
ran los hitos de su actividad investigadora, Fichte opté por cla-
rificar una y otra vez con creciente intensidad el agua de esa
fuente copiosa que era su Doctrina de la ciencia en la redaccién
primera de 1794. A partir de 1803 no publicé ninguna exposicién
nueva de esta obra —de ello se encargaria méas tarde su hijo,
Immanuel Hermann Fichte— y se consagré por entero al per-
feccionamiento de la misma y a su exposicién oral. Esta tltima
fase del pensamiento de Fichte se caracteriza por el colosal es-
fuerzo que éste realizé en orden a elaborar una filosofia rigurosa,
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verdaderamente “cientifica”, dentro de una orientacién dina-
mica, robusta y creadora encaminada a desbordar por elevacién
la rigidez del pensamiento atenido en exceso al campo de los
meros “objetos”. Apoyandose en el cardcter “joanneo” de este
momento especulativo fichteano, que culmina en la clara acep-
tacién del Absoluto (Dios) y constituye el més rotundo mentis a
las acusaciones de ateismo que habia provocado la primera edi-
cién de la Doctrina de la ciencia, diversos expositores se cuidaron
de imponer al publico la idea de que en rigor no se trataba
sino de un intento de ‘“vulgarizacion piadosa” del pensamiento
expuesto en 1794. Con ello, las sustantivas correcciones introdu-
cidas por Fichte a su obra a partir de 1803 quedaron fuera del
a4ngulo de visién histérica y no tuvieron la eficacia que de las
mismas cabia y cabe esperar en orden a la elaboracién de un
método filosofico riguroso y radical.

Tal reduccién violenta del pensamiento fichteano encierra
gravedad especial a causa de la deficiente interpretacién de que
fue objeto su obra desde la primera edicion, en la cual se limito6
Fichte expresamente a exponer las lineas fundamentales de la
Doctrina de la ciencia, que debia obtener su perfecta clarifica-
cién y desarrollo en el estudio concreto de las diversas discipli-
nas: doctrina del derecho, de la naturaleza, de la religion, de
la historia, del Absoluto. Con intencionada precipitacion se atri-
buyé a Fichte la intencién de conceder al yo un caracter abso-
luto y de identificarlo con el Infinito, sin cuidarse de precisar
las tergiversaciones a que fue sometido el pensamiento de Fichte
por su discipulo Schelling, en quien habia puesto al principio
las méximas esperanzas. Privado el sistema fichteano de su
caracteristico dinamismo realista —inspirado no en el andlisis
de los objetos, sino en el de las mds altas exrperiencias huma-
nas—, la opinién general acepté sin dificultad la etiqueta de
“egoismo filosofico” aplicada tendenciosamente al mismo (150).

(150) Segtun Fichte, “la Doctrina de la Ciencia debe asumir a todo el
hombre; por eso no se puede comprender si no es con la totalidad de
sus facultades”. La dificultad extrema que implica esta forma de compro-
miso irtegral hace que “la mayoria de los hombres estén més dispuestos
a aceptar que son un frozo de lava lunar que no un yo” (Cf. Johann
Gottlieb Fichte’s simmiliche Werke. Edic. de J. H. Fichte, Berlin, 1845-46,
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Es conocida la mordaz ironia con que hablaba Goethe del “gran
Yo de Ossmannstéddt” y comentaba que las piedras arrojadas
en una ocasion por los estudiantes de Jena contra las ventanas
de su clase habian sido “no-yos” un tanto bruscos. Relegado asf
Fichte a segundo plano, no fue dificil a Schelling y Hegel al-
canzar una primacia que la historia de la filosofia no dudaria
lamentablemente en reafirmar.

Unidad de pensamiento y vida

La edicién critica de las obras completas de Fichte —que
acometié en 1962 la Academia bavara de las Ciencias (151)—
ha suscitado una serie de estudios que tienen por meta dar una
imagen fiel del auténtico Fichte, visto —sin sumisién alguna a
la teorfa hegeliana de la historia— en si mismo, a lo largo de

vol. I, pags. 175-6; 284-5). Con el equivoco término “Yo” queria aludir
Fichte en su periodo de Jena al “saber puro” (reines Wissen), que cons-
tituye la unidad dindmica de “conciencia” y “ser”, y forma, como tal, el
objeto de la Filosofia. Ante los graves malentendidos que provoco dicho
término, Fichte acudié mas tarde a expresiones que aluden inequivoca-
mente a la tension bipolar que implica el auténtico saber; tal es, por
ejemplo, la expresion “sujeto-objeto”. Tras sus fructiferas discusiones con
los realistas Jacobi y Reinhold y los idealistas Schelling y Hegel (afios
1801-4), Fichte redacté de nuevo la Doctrina de lo Ciencia a fin de mos-
trar con toda claridad que esta doctrina alcanza su punto supremo de
unidad no en la inmanencia de la autoconciencia, sino en el punto dini-
mico de interferencia dinamica entre el saber y la verdad absoluta que
en €l se revela (Cf. O. cit, vol. X, pag. 114). El saber adquiere caracter ri-
gurosamente “cientifico” cuando es integral y desarrolla exhaustivamen-
te todos los momentos de lo real (del ser-consciente). “Quedandose en
lo individual, se ve sélo a medias: Unicamente al final hay claridad y
perspectiva” (O. cit., vol. X, pag. 322), Por eso la Doctrina de la Cien-
cia de 1804 asciende “reductivamente” (Lauth), analécticamente —a tra-
vés de las realidades que condicionan envolventemente la vida integral
del hombre— hasta Dios, visto como presupuesto supremo del saber, para
mostrar que de esta relaciéon de Dios con el saber y del saber con Dios
se deducen las determinaciones fundamentales de la realidad. De ahi
el cardcter ciclico del pensamiento fichteano.

(1561) Cfi. J. G. Fichte Gesamtausgabe der Bayerischen Akademie der
Wissenschaften. Herausgegeben von R. Lauth und H. Jacob, Fr. Fromman
Verlag, Stuttgart-Bad Cannstatt, t. I, 1962.
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todas las versiones que dio de la obra que vertebra su pensamien-
to. A la altura de la investigacion actual, Fichte se nos presenta
como un pensador intensamente preocupado por vincular el
pensamiento y la vida, en la conviccién de que, al nivel en que
se realizan los modos més altos de experiencia humana, la es-
peculacién abstracta, espectacular e incomprometida no alcan-
za la tension debida, el grado de penetraciéon que exigen los
objetos-de-conocimiento que nutren el espiritu humano. Por eso
desde el comienzo de sus lecciones universitarias solicitaba Fichte
de sus alumnos que realizasen con él la experiencia personal de
cuanto fuese exponiendo ante sus mentes, a fin de lograr una
“visiébn genética” de la verdad. “Yo quisiera enmudecer y des-
aparecer en su animo para gue pasasen ustedes mismos a ocu-
par mi puesto”. “Todo lo que de hoy en adelante haya de ser
pensado en esta reunion serad pensado y serd verdadero tnica-
mente en la medida en que ustedes mismos lo hayan pensado y
lo hayan visto como verdadero” (152). Estas frases programa-
ticas pronunciadas por Fichte ante sus discipulos al iniciar
en 1804 la reexposicién de su Docirina de la ciencia revelan el
caracter genético e interpersonal —metaindividualista— del pen-
samiento trascendental rectamente entendido, que —segun Fich-
te— se rige por el lema de que “nada debe ser aceptado que no
haya sido visto genéticamente” (153). La filosofia trascendental
no puede ser “aprendida” —como si fuese un mero conjunto
de proposiciones abstractas—, antes exige ser “cocreada” esfor-
zadamente en un proceso de “autorrealizacién del saber”. Ello
no implica —como a veces se afirma— que el método trascen-
dental trueque la actitud objetivista por la subjetivista, sino la
vision espectacular por la vision comprometida, la vision mera-
mente “intelectual” por la visién cocreadora ambital.

Esta actividad del sujeto cognoscente viene postulada —se-

(152) Cf. Sdmmiliche Werke, vol. X, pag. 91. Ello permite a Lauth
afirmar que la “Doctrina de la Ciencia” ha de ser calificada de filosofia
trascendenial y no de filosofia fichteana. (Cf. Zur Idee der Transzenden-
talphilosophie, pag. 60).

(153) Cf. Sdmmiliche Werke, vol. X, pag. 211. “... La Doctrina de la
Ciencia quiere introducir una evidencia genética, y de ésta deducir la
factica (...)". Ibid., vol. X, pag. 112.
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gun Fichte— por el hecho decisivo de que ensefiar filosofia no
es transmitir un entramado de ideas, sino ante todo y sobre todo
inducir al alumno a la realizacion de la experiencia humana
fundamental, la que permite conjerir a la verdad un fundamen-
to inquebrantable, a saber: la fundacion de un dmbito de pre-
sencialidad entre el espiritu humano y el Infinito, que se mani-
fiesta en las personas inmersas en la divinidad, sobre todo en
la persona del Hombre-Dios (154).

El empefio de Fichte en conceder a la vida intelectual el
dinamismo creador que le compete explica la escasa fortuna
que hall6 entre sus contemporaneos, excesivamente proclives a
interpretar las realidades espirituales como “objetos” privilegia-
dos y el pensamiento como un género de actividad incomprome-
tida. Fichte quiere llevar el saber humano e su ultima radica-
lidad y convertirlo asi en un principio de vida humana en
plenitud. Este modo de vida eminente lleva a su base un amor
incondicional a la verdad. “El que no es capaz —escribe Fichte—
de tener la decision: ’yo quiero penetrar hasta la verdad cueste
lo que cueste’ no llegara a descubrir nada en filosofia” (155).

(154) “El que esta interiormente poseido por Dios nos revela cémo es
(el mundo suprasensorial), y éste es como lo revela porgue es El quien
lo revela” (Sdmmiliche Werke, vol. V, pag. 525). S6lo aceptando en toda
su plenitud la vida de comunidad llega a ser el hombre lo que debe ser.
Al vincularse, en la armonia que establece el auténtico amor —el amor
gque reconoce en la persona del préjimo un valor absoluto, inguebran-
table—, en la comunidad espiritual de quienes viven inmersos en Dios,
el hombre alcanza un conocimiento vivo de la divinidad. “En el dar y
recibir del amor experimenta el hombre la plenitud de la divinidad y
despliega su propia individualidad ideal mediante la asuncion siempre
creciente de las individualidades ajenas, que de modo diverso contienen
a Dios mismo, de tal forma que la frase de Fichte de que ‘el hombre sélo
entre hombres deviene hombre’ puede ser considerada como el contenido
de su filosofia” (R. J. Haskamp: Spekulativer und phidnomenologischer
Personalismus, Edit. K. Alber, Freiburg, 1966, pag. 118). De aqui arranca
el papel decisivo que juega en el sistema fichteano la teoria del amor
v la interpersonalidad (Cf. R. LauTu: La probleme de Uinlerpersonnalité
chez Fichte: Archives de Philosophie, jul.-dic. (1962), 325-344). “El hombre
estd destinado a vivir en sociedad”. “Si vive aislado, no es un ser total y
acabado y se contradice” (Ficure: Simmiliche Kerke, vol. VI, pag. 306).

(155) Cf. Ueber den Unterschied des Geistes und des Buchstabens,
paginas 23-4.
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La verdad se revela en cada acto espiritual cuando el hombre
se halla decidido a pensar con creciente radicalidad sin conten-
tarse en ningin momento con medias verdades. Filosofar sig-
nifica comprometer la vida espiritual enérgicamente en la bus-
queda de la verdad, con el dnimo dispuesto a dejarse sobrecoger
por su fuerza. Esta disposicion de animo es denominada por Fich-
te “sentido de la verdad”, amor puro a la verdad por si misma.
El principio por excelencia de la filosofia trascendental es el
“presupuesto absolutamente serio de que hay verdad, que ésta
es lo unico verdadero, y que todo lo demas fuera de ella es in-
condicionalmente falso; y esta verdad se deja hallar realmente
y (entonces) resplandece de modo inmediato como absolutamen-
te verdadera” (156). Pero este resplandor de la verdad no debe
ser considerado como un modo singular de “objeto” que venga
sin mas “dado” a la conciencia. Fichte indica expresamente
que el sentimiento de la verdad “sefiala el camino donde se
halla la verdad, pero s6lo lo sefiala; no hay verdad (...). El sen-
timiento debe ser clarificado y desarrollado (...). Elevar su sen-
timiento a clara conciencia es espiritu” (157).

A esta actividad creadora que se desarrolla de modo ambital-
polar entre el sujeto y el objeto, la conciencia y el ser, alude
R. Lauth cuando afirma que “toda filosofia elaborada en vir-
tud de la exigencia de verdad advierte netamente que el Ser-
Consciente (Bewusst-sein) —al que toma (Fichte) como punto de
partida del filosofar— no es una ’cosa’, una cosa pensante que
exista con capacidad de representacion independientemente de
sus actos concretos de representaciéon, sino un acontecimiento
creador, el hecho de que nosotros s6lo tenemos el ser en el medio
de nuestra conciencia, y el objeto de nuestro conocimiento en
el acto de conocer, de modo que no podemos abstraer del cono-
cimiento si no queremos alejarnos de la verdad”. Nada se ade-
lanta, pues, cuando al describir la andadura de la filosofia
trascendental se movilizan términos tales como cogitatio, repre-
sentacion, conciencia, yo, concepto y otros semejantes si se 1os en-

(156) Cf. Sdmmiliche Werke, vol. X, pag. 90.

(157) Cf. Ueber den Unterschied des Geistes und des Buchstabens,
pagina 23, El verbo “haber” se refiere en este contexto al haber “obje-
tivista”.
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tiende a nivel objetivista, pues la actitud verdaderamente tras-
cendental comienza justo en el momento en que tiene lugar
entre la conciencia y la realidad un encuentro creador, que
de ningin modo puede ser reducido a mero fruto de una facul-
tad o de unas premisas rigidamente establecidas. “Como sucede
con toda auténtica evidencia, el pensamiento trascendental ba-
sico no brota necesariamente de las premisas que a él condu-
cen, sino que requiere una visién creadora, cuya luz se convierte
en dia permanente de la nueva conciencia” (158). Por su carac-
ter de acontecimiento creador, el Ser-Consciente anula de raiz
toda posible evasién al subjetivismo o al objetivismo, pues no
permite la objetivizacion de los elementos que integran esta
forma compleja de actividad y exige, por el contrario, la puesta
en acto de una tensiéon fecundante entre el sujeto (visto en toda
su integralidad) y la realidad (vista en todo su poder autocons-
tituyente, de ningiin modo reductible a mera ob-jetividad). Esta
superacion de las unilateralidades extremistas en el punto de
arranque mismo del filosofar hace posible el brotar de la evi-
dencia plena.

La verdad se revela a su misma luz, pero esta luz so6lo brilla
para el hombre en el punto crucial en que se interfieren dos
campos expansivos: el revelante de la verdad y el inquirente
del espiritu humano. De ahi la precariedad fundamental e in-
salvable de todo lo fdctico, lo natural visto como algo dado y
acabado —algo no logrado en un proceso creador—. Tal preca-
riedad fue sagazmente vista por Pascal y Descartes. “De la ver-
dad de estos principios (...) no tenemos mas motivo de certeza
(...) que el hecho de sentirlos naturalmente en nosotros. Pero
este sentimiento natural no es una prueba convincente de su
verdad, porque la naturaleza puede habérnoslos dado fal-
sos” (159). Descartes advierte que, bajo su aspecto aparentemen-
te inocuo, esta “metaphysica ratio dubitandi” tiene un poder
incalculable por constituir una sefial inequivoca de que el ca-
racter “natural” de los principios no les otorga una veracidad

(158) Cf. Die Bedeutung der fichteschen Philosophie fiir die Gegen-
wart: Phil. Jahrbuch, 70 (1963), pags. 253-4.
(159) Cf. Pensées, Ed. de Cluny, Paris, 1942, I, pag. 60.
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inquebrantable. El pensador trascendental que se halla en mar-
cha hacia la plena evidencia de la verdad experimenta ante
esta duda la sensacién de hallarse todavia a medio camino. No
haberse fijado tanto en el hecho de dudar, cuanto en el de no
poseer todavia plenamente la verdad constituye para R. Lauth
un testimonio elocuente de la “fuerza genial” de Descartes, el
cual no convierfe la duda en un recurso metédico de tipo mecé-
nico-manipulable, sino en medio para descubrir las condiciones
bajo las cuales accede el hombre a la verdad inconmovible. “Lo
que se mantiene en su condicién factica no es reconocido como
verdadero por el pensamiento. Lo que debe imponerse como ver-
dadero debe mostrarse a si mismo en su ser-verdadero. Debe
mostrarse no s¢lo clara y distintamente, sino mostrar a una
clara y distintamente que en verdad es asi” (Lauth) (160). Esta
exigencia se halla a la base de la ambital ilacién cartesiana
“Sum, ergo deus est”, que s6lo a la luz del pensamiento tras-
cendental-analéctico puede ser vista en toda su hondura, inac-
cesible a quienes se adhieren a la consabida y banal interpreta-
cion del “rodeo a través de Dios” (161). Con razoén afirma Lauth
que la filosofia —vista rigurosamente desde el dngulo trascen-
dental— se distingue por principio de todas las tendencias se-
dicentes “cientificas” que no se ocupan del conocimiento de la
verdad, antes polarizan sus esfuerzos en el logro de “sistemas
convenidos de reglas de juego, ficciones utiles pragmaticamente,

(160) Cf. Zur Idee der Transzendentalphilosophie, nag. 23.

(161) Sobre las implicaciones de la afirmacion (como ad-firmare in
veritate) se hallan penetrantes precisiones en la obra de B. Lonergan:
Insight (Edit. Longmans, Londres, 1957). “La justificacién de la afir-
macion a la luz de la verdad (aus der Wahrheit) se presenta en defi-
nitiva con un modo de evidencia genética, con una forma de luminosi-
dad absoluta. En ésta y a través de ésta se act@ia el saber absoluto;
es el principio absoluto a través del cual se actiian en su interna co-
rrelacion todos los demés prineipios (...). Con ello, la luz absoluta, es
decir, Dios, se manifiesta como condicion de la afirmacion, no como un
momento evolutivo derivado de ésta.” (Lauth.: O. cit. pags. 133-4. Véanse,
asimismo, sobre este tema las obras de J. Gomez Caffarena: Metafisica
fundamental (Rev. de Occidente, Madrid, 1969, pags. 283-419) y Meta-
fisica trascendental (Rev. Occidente, Madrid, en prensa).
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formas de Weltanschauung estéticamente atractivas”, ete. (162).
Frente a todo facil y superficial reproche de vincular ilegitima-
mente la filosofia y la teologia, reproche dirigido sobre todo al
Fichte de la madurez, Lauth escribe: “En su filosofar, Fichte
queria ser Unicamente filosofo. Sin miedo y sin contemplacio-
nes, sobre todo sin intenciones cosmovisionales extrafilosoficas,
se encaminé directamente hacia la verdad. Pero, como hombre,
era religioso, y esta religiosidad le hizo posible partir de una
base experiencial y existencial que es la tnica verdadera y com-
pleta” (163). Pensando sobre el apoyo de esta base llegd Fichte
——como anteriormente Descartes— a la revolucionaria conclu-
sion de que el conocimiento humano riguroso es aguel que no
absolutiza lo relativo, antes se mantiene en todo momento en
relacion dindmica de compromiso total y libre con el Absoluto.
Solo esta vinculacion integral a la Verdad hace posible el saber
en plenitud que supera toda posibilidad de duda y pone al hom-
bre en condicién de elevarse a un plano de vida verdadera.
Fichte intenta fundamentar la auténtica “vida en el espi-
ritu” llevando al hombre a la evidencia de su vecindad meta-
fisica con el Absoluto: forma suprema de vinculacién que cons-
tituye el caso modélico —el tinico en definitiva riguroso— de
acceso humano a lo real (164). De ahi la vibracion hondamente

(162) Cf. Die Bedeutung der fichteschen Philosophie fiir die Ge-
genwart: Phil, Jahrbuch, 70 (1963), pag. 253.

(163) L. cit., pag. 269.

(164) La vineculacion de filosofia y vida que realiza el pensamiento
trascendental significa un vitalismo de alto estilo que, en vez de sen-
tir afloranza por el modo de existencia animal, busca la plenitud en la
experiencia plena de lo trascendente-absoluto. “El amor del Absoluto, o
de Dios, es el verdadero elemento del espiritu racional (...). Este amor
s6lo lo conoce, como todo lo absoluto, aguel que lo tiene”. El saber au-
ténticamente filosdfico es una parte de nuestra vida integral v un mo-
mento de nuestro proceso de transformacion (Umschaffung), consis-
tente en vivir de la Verdad y en la Verdad (Cf. Sdmmiliche Werke,
vol. X, pag. 98; vol. IV, pags. 388-9). En la linea del pensamiento tras-
cendental, el movimiento existencial ha subrayado con insistencia la
necesidad de que el pensamiento se mueva en su medio o “elemento”
especifico. “Supuesto —escribe Heidegger— que sea verdadera la afir-
macion de gque todavia no pensamos, ello indica a la vez que nuestro
pensamiento no se mueve todavia propiamente en su elemento debido
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humana y el caricter trascendente de su pensamiento filoséfico.
Fichte se afirma en la conviccién de que el ser humano se halla
instalado en el 4mbito envolvente y nutricio del Infinito y de
la verdad. Filosofar es cobrar conciencia de esta instalacion ly
recobrarla existencialmente cuando se ha perdido. “De algin
lugar cae sobre ti un chorro de luz, invisible para ti y para todo
ojo mortal, y se apodera potentemente de tu 4nimo y te guia
de modo misterioso, sin que tu sepas cémo has llegado a
ello” (165). Cuando el hombre, ser que se halla constitutiva-
mente en verdad, en el ambito de luz del Infinito envolvente,
se plantea de modo incomprometido, friamente espectacular, la
cuestion de si existe tal &mbito nutricio, se quiebra la conciencia
de esta instalacion originaria en el campo viviente de la deidad.
De ahi la urgencia de pensar hasta el fin, ahondando en los
presupuestos ultimos de todo saber humano en verdad. Tal ahon-
damiento compromete la vida entera del hombre y exige del
mismo una verdadera metanoia. El deseo de vivir en verdad
mueve la voluntad humana a la adquisicion del saber, del gé-
nero de “saber puro” que implica un cocrear relaciones inten-
sisimas de presencia. EI hombre debe buscar la verdad con toda
energia precisgmente porque la verdad constituye en rigor su
dmbito nato de despliegue.

En el amor a la verdad —entendida con este radicalismo—
se asienta la auténtica “doctrina de la ciencia”. “El primero
que plante6 la cuestion de la existencia de Dios —escribe
Fichte— traspasé las fronteras, conmovié a la humanidad en
sus rafces mas hondas y la enzarzé en una lucha consigo mis-
ma que todavia no ha cesado y que sélo puede ser apaciguada
mediante la arriesgada penetracién hasta el punto en el cual
lo tedrico y lo practico aparecen unidos. Empezamos a filo-
sofar por orgullo y perdimos la inocencia; advertimos nues-
tra desnudez y desde entonces filosofamos por necesidad de

a que lo que ha de ser pensado se nos escapa” (Cf. Vortrige und Auf-
sdtze, pag. 139).

(165) Esta cifa, perteneciente a las lecciones fichteanas de Jena,
estd tomada de Lauth (Zur Idee der Transzendentalphilosophie, pa-
gina 79).
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salvacion” (166). Esta salvacién sélo puede provenir del amor
y el compromiso absolutos con la verdad absoluta. Tal acti-
tfud de compromiso se opone a toda forma de conocimiento
meramente “espectacular”, que se nutre de meros “hechos”, a
los que tiende a considerar como algo absoluto, sin inquirir
hasta el fin la razon Ultima de los mismos —como pedia Fich-
te— (167). La filosofia trascendental se opone al “dogmatis-
mo” y lo supera devolviendo al acto de pensar filoséfico toda
su energia y la plenitud de sus implicaciones. Lauth escribe:
“... El juicio no es un mero dejarse determinar por los hechos,
sino una accion teleolégica, dotada de sentido, un acto de li-
bertad hacia la verdad, apertura y obediencia respecto a la
verdad. La conciencia (Bewusst-Sein) es, pues, un relevante acto
moral, autoposicién y autopercepcién de este acto moral. Sélo
de este modo llega la filosofia trascendental a la evidencia ge-
nética absoluta, al Ser-Consciente y, a través del Ser-Consciente,
a aquél que trasciende y funda todo Ser-Consciente: Dios” (168).

Sobrecogimiento

La experiencia de lo envolvente-nutricio es denominada por
Fichte “sobre-cogimiento”. Su tarea a partir de 1804 consistié
en mostrar el caracter “sobrecogido” del conocimiento, que
—cuando es verdaderamente “enérgico”— tiende, méas que a
poseer verdades, a “dejarse poseer por la verdad” (ergreifen im
ergriffenwerden)., La trascendencia sobre-coge al hombre y Io
eleva al plano de infinitud que constituye su auténtica “circuns-
tancia”, de tal modo que —segun advertimos anfes— no cabe de-
cir que sea la razén humana quien crea auténomamente la ver-
dad o le da alcance, sino que es la verdad misma la que, a modo

(166) Cf. J. G. Fichtes Briefwechsel. Kritische Gesamtausgabe. Edi-
cién de H. Schultz. Leipzig, 1930, I vol., pag. 503.

(167) Cf. Simmiliche Werke, vol. X, pags. 325-326.

(168) Cf. Zur Idee der Transzendentalphilosophie, pag. 49. Sobre la
vinculacién del auténtico saber y la cocreacion de ambitos de interper-
sonalidad, cf. R. LauTtH: Le probleme de linlerpersonnalité chez J. G.
Fichte, Archives de Philosophie, julio-diciembre, 1962.
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de luz primigenia, se alumbra en la razén y la vivifica (169). Este
enraizamiento dinamico de la razén en la realidad eminente de
la verdad salva por elevacion el escollo subjetivista a que esta
expuesto todo pensamiento asentado en una fenomenologia de
la conciencia. El pensamiento del Fichte de la madurez no se
afirma en la inmanencia absoluta de la conciencia, sino en el
punto de confluencia de la conciencia y de la realidad que la
funda y justifica: el Absoluto (Dios).

No se trata de que Fichte opte por la conciencia vista como
el primer término del dilema “o conciencia o realidad externa”,
sino que foma el estado distensional-creador del “ser conscien-
te” como la manifestacion suprema de la vida en la cual se
revela por via de constitucién el Absoluto. La razon es vista
como el lugar nato de presencializaciéon de la trascendencia y,
por tanto, de experimentacion sobrecogida de lo originario abso-
luto. Para comprender que Fichie no desea escribir un capitulo
de “literatura edificante”, sino que intenta fundamentar de
modo definitivo el método filoséfico llevando hasta el limite la
reflexion sobre el saber, basta recordar que a esta experiencia
radical del Infinito habia accedido Descartes en su busqueda
del fundamento absoluto de la verdad (170). S6lo cuando el hom-

(169) “Dios mismo —escribe Fichte— no es merced al pensar, sino
que en El se anula el pensar. Asi, pues, si Dios aparece, ello indica que,
aparte de su aparecer, erisie necesariamente con un modo de ser abso-
luto.” Cf. Tatsachen des Bewussiseins 1813, en Sdmmtliche Werke, vo-
Iumen IX, pag. 563; vol. X, pags. 205-330. “El fundamento de la verdad
no radica en la conciencia, sino en la verdad misma” (Sdmmiliche
Werke, vol. X, pag. 195).

(170) Los malentendidos de que fue objeto Fichte —y en general
todos los pensadores que vinculan la “evidencia genética” y la “partici-
pacion”, la intuicién y la inmersion creadora en ambitos envolventes—
fueron provocados por la inercia mental que lleva a interpretar sus con-
ceptos fundamentales a nivel vulgar, sin la tensién analéctica que exige
la. actitud trascendental. Vista desde el plano meramente objetivista
en que se mueve el pensamiento falto del debido voltaje, la filosofia de
Fichte —como la del Descartes mds profundo, la de R. Eucken y la del
primer Scheler— aparece necesariamente como un género de “literatura
piadosa” sin consistencia rigurosamente filoséfica. La seguridad con
que algunos autores combaten esta orientacién f nsofica no es sino
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bre realiza la experiencia de inmergirse en una realidad que, por
desbordarlo infinitamente, le es més intima que su propia in-
timidad, adquiere la evidencia suprema de hallarse en la ver-
dad, mas alla de toda duda posible. De ahi la importancia deci-
siva en Fichte de la teoria del sobrecogimiento y la interperso-
nalidad.

El gran mérito de Fichte radica en haber acometido el es-
tudio de todas las realidades que, siendo eminentemente reales
y eficientes, no estan objetivamente de-limitadas, de modo que
su mutua interaccién no se da por via de choque, sino de en-
trecruzamiento ambital. Este analisis exige un método extraor-
dinariamente flexible y agil que no someta la realidad metaob-
jetiva a las categorias y esquemas propios de los planos mera-
mente objetivos de lo real.

Ni realismo ni idealismo

La apertura dialdgica de la filosofia trascendental desborda
por elevacién la unilateralidad del idealismo y el realismo, en
cuanto anula de raiz toda posibilidad de absolutizar las entida-
des finitas —sean espirituales o materiales— “La Doctrina de
la ciencia —escribe Fichte en la edicién de 1794— significa el
justo medio entre ambos sistemas, y es un idealismo critico, al
que también se puede denominar real-idealismo o ideal-realis-
mo” (171). Todo el quehacer de Fichte en el febril pericdo que
va de 1799 a 1804 se polarizé en torno al afan de superar tanto
el idealismo de Schelling y Hegel como el realismo de Jacobi,
Bardili y Reinhold mediante una filosofia trascendental bien
estructurada merced a una teoria cabal del Absoluto y de la
relacién del hombre con el mismo. Esta relacion constituye una
incesante y esforzada tarea (172). Por eso subraya Fichte una

sefial inequivoca de la firmeza con que cultivan el estilo de pensar ob-
jetivista.

(171) Cf. Sdmmdiliche Werke, vol. I, pag. 281.

(172) Al estructurar en pormenor su Docirina de la Ciencia —vista
como “disciplina”, es decir, como la unidad de las disciplinas particula-
res de la filosofia: doctrina del Derecho, de la Etica, etc.—, Fichte puso
de manifiesto la insercion dinamica de la misma en la vida del Ser-
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y otra vez la necesidad de poseer —dicho en lenguaje de 1794—
un verdadero “yo”, es decir, un ser auténomo, libre, rigurosa-
mente personal; de cocrear vida en comunidad, de pensar con
radicalidad sin ceder a la tentaciéon de absolutizar los hitos de
este proceso.

Este modo flexible, tensionado, de concebir las realidades
que constituyen el &mbito integral que llamamos vida humana
es una de las caracteristicas fundamentales del pensamiento
fichteano. Su estudio puede ayudar a estructurar con el debido
rigor el ansiado método de las “ciencias del espiritu”, todavia
atenidas con exceso a metodologias importadas y extrapoladas.

consciente, que tiene un alcance infinitamente superior al mero pensar.
Con ello muestra Fichte cémo la autofundacién de la filosofia cons-
tituye su misma limitacion, haciendo asi inviable la ilegitima absoluti-
zacién del saber que late en todo género de idealismo. “Sélo en tanto
que el Ser-consciente, en su trascender hacia Dios, estd ya siempre mas
alli de si y capta rectamente su propia esencia, capta también el fi-
lésofo trascendental la esencia limitada de la Ciencia.” “El sentido de
esta vida (del Ser-consciente) no se agota en la ciencia, sino es inmen-
samente mas.” “No hay en ello peligro alguno de que la ciencia se anule
como tal, pues ésta se constituye en su entrega libre a la verdad misma,
que es la inica que puede justificar esta entrega” (Cf. LauTH: Zur Idee
des Transzendentalphilosophie, pags. 58-59, 180).
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CariTuLo V

EL CONOCIMIENTO “NOCIONAL” Y LOS DIVERSOS MODOS
DE INMEDIATEZ CON LA REALIDAD

LA TEORIA RUIBALIANA DE LAS “NOCIONES” DESDE EL PUNTO DE VISTA
ANALECTICO (1)

Por su recia voluntad innovadora y el caricter inconcluso
que ofrece debido a la muerte prematura del autor, la obra
ruibaliana presenta un aspecto netamente promocional de pen-
samiento en marcha, es decir, expone un punado de intuiciones
firmes con el ritmo apresurado y, en casos, entrecortado y zig-
zagueante exigido por la atencion simultdnea a dos frentes:
descombro y edificacién, clarificacion del campo intelectual de
lucha y elaboracion de la trama del propio pensamiento.

(1) A pesar de la generalizaciéon de su uso, pienso que el calificativo
“ruibalista” debe ser sustituido por el de “ruibaliano” en fuerza de la
analogia con términos semejantes. La desinencia -isio pertenece a los
calificativos correspondientes al término general terminado en -ismo.
A las corrientes filosoficas denominadas Idealismo, Vitalismo, Existencia-
lismo corresponden los calificativos idealista, vitalista, existencialista,
pero a los sistemas particulares de Kant, Hegel, Ortega v Heidegger, por
ejemplo, se los denomina sistemas kantiano, hegeliano, orteguiano, hei-
deggeriano. Si el pensamiento ruibaliano diera lugar a una corriente
intelectual nueva, ésta recibiria el nombre de “Ruibalismo”, y el califi-
cativo correspondiente seria “ruibalista”. Escribo sencillamente “ruiba-
liano”, en vez de “amorruibaliano”, porque es una denominacién per-
fectamente inequivoca y mas breve.
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El pensamiento promocional es sistemdtico en cuanto a la
aplicacion rigurosa y fiel de ciertos principios a muy diversas
cuestiones, pero no en cuanto al desarrollo cabal de las mismas.
Todo descubridor de horizontes intelectuales nuevos suele con-
vertirse a si mismo en una especie de encrucijada que divide
claramente el futuro del pasado. Por eso su obra positiva se
alza sobre el telén de fondo de una tradicién que en buena me-
dida queda puesta en entredicho. Esta labor critica presenta a
menudo un cierto caracter obsesivo que envara el poder cons-
tructivo de los filésofos al haber de estar —muy contra su vo-
luntad y su expreso conocimiento— demasiado atenidos a las
mismas formas de expresién y pensamiento que impugnan. De
donde se sigue que la interpretacion de los pensadores promo-
cionales debe liberarse de la sujecién a la letra de sus escritos
para sobrevolarlos y adivinar con tensién cocreadora los mo-
mentos de maxima inspiracién, que dan sentido al conjunto mas
alla de ciertos modos precarios de expresién que no responden
a las intenciones mas valiosas y fecundas.

Como sucede con Descartes y Fichte, Ruibal intenta exponer
un modo de pensamiento “no objetivista” con medios en buena
parte “objetivistas”. Tras la tensa experiencia filoséfica del pen-
samiento existencial resulta hacedero elaborar una teoria sélida
de la objetividad que nos permita comprender en todo su caréc-
ter positivo el sentido del método no-objetivista, al que, por nues-
tra parte —una vez liberados de ciertos temores paralizantes—
podemos considerar decididamente como superobjetivo o analéc-
tico. Sin una solida teoria de la objetividad es obviamente im-
posible determinar las funciones que garantizan la objetividad
del conocimiento.

En el pensamiento de Ruibal ejerce notable influjo la actitud
inconsciente de cautela provocada por el temor —nunca debida-
mente sometido a reflexion— que la filosofia contempordnea
experimenta ante varios fenémenos que urge destacar:

1. Se estima que la relacion consciente de ob-jetividad dis-
tancia a los elementos (sujeto, objeto) que la fundan. Por falta
de un cuidadoso analisis de los diversos modos de distancia e
inmediatez que ofrece tal relacién segun la calidad de los di-
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ferentes objetos-de-conocimiento (no siempre reductibles a me-
ros “objetos”) se identifica subrepticiamente el equivoco término
general “distancia” con la distancia de alejamiento, opuesta a
la inmediatez que exige el fenémeno del conocer.

Al plantear el problema del conocimiento sobre el esquema
general “sujeto-objeto”, se tiende a identificar objeto de cono-
cimiento con “mero objeto” o “cosa”, y, puesto que las “cosas”
carecen de profundidad entitativa o “poder ontolégico de ex-
presion”, se da injustificadamente por supuesto que el conoci-
miento de los objetos exteriores al sujeto debe adoptar la forma
de un conocimiento por perfiles que no logra respecto al objeto
sino un modo muy precario de inmediatez (1 bis).

Sin un previo estudio detenido de la hondura entitativa de
los objetos-de-conocimiento (hondura o densidad entitativa que
funda la unidad del proceso de conocer) no cabe realizar un
analisis riguroso de los diferentes modos de presencialidad que
los diversos objetos-de-conocimiento hacen posible en proporcién
directa a su dignidad entitativa. Por ello se tiende a identificar
de modo univocista las diversas formas de relacién de inmedia-
tez que son posibles entre el sujeto y el objeto con la unidad
que hay entre éstos en el estadio pre-consciente o pre-objetivo.

En el fondo, estas deficiencias responden a la inaceptable
proclividad a partir del estudio del fenomeno general del conocer
por la conviccién de que los actos concretos de conocimiento no
son sino determinaciones particulares del modelo general. Con
ello, los dos elementos que integran la relacién cognoscitiva (el
ser humano y las diversas realidades conocidas) quedan irreme-
diablemente depauperados al ser reducidos a su mera significa-
cion polar de sujeto-de-conocimiento y objeto-de-conocimien-
to (2).

(1 bis) Sohre la actitud al respecto de Husserl véase el vol. I de la
Metodologia de lo suprasensible, pags. 464-473. El influjo de esta doe-
trina husserliana en el pensamiento de Ortega y Gasset queda de ma-
nifiesto en mi estudio metodologico: Pensamienio filoséfico de Oriega
y d’'Ors. Una clave de inlerpretacion, Ediciones Guadarrama, Madrid.
En prensa.

(2) A este proceso depauperante responde el tan conocido como ne-
fasto esquema “Subjekt iiberhaupt-Objekt Uberhaupt” (sujeto en gene-
ral-objeto en general).
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A este esquema se superpone inconfesadamente el esquema
cartesiano res cogitans-res ertensa —division banal, facilmente
asimilable, que ocult6 a generaciones enteras el verdadero al-
cance del pensamiento de Descartes— y en su virtud se esta-
blece una malhadada escisién entre los dos niveles que integran
el fenémeno del conocer: el sensible-objetivo y el intelectual-
superobjetivo. Tal escisién impide llevar a cabo un modo de ar-
ticulacién indispensable para explicar rigurosamente el proceso
cognoscitivo: la articulacién analéctica —en vertical— de los di-
ferentes modos de inmediatez y distancia que se dan entre el
sujeto y el objeto en los diversos modos de encuentro que vincu-
lan al ser humano con la realidad en torno.

Esta desarticulacion provoca en el hombre un desgarramien-
to no sélo intelectual, sino integralmente espiritual por cuanto
significa el origen de una carrera nunca aquietada de desarrai-
go. En este trance de huida de la realidad el hombre se ve aco-
sado por el problema de adquirir certezas y pierde en gran me-
dida el sentido de la importancia que encierra para su vida el
dejarse penetrar por la realidad. Quiere poseer verdades y con-
sidera arriesgado y débil dejarse poseer por la verdad. Ello hace
que prevalezca la validez del conocimiento sobre la verdad, la
exactitud sobre la riqueza.

Desvinculado el hombre del humus nutricio de la realidad,
se escinde lo real y lo ideal; lo real se convierte en meramente
fdctico, y lo ideal queda en muy peligrosa vecindad con lo irreal.
El hombre moderno, afanoso de certeza y seguridad y bien afir-
mado en la confianza en el poder de lo subjetivo, otorga a la
actividad intelectual caracteres constructivistas que llevan el
afdn de poseer la verdad a una situacién limite de pretensién
creadora. Lo 16gico, de este modo, se arroga poder ontolégico.

Aun aceptando —més por situacién histérica que por elec-
cién personal— las premisas anteriores, Ruibal se niega a re-
conocer la legitimidad de esta consecuencia constructivista y
emprende, con vigor de cruzada, la tarea de recobrar la unidad
perdida. Por eso su labor es radical y el buril de su critica no
duda en penetrar hasta las fuentes. Pero aqui es donde surge
con todo su dramatismo el gran problema de precisar cémo se
logra la necesaria unidad supuestamente perdida al instaurarse
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la distancia de la ob-jetivacion consciente. El signo dramaético
de tal busqueda responde a las condiciones adversas en que de
hecho se realiza. Al no reparar en la circunstancia decisiva de
que los diversos modos de unidad responden a modos de inter-
vinculacion que deben ser cocreados merced a la potencia de
autodespliegue de las formas de realidad que se interrelacionan,
se tiende ingenuamente a suponer que es suficiente anular dicha
forma de distancia para restablecer una situacion primigenia de
unidad. Se ignora que las unicas formas de unidad dignas del
hombre son las que responden mds a una conquista que a una
posesion, De ahi la tendencia a tomar como primarios los mo-
dos primeros de vinculacién debido al prestigio de que goza lo
inferior en algunas vertientes del mundo de lo artificial —por
ejemplo, en el de la construcciéon— y por la tacita conviccion de
que “con la actividad espiritual comienzan las distancias” (3).

Teniendo en cuenta estas observaciones, puede comprenderse
con bastante aproximacion por qué Ruibal —instalado en tal
orientacion metodologica, pero abierto a los hallazgos de la cien-
cia— concede preeminencia en un aspecto a las sintesis nocio-
nales —incognoscibles racionalmente, por inanalizables— y en
otro a las correlaciones —fuente de luz intelectual—. Por falta
de una teoria bien estructurada de la objetividad, de sus diver-
sos grados, del modo analéctico de integracion de los mismos y,

(3) Algunas precisiones acerca del largo alcance que, por desventura
para todos, tiene esta injustificada asercion —que atraviesa como un
lema gran parte de la filosofia contemporanea y muestra graves deriva-
ciones en la Literatura y el Arte— pueden verse en mis obras Metodologia
de lo suprasensible (vol. I, cap. IV: “Lo profundo y lo inmediato”), Hacia
un estilo integral de pensar (vol. II, caps. “Lo profundo y la objetividad
auténtica”, “revaloraciéon del objeto”, pags. 13-22, 31-62) y en mi trabajo:
“Trasfondo filosofico del objetivismo en el Arte actual”: rev. Tercer Pro-
grama, 1971. A través de los analisis aqui realizados queda patente que
1a tan debatida y malentendida cuestion del acceso primario del hombre
a lo real esté lastrada por un conocimiento defectuoso de las categorias
y esquemas que necesariamente han de vertebrar el pensamiento que la
aborda. Estos esquemas y categorias son: interior-exterior, intimidad-
exterioridad, ensimismamiento - alteracidn, inmanencia - trascendencia,
dentro-fuera, subjetividad-objetividad, eidético-fdctico, irreal-real, inme-
diatez, distancia, presencia, tacto, contacto, salir de, entrar en, tener ac-
ceso a, ete.
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por tanto, del fenémeno sutilisimo y diversificado de la expre.
sion, Ruibal no advierte la existencia de una forma de intuicién
intelectual inmediata-indirecta que permite fundar modos de re-
lacion y presencia eminentes y, a su través, modos muy firmes
de unidad que desbordan en muchos grados la vinculacién pre-
consciente.

Esto permite comprender que con los recursos expresamente
facilitados por Ruibal no cabe dar una explicaciéon plausible del
paso de las “nociones de naturaleza” a las de “individuo”, tran-
sito que sélo es viable cuando se niega la necesidad de realizarlo,
ya que la relacién de uno a otro nivel no es objetivista (espacio-
temporal), sino analéctica, pues ambos momentos no implican
diversas fases de un proceso sino niveles diversos y analéctica-
mente complementarios de un mismo acontecimiento huma-
no (4).

2. Para dejar en franquia la via de solucién al arduo pro-
blema de vincular lo preconsciente y lo consciente, conviene ad-
vertir otro de los motivos propulsores del pensamiento ruiba-
liano: la aversion a lo estdtico, categoria proteica que urge so-
meter a cuidadoso andlisis, pues facilmente puede confundirse
lo estdtico-inmévil (carente de cambio y movimiento) con aque-
llo que, por entitativamente noble, domina el cambio y logra a
través de la movilidad una forma eminente de perennidad y so-
siego. La sumisién a los esquemas ‘“temporal-intemporal”, “es-
pacial-inespacial” rest6 durante largo tiempo serenidad de visién
para advertir los modos de espaciotemporalidad eminente que
caracterizan a los entes superobjetivos.

De ahi que el recurso al dinamismo no sea en muchos casos
sino un modo aparente de evitar el temido estatismo y no flo-
rezca en una forma de movilidad fecunda, que s6lo se logra ele-
vandose analécticamente a niveles entitativos de alta densidad.

(4) Es muy importante advertir que la solvencia de un método filo-
sofico se pone a prueba en el momento de vincular analécticamente —de
modo genético integrador— realidades situadas en niveles entitativos
diversos. Las extrapolaciones categoriales que se cometen inevitable-
mente al pretender realizar esta vinculacién en virtud de principios me-
todologicos insuficientes actiian de detector sensibilisimo de fallos fun-
damentales.
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Esta observacion es decisiva, por cuanto toda forma de dinamis-
mo correlacional, si se mueve en un nivel de realidad meramente
factico —nivel de realidad sometida a la espaciotemporalidad em-
pirica—, no conseguird sino hacer girar los entes sobre su eje
en una danza dialéctica carente de todo impulso de auténtica
trascendencia.

Este temor inconsciente a lo estatico decide la tendencia de
Ruibal a subrayar en demasia la importancia de las correlacio-
nes en desfavor de los entes ambitales que éstas constituyen y
que son quienes desbordan el nivel precario de las realidades es-
taticas. El esquema que aqui se impone aplicar no es el tan
socorrido como precario “individual-universal”, sino el de “in-
dividual-ambital”. El primero responde al dilema “o conocimien-
to universal incomprometido consciente, o conocimiento concre-
to comprometido preconsciente”. Este dilema es a todas luces
falso por cuanto puede darse un modo de conocimiento que,
siendo concreto-comprometido, sea eminentemente consciente por
ser ambital, como fruto de un acto lucidisimo de cocreacion.
La luz que brota en todo acto de interrelacién cocreadora, so-
bre todo en los actos de participacion inmersiva, ofrece carac-
teristicas singulares y funda modos eminentes de racionalidad.
Es gravemente injusto reducir la racionalidad modélica al cono-
cimiento de lo objetivo (en sentido de mensurable, asible, sus-
ceptible de verificacion y control) y dejar en la zona de sombra
de lo “irracional” la compleja y riquisima regién de los objetos-
de-conocimiento superobjetivos, como son los relativos al arte,
la vida humana, la trascendencia religiosa, etc. Por eso toda
metodologia de las realidades suprasensibles que no se someta
a la alicorta andadura de los métodos que confunden la filoso-
fia con la geometria y no disponen sino de un concepto univoco
de rigor filoséfico —tosco e insuficiente— serd tachada de “irra-
cionalista”, “neoroméntica” y “misticoide” por los profesionales
de las calificaciones drésticas, que hoy dia gozan de bien mere-
cido desprestigio en el mundo de la cultura. La gran tarea del
momento es —a mi juicio— integrar en el pensamiento filosé-
fico las mil y una regiones de lo real injustamente relegadas a
otros campos por la tendencia suicida a lograr una forma de
pureza intelectual que no es sino despojo y desmantelamiento.
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Leyendo entre lineas sus escritos, se observa que Ruibal —a
su modo y con su lenguaje caracteristico— advierte la impor-
tancia de las realidades a que dan lugar las correlaciones, pero
su propensioén a evitar a ultranza el estatismo le rest6 la libertad
necesaria para elaborar a través de la Filosofia de las correlacio-
nes una Filosofia de los dmbilos o entes-sistema, en cuya den-
sidad entitativa radica la verdadera capacidad de fundar rela-
ciones de inmediatez con lo real que asuman analécticamente
la unidad propia de la vinculacién preconsciente y afadan a la
absoluteidad e inquebrantabilidad de ésta la transparencia y
autojustificaciéon propia de las realidades que son fruto de un
acto de cocreacion.

Toda realidad y todo fenémeno que llevan en si su justifica-
cién o razéon de ser y fundan un modo insuperable de eviden-
cia desbordan el nivel de lo meramente factico. Justo este des-
bordamiento —decisivo en la especulacién filoséfica, que se
define no como la aceptacién de modos de vinculacion factica
con lo real, sino como la busquedsa de formas de unidad tan
perfectas que implican su propia justificacién—, es el realizado
por Descartes en su tan malentendida experiencia del cogito,
que no intenta —a una con la experiencia previa de la duda—
distanciarse del mundo real externo para anclar la actividad
intelectual en el Ambito retractivo de la interioridad, sino ganar
de una vez para siempre un modo eminente de inmediatez con
lo real que le permita superar a radice y en absoluto el nivel de
las realidades facticas, que, al no tener en si su justificacién
ultima, pueden ser puestas en tela de juicio por un pensamiento
que intente pensar hasta el fin. Fue de consecuencias verdade-
ramente catastroficas para la historia que se haya sometido a
Descartes —como mads tarde a su eximio continuador Fichte—
a una violenta interpretacion de tipo objefivista, cerrando con
ello la via a la elaboracién de un modo de realismo trascendental
de cuya fecundidad s6lo los 1ultimos escritos de Fichte pueden
darnos cabal idea. El hecho de que casi todos los comentaristas
de Ruibal estén unadnimes en considerar a Descartes como el
“encastillador de la vida del pensamiento en el ambito de la
subjetividad” corre paralelo al temple objetivista de la inter-
pretacién que los mismos ofrecen del pensamiento ruibaliano.
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Mucho més constructiva en este aspecto es, por el contrario,
la interpretacién “no-objetivista”, sino genético analéctica del
Descartes de las Meditationes, visto en sus momentos de maxima
tensién metafisica, que vienen dados en su andlisis de la dis-
tensidon inmersiva del ser total del sujeto en el ambito viviente
y eminentemente real del Infinito-Bien que se presencializa en
lo méas hondo de su ser personal y lo funda como tal. Bien vistas
las cosas, la interpretacién objetivista de las mociones —a las
que banalmente se reduce a una especie de “posesiéon” del espi-
ritu humano— amengua en medida muy elevada la importancia
que encierra la actividad espiritual respecto a la instauracién de
una vida rigurosamente personal (que implica la cocreadora
vinculacién hombre-mundo) y anula con ello radicalmente lo
que encierra de mas fecundo el realismo trascendental de Des-
cartes y Fichte. Confrontese a este respecto la interpretacion
que del pensamiento cartesiano ofrecen J. Maréchal (EI punio
de partida de la metafisica, Gredos, Madrid, 1958, t. II, pag. 49
y ss.), v R. Lauth (Zur Idee der Transzendental philosophie, A.
Pustet. Munich, 1965, pags. 11-30).

De ahi que el intento de vincular el pensamiento nocional
ruibaliano con el cartesiano no pueda arrojar sino confusion
cuando, en virtud de un esquema “dialéctico” coactivamente ge-
neral, se los desvincula violentamente del entramado analéctico
en el que cobran su verdadero sentido més alla del tosco anda-
miaje objetivista en que se apoya, con excesiva frecuencia, el
pensamiento de ambos autores, inconsciente e involuntariamen-
te tributarios de las situaciones intelectuales que ansiaban su-
perar. E1 método analéctico no manipula la realidad a merced
del conjuro que ejercen ciertos esquemas metodolégicos, sino
que estudia paciente y reverentemente en cada caso la fuerza
distensiva y vinculadora de cada modo de realidad. El prefijo
ana, con su significaciéon de ascenso jerarquico, no quiere indi-
car simplemente que el proceso general dialéctico tiene un signo
ascendente, sino que en cada caso concreto es la densidad mis-
ma de la realidad en cuestion la que hace posible y determina la
vinculacién entre las diversas vertientes de lo real. Por su fide-
lidad a las caracteristicas de cada objeto-de-conocimiento, el pen-
samiento analéctico reconoce que el poder cohesivo y la capaci-
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dad de tomar distancia de perspectiva es alto privilegio que
poseen en diversos grados los seres en proporcién directa a su
densidad entitativa. Esta densidad y aquel poder deben ser muy
cuidadosamente precisados y matizados por un pensamiento fe-
nomenolégico-analéctico; tarea sutil y paciente que es anulada
de modo violento si por principio y antes de todo analisis dete-
nido de los fenémenos se lanza la realidad entera a un frenesi
dialéctico en el cual los diferentes modos de realidad quedan
reducidos a meros momentos de un proceso envolvente (5). Esta
forma de dinamismo, por coactivo e indiscriminado, no puede
darse sino en nivel objetivista-fdctico (previo al plano rigurosa-
mente filosofico), ya que todo género de intervinculaciéon super-
objetivista se realiza a una altura de altas densidades entitativas
a las que corresponde por parte del sujeto cognoscente una ac-
titud de inquebrantable reverencia, opuesta a todo intento de
manipulaciéon dialéctica de lo real. No sin hondas razones el
pensamiento fenomenoldgico, el existencial y el personalista in-
sisten sin desmayo en delatar las graves consecuencias de la
“manipulacién de conceptos” (Begriffshantieren).

Muy por encima de los banales esquemas “real-ideal”, “exte-
rioridad-interioridad”, “objeto-sujeto”, la filosofia auténticamen-
te trascendental intenta ganar formas de inmediatez eminente
con la realidad. Por eso en el mejor Descartes de las Meditatio-
nes, la idea no significa —como vimos— un mero concepto, sino
la instauracién misma de la presencia del Infinito en lo mas
intimo del ser humano, acontecimiento tan real que hace po-
sible 1a existencia misma del yo cogitante. No se trata de una
actividad intelectual en sentido restrictivo. sino de una expe-
riencia inmersiva que co-funda un dmbito realisimo de encuen-

(5) La dialéctica es violenta cuando, por falta de un detenido
estudio de lo real y de la firme voluntad de atenerse flexiblemente a
las exigencias del mismo, opera desde fuera en orden a conferir a los
seres el dinamismo e interrelaciéon que la interpretacion objetivista de
los mismos empieza por negarles. La analéctica no impone normas a
la realidad porque comienza viendo a ésta internamente estructurada
y ordenada. Por eso sustituye la manipulacién conceptual por el ana-
lisis fiel de los estratos de ser y sus mutuas implicaciones, anali-
sis gue implica a su vez el estudio diversificado del proceso cognoscitivo.
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tro entre el Ser Infinito y el ser creado. La filosofia trascenden-
tal se inaugura en realidad cuando se advierte lo que el espiritu
humano —visto analécticamente como la instancia suprema que
asume, transfigura y distiende todo el ser del hombre hacia la
trascendencia— aporta de verdaderamente creador al mundo
no solamente de la idealidad sino de la realidad. Estas experien-
cias inmersivas, por realizarse merced a la riqueza entitativa
de las realidades envolventes en cuyo ambito se lleva a cabo
tal distension, fundan modos de presencialidad inéditos e in-
tensisimos que se traducen en formas muy altas de inteligibili-
dad y evidencia. La experiencia estética y la religiosa ofrecen
amplio campo de realizaciéon de tales experiencias. Por eso solia
Fichte tomar como base de analisis las figuras de los santos por
constituir éstos formas modélicas de seres distendidos en dmbi-
tos plenificadores. Tal distensién, al darse en niveles entitativos
muy elevados, no significa una pérdida, sino una definitiva ga-
nancia y logro, pues a tal altura el esquema “salir de si-entrar
en si” no tiene vigencia por estar desbordadas las categorias co-
rrespondientes a la espaciotemporalidad empirica. En conse-
cuencia, las experiencias inmersivas que comprometen el ser en-
tero del sujeto cognoscente son fundadoras de auténtica libertad,
que en nivel factico significa desvinculacién y en nivel super-
objetivo o ambital implica modos intensisimos de vinculacion
nutricia y plenificante.

Estas formas intensas de unién son las unicas capaces de
asumir los modos inferiores de unidad —de cardcter precons-
ciente— y conferirles un alto sentido de fundamentacién ana-
léctica. Si las vertientes inferiores de la realidad son necesarias
para la existencia de las vertientes superiores, de éstas reciben
aquéllas su hondo y definitivo sentido. El estudio de la interac-
ciéon analéctica de los diversos elementos que confluyen en la
constitucién de un ser o fendémeno complejos es uno de los temas
acuciantes del pensamiento actual que adquiere una vigencia sin-
gular en la interpretacion de los eseritos ruibalianos.

Lejos, pues, de limitarse la vida intelectual a elaborar los
datos facilitados de algin modo por la vida preconsciente, ana-
lizando las correlaciones que integran los diversos seres y los
intervinculan en orden a la formacién de nuevas entidades, se
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ofrece a su actividad un campo ilimitado de perspectivas apasio-
nantes cuya investigacion constituye uno de los quehaceres mas
urgentes del momento actual.

Ahora bien. Para describir y precisar el estatuto metafisico
que compete a la vida espiritual humana como cocreadora de
&dmbitos de interrelacion y, por tanto, de modos eminentes de
encuentro y presencialidad con lo real, se necesita disponer del
complejisimo utillaje metodolégico que nos depara el estudio a
fondo de la fenomenologia, el vitalismo, el existencialismo, el
personalismo, la teoria de los estratos y la teoria de la creativi-
dad. Debemos poner en forma nuestra capacidad de distinguir
e intervincular analécticamente —sin envaramientos criticis-
tas— los diversos géneros de inmediatez y distancia que concu-
rren a constituir los complejos fenémenos de presencialidad que
jalonan el proceso de instauraciéon y perfeccionamiento de la
vida humana. Para ello es de incalculable fecundidad el ana-
lisis en pormenor del uso que las corrientes antedichas hacen
de tales categorias al abordar temas tan complejos como el de
la evidencia, la donacién del objeto por via de presencia, el co-
nocimiento por perfiles de los objetos externos y la plenifica-
cién (Erfiillung) de las intenciones vacias; la necesidad de hacer
radicar la unidad de sujeto y objeto en un estadio preconsciente
cuando se concede prevalencia a la fenomenologia de las reali-
dades materiales; la depreciaciéon ontolégica de los estratos maés
elevados de la realidad segtin el lema hartmaniano de que
“poderoso es originariamente lo bajo, impotente lo maés alto”;
la drastica y casi obsesiva contraposiciéon de lo objetivo y no
inobjetivo (das Ungegensténdliche) por parte de los pensadores
existenciales, asi como la vinculacién de la vida auténticamente
existencial y lo envolvente (das Umgreifende), lo intersubjetivo,
el ser; los diversos modos de espaciotemporalidad y de causali-
dad que caracterizan a las realidades situadas en diferentes es-
tratos de ser; la insercién del hombre en el mundo; la primacia
de la distension humana (Fiir-einander-Sein), ete.

S6lo con la agilidad metodolégica que se adquiere tras este
ejercicio penoso de andlisis podremos estudiar con la debida
perspectiva el alto papel que desemperia la vida del espiritu en
la elaboracion de la teoria del conocer. Es entonces cuando re-
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salta la precariedad de los métodos que se limitan a acogerse
al amparo de ciertos vocablos cargados de prestigio —como Zo-
talidad, estructura, campo...— o a recurrir al pretendido dina-
mismo de una dialéctica sustantivada a la que se considera in-
genuamente como una suerte de panacea filosofica. El ejercicio
de precisar con todo esmero los diversos sentidos que adquieren
en los diferentes contextos las categorias que integran el “trian-
gulo hermenéutico” —inmediatez, distancia, presencia— pone de-
finitivamente al descubierto que en teoria del conocimiento es
vano todo intento de resolver problemas con férmulas generales
incapaces de retener en sus toscas mallas la riqueza insondable
de lo real. Hoy dia, acudir a los términos estructura o dialéctica
—por elevado que sea el conjuro que puedan ejercer sobre cier-
tas mentes— no es ni siquiera plantear el problema. Se requiere
hacer pacientemente y con la sagacidad requerida las experien-
cias a que estos términos muy vagamente aluden, experiencias
que s6lo puede considerar como evasiones “misticas” o pararra-
cionales quien tenga un concepto abusivamente pobre de lo
racional y lo mistico. A tal insuficiencia aluden mordazmente
algunos de los principales representantes del estructuralismo
actual al hacer el contundente reproche de “diletantes” a los
filésofos que toman ciertos términos como punto de llegada, en
vez de considerarlos a lo sumo como punto de partida de una
tarea inconmensurable (6).

Con ello queda dicho que esta corriente —si se entiende ri-
gurosamente por tal el movimiento intelectual iniciado en 1949
por Cl. Levi-Strauss y proseguido por Foucault, Althusser, La-
can, Chomsky, Miller y otros— no tiene mas punto de contacto
con los pensadores que anteriormente polarizaban su pensamien-
to en torno a ciertos conceptos de orientacién holista —Merleau-
Ponty y L. Goldstein, por ejemplo— que el equivoco término
“sstructura”, que requiere en cada caso una neta clarificacion.
Tanto més, cuanto que para algunos autores la estructura en
sentido rigurosamente “estructuralista” no existe como tal has-
ta que un pensador elabora un entramado de pensamiento ca-

(6) Tal reproche es en gran medida justo aun procediendo de au-
tores carentes del sentido metafisico de la realidad.

— 3456 —



paz de dotar de sentido y orden a un conjunto de elementos
dispersos, al modo de la conocida técnica del “bricolage” (7).

Limitarse, por tanto, a exaltar a Ruibal por haber vinculado
de modo preconsciente lo subjetivo y lo objetivo y haber desta-
cado la dialéctica de fodo y parte, utilizando términos que se
pueden conectar con otros tan cargados de prestigio como el de
forma, campo y estructura no solamente puede ser tachado ac-
tualmente de ingenuo, sino que contribuye a orientar el pensa-
miento filosofico por rutas que compromefen muy gravemente
el prestigio de la vida del espiritu por restar alcance a su acti-
vidad y negar a la misma su altisima significacién metafisica.
Por ello estimo que la via méas eficaz para conferir a la obra
ruibaliana su plena fecundidad en orden a la creacion filoséfica
es confrontarla, mediante el modo de “lectura genética” que so-
licitaba de sus alumnos el gran Fichte, con la Docirina de la
ciencia, editada por éste en 1804 con la amargura de advertir
cémo su discipulo Schelling habia hecho cundir una interpreta-
cion falsa —por objetivista, de ningin modo {rascendental— de
las ediciones anteriores de la misma (8).

La confrontacién de Ruibal con N. Hartmann s6lo sera pro-
vechosa en orden a la continuacién de la obra ruibaliana si se
destacan las vertientes de ésta que revelan un espiritu correla-
cional-analéctico al que por fuerza tiene que resultar excesiva-
mente precario (por objetivista-factico-estatico) el recurso hart-
maxiano de superar la escisién sujeto-objeto mediante la mera
incrustaciéon del conocer en el ser. Muy a menudo los autores
més semejantes en la letra son los menos afines en el espiritu.
Ante el espectro del constructivismo idealista, Ruibal destacé
la importancia de la vinculacién entitativa preconsciente de to-
dos los seres y concedid cierta primacia a las “nociones de na-
turaleza”, pero con la misma energia subray6 la prevalencia del
“momento psicologico”, como luego veremos. No obstante las

(7) Cf. R. Bounon: A quoi sert la notion de “structure”? Gallimard,
Paris, 1962.

(8) Una breve recension del “movimiento Fichte” centrado en tor-
no al buen conocedor de la Filosofia trascendental, R. Lauth, director
de la novisima ediciéon de los escritos de Fichte, puede verse en mi obra
Pensadores cristianos contempordneos, BAC, Madrid, 1968, nags. 390-397.
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multiples y espectaculares coincidencias entre su obra y la hart-
maniana, cabe afirmar que se opone frontalmente al espiritu de
la misma la consagracién del nefasto método “de abajo arriba”,
elaborado y sostenido con el decidido propoésito de restar valor
entitativo a la realidad del espiritu y a sus modos diversos de
actividad.

Un estudio analéctico de la filosofia trascendental a la luz
de la teoria de los ambitos permitira comprender la posibilidad
de conceder al espiritu poderes creadores sin abocar a extremis-
mos constructivistas, sino manteniendo y acrecentando hasta
limites insospechados la vinculacién reverente a lo real. La doc-
trina fichteana del sobrecogimiento (Ergreifen im ergriffenwer-
den) y de la intersubjetividad, re-creada desde la problemética
actual con el espiritu alertado por el antedicho anlisis de las
categorias de inmediatez, distancia y presencia y liberado del
nefasto lema fatalista “de Kant a Hegel” —que inspir6 la inter-
pretacion objetivisia de la filosofia trascendental del mejor
Fichte— contribuiréd, sin duda, de modo decisivo a crear el
“horizonte” en que pueda tomar cuerpo el colosal edificio ideo-
l6gico que Ruibal tenia ante la vista cuando escribia los textos
en buena medida incompletos, pero tensamente promocionales,
que nos ha legado.

EL PASO DE LAS “NOCIONES DE NATURALEZA” A LAS “NOCIONES DE
INDIVIDUO”, ENSAYO DE INTERPRETACION ANALECTICA

Por via de ejemplo, ofrezco seguidamente un esbozo de in-
terpretacion analéctica de la doctrina ruibaliana respecto a la
vinculacién de las “nociones de naturaleza” y de “individuo”,
tema que constituye uno de los puntos decisivos del pensamien-
to de Amor Ruibal.

Esta sutil cuestion halla su momento de maximo despliegue
y clarificaciéon en los pasajes siguientes: Problemas fundamenta-
les de la filosofia y del dogma, Santiago de C., 1914-1922, volu-
men VIII, pags. 222-241; vol. IX, pags. 37-76. El pensamiento
expresado en estos paragrafos no es el precipitado sereno de
una busqueda anterior, sino la realizacién misma de un tenso
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proceso inquisitivo. Por ello no puede revelar su secreto sino a
un pensamiento cocreador que vibre al conjuro de la misma
meta e ilumine cada una de las frases del autor con la luz que
logra en su propia experiencia investigadora. Este modo de in-
terpretacién constituye, por lo demas, el tnico método autén-
ticamente “objetivo”, es decir —en este contexto—, atento maés
a la voz de lo real que a la significacion espontédnea de vocablos
y frases a menudo en exceso precarios.

Frente a toda forma de desarraigo intelectual de caricter
l6gico constructivista, Ruibal afirma que el nexo preconsciente
entre lo subjetivo y lo objetivo es tan natural como el nexo de
relatividad entre los seres del mundo puramente objetivo v
viene dado con anterioridad al ejercicio personal de las facul-
tades (VIII, pag. 222). Podria pensarse aqui que se trata de una
vinculacién meramente fdctica, semejante a la intergravitacién
que afecta a los seres por su flanco objetivo-mensurable, asible,
sometido a la espaciotemporalidad empirica. Para liberar su
paso intelectual de este escollo, Ruibal advierte que, al hacer
el paralelismo entre la relatividad del cognoscente y 1o cognos-
cible, por una parte, y la de dos cuerpos en una combinacién
quimica, por otra, deben salvarse “las diferencias entre uno y
otro caso” y “las gradaciones que naturalmente se marcan en
su desarrollo” (VIII, pag. 223). En un pensamiento en marcha
estas salvedades encierran gran importancia por dejar abiertos
horizontes cargados de posibilidades. Ya en principio nos hacen
sospechar que el caracter natural del nexo preconsciente entre el
cognoscente y lo cognoscible se opone tan sélo al cardcter arti-
ficioso-constructivista-légico, no a ciertos modos posibles de
vinculacion natural no-fdctica o superobjetiva.

Asimismo, el hecho de ser “anterior” al ejercicio personal de
las facultades indica en dicho nexo preconsciente un poder fun-
damentante mas que una prioridad cronolbgica o una contrapo-
sicion entitativa o funcional. En un contexto superobjetivo —co-
mo es la estructuracién del fenémeno del conocer— la aplicacién
del calificativo temporal “anterior” no puede significar sino que
se trata de una caracteristica fundamental e inalienable que
acomparfia al ejercicio de tales facultades de modo “atemético”
y no depende, por tanto, en cuanto a su existencia de la acep-
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tacion expresa de quien lo lleva a cabo. En pasajes que descri-
ben un proceso de constitucion de un ser o fenémeno complejo,
ser “anterior” equivale a jugar inesquivablemente un papel fun-
damentante en un acontecimiento integrador. La recta compren-
sion del pensamiento ruibaliano pende aqui de un anAlisis com-
prehensivo del concepto de fundamentacion, al que la teoria de
los estratos, la de la creatividad y la de la expresién consagra-
ron amplios esfuerzos. Toda fundamentacion tiene lugar en el
seno dinamico-genético de un proceso de constitucién, en el
que elementos pertenecientes a niveles entitativos diferentes se
interrelacionan segin modos diversos y muy sutiles de causali-
dad. El estudio de éstos nos advierte que lo primero no siempre
es lo primario, ni lo fundamental es lo decisivo. Lo cual nos
pone en guardia ante el caracter axiolégico de prioridad que
parece implicar el término “anterior” aplicado por Ruibal al
nexo preconsciente. Muy a menudo, el caricter de anteriori-
dad en tales fendmenos constitutivos indica que el elemento
que lo ostenta se da de modo ineludible pero sélo alcanza su
plenitud de sentido al ser asumido y, consecuentemente, ele-
vado de rango entitativo por alguna instancia “posterior”, en
este caso por el ejercicio personal de las facultades, o mejor
—segun veremos— por la movilizacién total del ser cognos-
cente.

Ruibal advierte con insistencia que el nexo primario entre
el mundo objetivo y el espiritu “se mantiene a través de todas
las derivaciones cognoscitivas directas o reflejas que constituyen
el caudal del humano conocer” (IX, pag. 71). Toda forma de
conocimiento, sea cualquiera el nivel en que se mueve, debe
mantener a su modo la tensién interrelacionante entre el Am-
bito subjetivo y el objetivo. Visto analécticamente —sin tomar
las férmulas en su banal literalidad objetivista—, el sosteni-
miento de tal nexo primario a través de los diversos momentos
del conocer no puede significar el mero hecho de asumirlo pa-
sivamente, como se asimila un elemento extrafio, sino el reali-
zarlo de modo creador al nivel correspondiente. Pero ;cabe rea-
lizar de modo consciente la vinculacién sujeto-objeto que parece
conllevar fatalmente la escisién propia de la intencionalidad
ob-jetiva? Véamoslo.
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El nexo primario, por constituir una sintesis preconsciente,
se escapa al poder especificamente intelectual de analisis de
las interrelaciones constitutivas de los seres. Como la captacion
de estas interrelaciones se da en el juicio y cristaliza en las
ideas, el conocimiento del nexo primario no puede ser sino no-
cional. Es un mero hacerse cargo sin diferenciacion ni matiza-
cién, Falta el conocimiento interno-genético de las interrela-
ciones constitutivas que constituyen la razon de ser —es decir,
la esencia— del objeto-de-conocimiento. De aqui parece dedu-
cirse que toda realidad sintética, en cuanto irreductible a ele-
mentos interrelacionados, no puede ser objeto sino de conoci-
miento nocional, por ser incognoscible con el modo de conoci-
miento que opera analizando relaciones. Esta aproximacion
entre lo sintético-irreductible y lo incognoscible-nocional encie-
rra demasiados riesgos en teoria del conocimiento para que des-
licemos la atencién sobre ella sin ponerla muy seriamente en
cuestion. No se olvide que hay diferentes modos de unidad, de
sintesis, de irreductibilidad y, por tanto, diversas posibilidades
de conocer lo sintético-irreductible. Justamente la tarea del co-
nocimiento analéctico consiste en dar alcance a las realidades
que constituyen modos de unidad constelacional integrada por
una serie de elementos interrelacionados. El conocimiento de
estas formas elevadas —por constelacionales— de realidad en-
trafia un género muy cualificado de inmediatez del sujeto a lo
real. Si el calificativo “nocional” aplicado al conocimiento quie-
re sugerir ante todo la relacion bdsica de inmedialez entre su-
jeto y objeto que es necesaria para que el conocimiento muerda
en lo real y tenga valor metafisico —no soélo légico—, cabe afir-
mar que el conocimiento de las realidades que ostentan modos
complejos y elevados de unidad —elevados por constelacionales—
estéd afectado de un grado asimismo alto de “nocionalidad”.
Dado que la relacion de inmediatez del sujeto con lo real admite
diversos grados y ofrece una cualificacion tanto mas elevada
cuanto menos “inconsciente” y “espontanea” y cuanto més ob-
jeto de co-creaci6n consciente es la forma de unidad sujeto-
objeto de que se trate, se deduce que el calificativo “nocional”
no va aliado necesariamente con el calificativo “preconsciente”,
va que en los estadios conscientes-creadores se dan formas de
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vinculacion con la realidad méas poderosas y valiosas que en el
estadio preconsciente. Vincular en exclusiva lo racional-cons-
ciente a los entramados de relaciones, y lo incognoscible-nocional
a lo sintético-irreductible significa una ilegitima reduccién del
campo del conocimiento humano. El caracter “nocional” —como
exigencia de insercién en la realidad— puede y debe afectar de
modo eminente al estadio consciente, reflexivo y activamente
creador de la vida humana. Henos aqui de nuevo ante el pro-
blema de precisar las diferentes relaciones de inmediatez, dis-
tancia y presencialidad en que se halla el sujeto humano res-
pecto a los diversos objetos de conocimiento. La relacién cons-
ciente del sujeto humano con lo real engendra cierto género
de distancia respecto al mismo, pero no es una disiancia de
alejamiento que anule la forma de inmediatez postulada inelu-
diblemente por el conocimiento humano que desea refener su
connatural alcance metafisico. Se trata, més bien, de un modo
de distancia de perspectiva que asume la vinculaciéon precons-
ciente del hombre a lo real y la potencia, trasforméndola en
inmediatez de conocimiento e intimidad a través del trauma
de la renuncia a la inmediatez fusional.

Para clarificar un tanto la posicion de Ruibal al respecto
—nada explicita de por si— urge preguntarse qué es lo que en
definitiva le interesa subrayar con mas decision, si las interre-
laciones o los dmbitos entitativos (entes-sistema) que el entra-
mado de aquéllas constituye. Tales ambitos ostentan una forma
de unidad que da sentido a los elementos que los integran y
funda un modo singular de irreductibilidad (individualidad) pro-
porcional a su densidad entitativa. La donacién de sentido por
parte del todo a los elementos que lo constituyen indica en el
mismo un “poder ontologico de expresion” (Hengstenberg) de-
cisivo en el estudio de las leyes de constitucién analéctica de
los seres complejos. Por ello concede Ruibal tan gran importan-
cia a la estabilidad relativa de las relaciones, capaz de ofrecer
un tipo real.

Se trata, pues, de formas diversas de sintesis. Estas entidades
sintéticas irreductibles son —por analizables y por ambitales—
objeto de conocimiento a través de juicios e ideas. La relacién
de inmediatez y cercania que el sujeto adquiere respecto a es-
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tas entidades —y, a su través, respecto al ser que en ellas se
concreta y determina— es muy superior en intensidad y ca-
lidad a la que viene dada por el nexo primario preconsciente.
Ello permite comprender por qué Ruibal —en un texto desaten-
dido por la generalidad de los comentaristas— afirma que la
interrelaciéon que vincula lo subjetivo y lo objetivo “constituye
no soélo principio de objetividad primordial en el momento pre-
lé6gico sino elemento permanente de la misma a través de las
ulteriores formas de conocer (momento 16gico y psicolégico) bajo
las que pasa dicho elemento por evolucion intensiva, guardando
constante paralelismo de intensidad creciente con el ’ser’ en
cuanto conocido y con el sujeto en cuanto cognoscente, hasta
alcanzar forma de idea, en la cual lejos de atenuarse. se acentua
y perfila, por la individuacion también paralela, su esencial
estructura objetivo-subjetiva” (IX, pag. 40). (El subrayado es
mio.)

Esta “evolucion intensiva” de la “relatividad trascendente”
que vincula lo objetivo y lo subjetivo significa, en rigor, la in-
tensificacién de la relacién de inmediatez del sujeto al objeto.
Tal inmediatez, segin ascendemos de nivel entitativo, va per-
diendo en medida directamente proporcional el caracter fusional
propio de las formas inferiores de unidad y adquiriendo en la
misma proporcion un caracter gradualmente ambital que per-
mite vincular de modo analéctico la cercania y la distancia. Esta
observacion —que al nivel personal ha sido clarificada defini-
tivamente por la teoria del encuentro (9)— nos da serenidad
para advertir que, al subrayar la existencia del nexo precons-
ciente, Ruibal intenta dejar constancia de que en teoria del cono-
cimiento la primacia corresponde no a la escisién del sujeto y el
objeto, sino a su vinculacién inquebrantable y que lo decisivo es
fundar modos cada vez mds intensos de unidad que no sélo no
se opongan a la necesaria distancia que implica todo conocimien-
to objetivo, sino que la asuman, la integren y la transfiguren,
convirtiéndola en distancia de perspectiva. Este proceso de asun-

(9) Puede verse sobre ello mi breve nota Implicaciones filoséficas de
la coexistencia humana (Atlantida, Madrid, VI (1968), 514-521), asi como
mi obra Romano Guardini y la dialéctica de lo viviente, Guadarrama,
Madrid, 1967.
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cién de ciertos modos de distancia en formas de inmediatez emi-
nente, que fundan fenémenos elevados de presencia, constituye
uno de los temas basicos de analisis de la Gnoseologia analéctica.

Tal forma de integracién implica un poder entitativo que
sélo puede provenir de los fenémenos en que la realidad alcan-
za su maxima tensién: los acontecimientos de encuentro. A ello
alude, en su lenguaje, Ruibal cuando habla de la evolucion in-
tensiva del ser y de la correspondiente evolucion nocional del ser,
ya que nocién significa ante todo implicacion de sujeto-objeto,
fenémeno que al nivel personal, méas alla del mero choque ob-
jetivo, alcanza el alto rango de encuentro. Por eso no concibe
Ruibal el ser como un medio objetivista —entendido de modo
espacial— dentro del cual haga su aparicion la realidad de las
cosas, sino como el dmbito mismo interno que fundan las cosas
al implantarse en la existencia mediante su autodespligue cons-
titutivo de caracter interrelacional. “Por esto la nocion de ser
no es algo donde, como en un medio, haya de percibirse la
realidad de las cosas, sino que, por el contrario, es algo que
constituye el medio real en las cosas para ser percibidas, segun
es elemento de real existencia que se desenvuelve en ellas y hace
que el conocer resulte por esto mismo expresién de su realidad
a través de la nocion dicha, cualesquiera que sean las evolucio-
nes ideolégicas a que la mente someta los objetos” (IX, pag. 41).

A esta evolucién intensiva o perfeccionamiento ambital por
parte del objeto responde el despliegue del sujelo, que debe mo-
vilizar su ser en proporcion directa a la perfeccién entitativa del
objeto-de-conocimiento en virtud de la teoria del “medio total”,
que establece una dinamica interrelacién y correspondencia en-
tre sujeto y objeto. “El paralelismo que asi se mantiene entre
las gradaciones de lo real y las del conocer responde a otro
analogo que guarda el conocer con la individualidad humana
consciente.” “Esta individualidad consciente se actiia de un modo
directo en el momento légico, de conocimiento mediante las
ideas, que, a su vez, responde a la individualizacién en lo real,
y en el momento psicolégico, de sistematizacién en los concep-
tos, que significan el valor mas cumplido de las ideas y del
contenido de la realidad que a ellas corresponde” (IX, pagi-
nas 41-42).
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El conocimiento no se estructura, pues, en planos diversos
correspondientes a fases de una dialéctica tripartita —tesis, an-
titesis, sintesis—, sino en planos analécticamente engarzados en
virtud de un proceso gradual y complejo de vinculacién a lo
real, vinculacién que adquiere un creciente caracter cocreador.
A la luz de un analisis pormenorizado de las diferentes formas
de inmediatez y distancia, resulta excesivamente tosco calificar
la relacién de intencionalidad objetiva, debido al género de dis-
tancia que entrana, como un modo de antitesis respecto a la
tesis constituida por el nexo preconsciente, ya que la distancia
que inaugura el conocimiento significa la liberacion del enquis-
tamiento animal en el contorno estimilico y la fundacion de la
posibilidad de instaurar modos de unidad muy superiores a la
mera unidad de fusién. No advertir con claridad esta circunstan-
cia llevo a la filosofia vitalista y a la existencial més sometida
a su influjo a posiciones gnoseolégicas violentamente negativis-
tas, que anulan en parte la fecundidad de sus espléndidos ha-
llazgos de corte fenomenolégico.

De lo que se trata, en definitiva, no es de evitar modos
reales o supuestos de escision, sino de descubrir o cofundar mo-
dos gradualmente crecientes de unidad, capaces de cocrear in-
terrelaciones ambitales, es decir, dmbitos de libertad en los que
cabe conjugar integradoramente géneros diversos de distancia
e inmediatez. A ello apunta Ruibal, siquiera sea veladamente
debido a su precario lenguaje y a la falta de una teoria de la
expresion y de la cofundaciéon de ambitos. “Esa doble manera
de considerar al hombre como naturaleza y como personalidad
consciente, en relacion con la doble forma indicada de la reali-
dad, es una continuacién del proceso de relatividad trascenden-
te que hemos sefialado. Por eso, de igual suerte que el ser y la
individuacién del ser en lo real no se ofrecen, ni pueden ofrecer-
se, sino como grados de una misma entidad, de los cuales el
segundo incluye y completa el primero, también en el orden
psiquico la actuacion cognoscitiva consciente e individualizada
es un grado ulterior de la que denominamos de pura naturaleza,
que contiene virtualmente la anterior y es a la vez contenida en
ésta (como el grano de trigo contiene y es contenido en la espiga
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que produce), para que ambas sean formas naturales de co-
nocer, aunque diversas” (IX, pag. 42).

Lo que a Ruibal interesa ante todo subrayar son los dmbitos
cocreados por los elementos interrelacionados en orden a cons-
tituir tanto los seres individuales como los seres complejos, in-
ter-individuales, estructurados por los seres individuales unidos
en vinculacién constitutiva.

Ahora bien. Ruibal destaca, por una parte, la tendencia de
los seres a unirse en agrupaciones entitativas siempre nuevas y
crecientes, y, por otra, la correspondencia de esta evolucién in-
tensiva del ser con €l acrecentamiento gradual del conocimien-
to. Aqui es justamente donde —a mi entender— conviene cen-
trar la atencién en orden a proseguir la obra tan animosamente
emprendida por Ruibal. Sin femor envarante al constructivismo
logicista, se impone advertir que los modos de interrelacién mds
importantes y nobles no vienen dados al hombre, antes debe
éste cocrearlos en esforzada interaccién con los seres del entor-
no. Esta necesidad de distensién mundana y creadora fue am-
pliamente estudiada por los movimientos fenomenolégico, vita-
lista, existencial y personalista. Pero hoy urge perfeccionar la
manida férmula “ser-en-el-mundo”, precisando al nivel de qué
seres logra el hombre la plenitud de su condicién existencial-
personal. No basta subrayar la distension en un ambito de alte-
ridad, porque la experiencia nos advierte que la actividad
creadora s6lo se despliega cabalmente en niveles donde los es-
quemas dentro-fuera, yo-no yo, mismidad-alteridad han perdido
su vigencia merced a las formas eminentes —por ambitales—
de inmediatez que se fundan en los mismos.

Esta plenitud de presencialidad se alcanza mediante los di-
versos tipos de experiencia inmersiva realizada con actitud de
reverencia y sobrecogimiento merced al caracter envolvente y
plenificante de ciertas realidades que desbordan los modos em-
piricos de espaciotemporalidad y constituyen, méas que “objetos”,
campos abiertos de posibilidades. Piénsese, por una parte, en la
experiencia estélica de inmersion del ejecutante en una obra
musical a la que “domina” en cuanto se siente “envuelto” por
ella con un tipo de presencia sobre-cogedor que funda modos
auténticos de libertad, y, por otra, en la experiencia inmersiva

— 3565 —



del ser humano en el ambito del Infinito Bien, que, en virtud de
su plenitud entitativa, se le hace més intimo que su propia in-
timidad (10).

Bien analizadas estas experiencias en toda su positividad, sin
confundir los modos realisimos de presencia con formas mera-
mente ideales de intencionalidad, es facil descubrir que en ellas
se crean modos eminentes de inmediatez en los que el sujeto
gana una suprema libertad, al tiempo que se compromete en
todo su ser. Estos modos de presencialidad comprometida y
libre, lejos de significar una forma rudimentaria de inmediatez-
de-fusion infraconsciente e irracional —como a menudo se
afirma—, son fuente de luz, evidencia y certeza, ya que no sélo
se cobra en ellos conciencia de una interrelaciéon sujeto-objeto
dada, sino que se lleva el nexo preconsciente a un modo de
realizacion altisimo. El nexo preconsciente fundamenta la cer-
teza y da peso metafisico al conocer cuando el hombre lo asume
cocreadoramente y lo eleva analécticamente a modos de realiza-
cion muy intensos en los que brilla una racionalidad singular,
distinta de la que responde a un mero andlisis incomprometido,
espectacular, de interrelaciones objetivas. De este poder asumen-
te de la actividad espiritual se deriva el valor metafisico —no
meramente l6gico— de la vida consciente, precisamente por su
caracter creador. Ruibal advierte que “cuanto méas se aleja de
las ’'nociones’ la accién individual y elaboradora de las ideas,
tanto mayor es la posibilidad de error” (VIII, pag. 229). Desde
un punto de vista analéctico, menos preocupado de la seguridad
que de la plenitud y méas atento a crear modos nuevos y supe-
riores de vinculacion que de anular la distancia que esta crea-
cién implica y a la que asume, se impone afirmar que este ries-
go es el precio al que compra el ser humano la posibilidad de
alcanzar formas inéditas de acceso al ser y, por tanto, de verdad.

(10) Recuerde el lector 1a intensa, inolvidable descripcién que de esta
experiencia hace Jaspers en plan formalista, es decir, reduciendo el Abso-
luto-Dios de Descartes y Fichte a una mera instancia trascendente de
caracter mas bien in-objetivo que decididamente superobjetivo. Cf. Phi-
losophie. III. Metaphysik, Edit. Springer, Berlin, 1932.
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Que por esta via ha de ser proseguida la investigacién ruiba-
liana me parece desprenderse nitidamente de unos textos rela-
tivos al “momento psicologico”, que sélo a la luz de esta vision
analéctico-ambital despliegan toda su riqueza.

Segun Ruibal, las relaciones condicionan la amplitud repre-
sentativa del orden ideal en cuanto son determinantes de cuali-
dades traducibles en ideas. Las cualidades responden a entra-
mados de relaciones. Estos entramados constituyen los sistemas
entitativos y las diversas realidades ambitales en los que cada
ser individual cobra su cabal sentido. “... Lo real no se revela
tanto en si propio individualizado como en la luz que sobre
cada individuo proyecta el sistema entitativo y de relacion en
que aquél esté constituido. Asi es como el ser trascendente y
nocional, indeterminado e indefinido, se presenta definido y
determinado ora en la esencia del individuo, ora en la esencia
del sistema de individuos que forman el conjunto del universo
(IX, pag. 70).

Tales entramados ambitales —debido a la teoria de la corre-
lacionalidad del ser y del conocer, que se concreta en la con-
cepcién del “medio total”’— no se constituyen sdlo en el mundo
de las “objetividades” inferiores —de los seres inanimados, arti-
ficiales, vegetales y animales—, sino también, y de modo emi-
nente, en el ambito de las “objetividades” que gozan de modos
privilegiados de espaciotemporalidad. Es sobremanera importan-
te destacar que la constitucién de seres-sistema cada vez mas
amplios no responde —segin Ruibal— a un movimiento dialéc-
tico general que energetice a cada uno de los seres individuales
y entes-sistema que actiian de elementos integradores, sino justo
a la densidad entitativa de éstos. Que no se trata aqui de una
“contraposicion dialéctica”, sino de un “contraste analéctico” lo
muestra la diversidad de relaciones de “oposicién” y de “vincu-
lacién” que median entre los seres segin los diferentes niveles
entitativos a que éstos pertenecen.

No resuelve, pues, nada, antes todo lo confunde, afirmar
sobre la base de una dialéctica postulatoria que la oposicion
de los elementos exige su vinculacién en virtud simplemente
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de la “coordinacién de contrarios” (11). La correlacionalidad
de Ruibal se funda en el poder entitativo de los diferentes modos
de ser, que —segun revela la experiencia, sobre todo la refe-
rente a los seres de niveles mas elevados— fundan modos de
intervinculacién en medida proporcional a su grado de “indi-
vidualidad” o poder interno de cohesividad sustantiva. Después
de afirmar que el yo y el no yo son algo objetivo y se hallan
“en relacién y en oposicién”, Ruibal agrega: “Oposicién que
en nuestra doctrina es una consecuencia de la teoria de rela-
ciones, en cuanto cada ser no sélo constituye un sistema que
es realidad en si, por los factores que a él se ordenan, sino que
por esta realidad es capaz de nuevas formas relativas, que
le hacen entrar como factor de sistemas méas generales de en-
tidad; de suerte que a cada ser le es tan necesario distinguir-
se de otro ser o sistema superior de ser como a éste mante-
ner la relatividad a los seres de categoria determinada que lo
integran” (VIII, pag. 226) (12). Interrelacionarse creando formas
gradualmente crecientes de unidad implica un poder ontolégico
de cohesién interna autoconstitutiva. La oposicién a otros seres
que entrafa la propia individualidad indica, més que una mera
distanciacién o alferidad, algo muy positivo: la instauracion de
la unidad interna.

En su grado maximo, que es el personal, esta instauracion
se lleva a cabo al tiempo que el hombre se instala existencial-
mente al nivel de la realidad como tal, que es la raiz de toda
forma de conocimiento objetivo (entendido aqui este vocablo
en contraposiciéon al conocimiento meramente estimaulico). Por
eso dicha oposicién implica una positiva distancia de perspecti-

(11) Ciertas féormulas generales de coordinacion dialéctica de las di-
ferentes vertientes de la realidad sélo cobran algin sentido y cierto ca-
racter de verosimilitud al ser contrapuestas a posiciones distintas debi-
damente caricaturizadas. Analicese, por ejemplo, el siguiente texto de
Hamelin: “El realismo no comprende la distincién y la unién maéas que
de una forma grosera: unién es para él fusiéon o, mejor, confusién, y dos
cosas distintas son como dos atomos o dos mundos. La verdad de estas
dos ideas es enteramente diferente: distinguirse es oponerse y oponerse
es unirse” (Essai sur les éléments principauz de la répresentation, F. Al-
can, Paris, 1925).

(12) EI subrayado es mio.
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va, que se da analdgicamente -—segin Ruibal— en todos los
érdenes: el intelectivo y el sensitivo. S6lo a esta luz son plena-
mente comprensibles los textos siguientes: “Por esto, la ley de
relatividad de naturaleza que sirve de base al nexo del mundo
objetivo y subjetivo no puede realizarse sin que la individualidad
de lo subjetivo y de lo objetivo, como yo y no yo, aparezcan si-
multdneamente determinadas. Eslabonar por relatividad de ac-
cién dos naturalezas sin reducirlas a unidad de individuo equi-
vale a oponer entre si la individualidad de cada naturaleza den-
tro de aquella relatividad. Asi lo objetivo del mundo externo se
ofrece al mismo tiempo que se afianza la individualidad del
sujeto cognoscente. Y a medida que se afirma més la conciencia
de la individualidad, crece también la conciencia de la distincion
del sujeto respecto de las demaés cosas, al mismo tiempo que se
precisan las relaciones que unen éstas entre si y con el sujeto
en nuevos sistemas de entidad” (VIII, pag. 226).

La relacion sujeto-objeto se diversifica, pues, y enriquece en
proporcion directa a los modos de vinculacion que puede esta-
blecer el hombre con el entorno en los mds diversos niveles. Por
ello advierte Ruibal que “en ese mundo de relaciones y de siste-
mas de entidades entra (...) en funciones el espiritu de una ma-
nera més intima y sostenida que en ninguna de las fases 0 mo-
mentos cognoscitivos anteriores” (IX, pag. 70). Bien es cierto
que Ruibal —al no hacer hincapié en el caracter cocreador de
l1a actividad espiritual— se refiere aqui restrictivamente al cono-
cimiento por parte del espiritu del sistema de esencias y catego-
rias en que el ser trascendente y nocional se define y determina
merced a la complejizacion creciente de los haces de interrela-
ciones constitutivos de los individuos y sistemas de individuos.
Pero lo importante en este contexto es el reconocimiento de que
1o real estd constituido méas bien por “ambitos” que por “cosas”
y que esta flexibilidad entitativa no amengua antes afirma y
acrecienta la densidad y robustez entitativa de los seres. Esta
intuicién deja abierta una via fecunda hacia la elaboracién de
una sélida teoria de los dmbitos sobre la base de una concepeién
analéctica de la objetividad (13). Es justamente a la luz de la

(13) La obra antropologica de F. Ebner, M. Buber, K. Heim, T. Litt,
K. Jaspers, G. Marcel y M. Heidegger, asi como la de literatos, como A. de
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teoria de los ambitos —elaborada sobre todo a partir de los
ambitos personales de encuentro intersubjetivo y de inmersién
en las realidades envolventes— como resulta plenamente com-
prensible la vinculacién que establece Ruibal entre el momento
de maxima plenitud de verdad por parte de las ideas y la movi-
lizacion conjunta de todo el ser psiquico humano sensitivo-voli-
tivo-intelectivo, asi como entre los valores de 1o real y la plenifi-
cacién del alcance significativo del concepto (IX, pag. T4). Si
concede preponderancia el autor al momento psicoldgico sobre
el prelogico y el ldgico en el orden cognoscitivo, es debido al he-
cho de que el conocimiento pleno de los sistemas de interrelacio-
nes, vistos como entidades irreductibles —si bien analizables—,
s6lo puede lograrse mediante “la penetracién cumplida del es-
piritu en los valores de lo real” (IX, pags. 73-74). Los valores —a
su juicio— constituyen la “expresién integra de la realidad on-
tolégica presupuesta en todo conocer” (ibid.). Por eso “es indis-
pensable que la idea refleje la modalidad plena de los valores
de lo real, si ha de ser expresion exacta de la realidad y respon-
der a las funciones que a la idea corresponden en conexién con
todo el ser humano y la actuacién de las demas facultades”
(IX, pags. 74-75).

La flexibilidad genética interna de los seres determina que
las ideas a éstos correspondientes vengan a ser una especie de
dmbitos vectoriales que apuntan a un cierto sector de la realidad
sin cuajar en una significacién rigidamente delimitada, antes
conservando en todo momento un margen de libertad y expan-
sion. “Las ideas, més que tipos fijos, son elementos evolutivos
de un ideal cognoscitivo, segtin lo permite la realidad de las
cosas, y momentos diversos de actuacion representativa que tien-
den siempre a sobreponerse a la fase ultima ampliando sus do-
minios sobre la realidad” (IX, pag. 74). El caracter progresivo de
1a. realidad a través del encabalgamiento de ambitos implica una
gradacién de valores, y la captacion de los mismos —en virtud
de la teoria del “medio total”— va implicando en medida cre-

Saint-Exupéry, bien dotados en orden a la descripcion de fenomenos in-
terrelacionales, puede servir de gran ayuda a la hora de precisar las
caracteristicas mas sefialadas de las realidades ambitales.
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ciente al sujeto hasta llegar al compromiso total del mismo (14).
Este compromiso integral queda netamente de manifiesto en las
experiencias inmersivas a que antfes aludi (15). Esta forma de
inserciéon comprometida y consciente en lo real, por responder al
perfeccionamiento creciente del caracter ambital del mismo
—que implica modos superiores de espaciotemporalidad, como
resalta en el nivel de las realidades personales y sus valores
correspondientes—, no s6lo no anula la inmediatez requerida
por el fenémeno cognoscitivo, antes la lleva a su més alto logro.
La teoria de los valores, como expresién integra de la realidad
ontolégica, “no deroga la significacion mental del concepto, sino
que lo integra” (IX, pag. 74).

Ahora comprendemos qué lejos se halla Ruibal de suponer al
modo objetivista que en el momento preldgico se ofrezca en ger-
men todo el contenido del conocimiento. Las ideas —a su enten-
der— se elaboran al hilo del proceso de incremento de las inter-
relaciones constitutivas entre los seres y sistemas de seres. Este

(14) Al montar toda su especulaciéon gnoseologica sobre el precario
esquema general “yo-no yo”, “sujeto-objeto”, Ruibal se limita a decir que,
al pasar del plano prelégico al légico, las vagas nociones de yo y n0-y0
se clarifican y convierten en las de sujeto y objeto. Una vez advertida la
exigencia de plantear el tema del conocimiento muy en concreto, queda
al descubierto que tal conversion no significa sino el punto de partida
de una larga tarea, la de precisar los diversos objetos-de-conocimiento
posibles, con sus diversas densidades entitativas y las exigencias que és-
tas —conforme a la teoria del “medio total”— plantean al sujeto (VIII,
pag. 229). “...La cosa y el conocimiento de la cosa constituyen por su
relatividad mutua el ser de la entidad en cuanto conocida, que no se
identifica con la cosa en si, aunague en ella se encuentre la virtualidad
que con el principio constitutivo producen la forma de realidad conocida
de nuestro conocer en los diversos ¢rdenes del mismo™ (VIII, pags. 238-9).
Muy acertadamente advierte Ruibal que el conocido lema de que “lo co-
nocido esta en el cognoscente segiin el modo del que conoce” debe ser
complementado mediante la observaciéon de que las “diversas formas
entitativas” determinan “diversas maneras de conocimiento” (VIII, pa-
gina 238). El detenido estudio de las mismas constituye una tarea fecun-
da de investigacion.

(15) Aqui se afirma la exigencia actual de una fenomenologia riguro-
sa de la génesis, tema de capital importancia al que dedicaré amplia
atencion en el tercer volumen de esta obra.
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proceso es co-creador, distenso, perfectivo. En correspondencia,
el mundo de las ideas se halla abierto a un proceso de perfec-
cionamiento que ha de lograrse no sélo mediante el andlisis de
los seres ambitales, sino mediante la cocreacion de ambitos de
interaccion entre el sujeto y los seres del entorno, interaccion
que, cuando se eleva al nivel de participacion, florece en luz de
penetracién en los valores més intimos de lo real (IX, pag. 75).
La dosis de creatividad que ostenta una experiencia inmersiva
da la medida de la elevacién que encierra la forma de unidad
que ésta funda. Léase a esta luz el siguiente texto: “El momento
psicolégico, pues, representa la fase suprema de corresponden-
cia entre la conciencia de la cosa y la cosa que a ella se ofrece,
bajo la norma ciertamente de la idealidad que preside a los ac-
tos cognoscitivos, pero con la penetracion de los valores de la
realidad que exige su verdadero conocimiento, ya porque la idea
no es en si un término, sino un medio, ya porque las cosas ni en
si aisladamente ni en el sistema de realidad en que se incluyen
tienen una finalidad tan sélo representativa” (IX, pag. 75).

Cuando se da esta forma de “penetracion de los valores de la
realidad” no cabe hablar —a mi ver— de “transito de la idea
a la realidad” (VIII, pag. 234), pues al nivel del conocimiento
humano —en que se cocrean modos eminentes de inmediatez con
lo real— no estd en vigencia el esquema dentro-fuera al que
corresponde la idea de “salir del sujeto hacia el objeto”. La pe-
netracién en los valores de las entidades reales, que son irreduc-
tibles y estdn constituidas por elementos en correlacién, debe
necesariamente ser analéctica.

Al no advertir los modos superiores de unidad a que da lugar
la actividad humana espiritual, Ruibal tiende a dar una inter-
pretacién en cierto modo instrumental-objelivista de las ideas
(VIIL, pag. 232) y se inclina a la opinién de que para conceder
valor real a los conceptos “hay que presuponerlo con anteriori-
dad a éstos” (VIII, pag. 233). Esta posiciéon lo lleva a dividir
drasticamente el plano de la idealidad y el de la realidad, en vez
de engarzarlos analécticamente afirmando que el ambito de la
vida intelectual debe estar enraizado en lo real (es decir, debe
ostentar una especifica nocionalidad, en cuanto las nociones
implican una relaciéon de sutura sujeto-objeto) por estar mon-
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tado sobre el nivel fundamental de la vinculacion preconsciente
y porque, montandose sobre esta forma de unidad, la remonta,
asumiéndola y trascendiéndola al cocrear modos superiores de
unidad con lo real.

Esta compartimentacion de las esferas ideal y real conse-
cuente al esquema “eidético-factico”, que tan nefasto conjuro
ejerce a lo largo de toda la historia de la filosofia, hace muy
dificil a Ruibal descubrir la verdadera relacion analéctica que
media entre “la conciencia de la cosa y la cosa que a ella se ofre-
ce” (IX, pag. 75). Por eso, cuando afirma que el momento psi-
colégico “representa la fase suprema de correspondencia entre la
conciencia de la cosa y la cosa que a ella se ofrece bajo la norma
ciertamente de la idealidad que preside a los actos cognosciti-
vos”, debe agregar inmediatamente: “pero con la penetracion de
los valores de la realidad que exige su verdadero conocimiento”
(IX, pag. 75) (16). La conjuncién adversativa subrayada es ex-
presion neta de la desnivelacion que produce en el estudio de la
interaccién de niveles entitativos diversos el desconocimiento de
los modos de vinculacién analéctica que descubre un andlisis
detenido de la categoria de objetividad y sus diversos grados.
De ahi que el esquema “ideal-real” deba ser sustituido por el
més comprehensivo y menos abrupfo “superobjetivo-objetivo”,
que concede més libertad de movimiento en el estudio de las
interrelaciones de las diversas vertientes y planos de lo real.

En el conocimiento humano, para ser tal, deben darse formas
de vinculacién muy superiores a las que tejen el mundo pura-
mente objetivo, Unico en el cual estan adecuadas las expresiones
dentro-fuera, entrar-salir. Estas formas de vinculacién coordi-
nan niveles entitativos diversos (que no opuestos totalmente, ni
dispares), como son lo natural-objetivo y lo intelectual-super-
objetivo, e implican, por tanto, modos diferentes de inmediatez
y distancia, cuyo estudio analéctico es tarea urgente de la meto-
dologia filos6fica. Realizar el transito de la idea a la realidad
significa —en expresion objetivista— lo que en lenguaje ana-
léctico denominariamos cocreacion de modos superobjetivos
de unidad y apertura de vias analécticas de acceso a lo real.

(16) Los subrayados son mios.
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La duda hiperp6lica cartesiana no tiene justamente otro fin
—como apunté anteriormente— que anclar el pensamiento en
una forma de experiencia de 1o real que no signifique un ¢rdnsi-
to, sino un modo de participacion inmersiva que, lejos de alienar
al ser humano, lo lleve a su més perfecto e integral desarrollo.
No se olvide el hecho decisivo —ya anotado— de que la idea
de Dios en Descartes no es el mero concepto del mismo, enten-
dido como producto de la mente humana, sino un modo altisimo
de presencia y encuentro por via inmersiva, lo que implica una
forma muy real de inmediatez con la realidad vista en su punto
maés alto de potencialidad ambital-envolvente. Esta vinculacién
de lo real y lo metasubjetivo abre la posibilidad de aliar muy
fecundamente el criterio de certeza con el de verdad, ya que la
“interioridad” en que se realiza tal modo de encuentro no indica
retraccién frente a lo real, sino asuncién analéctica del plano
objetivista de los seres que son objeto posible de duda mediante
la fundacién de un modo eminente de presencia con la realidad
por antonomasia del Infinito Bien.

No se trata, pues, de optar entre la prevalencia del conocer
o0 la del ser —como suele afirmarse al estudiar ciertas corrientes
contemporaneas, como la fenomenologia husserliana o el realis-
mo hartmaniano—, sino de abrirse a la intuicién decisiva de
que el acceso mds firme, pleno y evidente a lo real acontece a
través de la forma mds intima, comprometida y rica de presen-
cialidad, que es un fenémeno sobremanera complejo, al que no
cabe hacer la debida justicia con el precario utillaje de las me-
todologias al uso (17).

Sin utilizar expresamente el término “encuentro”, que res-
ponde méas bien a la confluencia de la fenomenologia y el Per-
sonalismo, Ruibal deja suficientemente en claro que el conoci-
miento humano es un proceso de progresiva instalacion ana-
léctica en lo real a través del encuentro con diversas realidades
que ostentan un poder de presencializacion y cofundacion de

(17) Convendria confrontar las dificultades gue suscita la contrapo-
sicién realizada por Ruibal entre los juicios de evidencia e idealidad y
los de realidad y de verdad (VIII, pag. 224) y el tesonero afan de Husserl
de lograr “intenciones plenas” sin revisar a fondo su teoria del conoci-
miento por perfiles (Abschattungen) de los seres exteriores al sujeto.
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dmbitos proporcional al grado de su ambitalidad o unidad sis-
temdtica. A ello alude —en su estilo— al afirmar que “vinculado
el proceso ideologico al conocimiento nocional del ser como
vehiculo de lo real, las actuaciones sucesivas en el orden de las
ideas siguen el proceso de las relaciones segun se ofrecen en las
cosas mediante las sensaciones y las representaciones imaginati-
vas, que se traducen para nosotros en otros tantos aspectos y
cualidades por los cuales se determina la individualidad de los
entes, y sus semejanzas y desemejanzas con los deméas” (IX, pa-
ginas 75-76).

De aqui se desprende que la vinculacién al ser que implica
toda elaboracién de ideas presente un caracter oblicuo o, mejor,
analéctico, pues el punto de incidencia de la misma no es el
ser en general, sino la “distribucion cualitativa” del mismo,
vale decir, su determinacién en unidades sistemdticas, entidades
ambitales formadas por los diferentes tipos posibles de interre-
lacién de elementos. La captacién de tales entramados entitati-
vos es funcion del juicio, que tensa bipolarmente la atencién del
sujeto para captar a una, con relieve analéctico, los elementos
correlativos y los &mbitos a que sus diferentes modos de correla-
cién dan lugar. El fruto de este dindmico y tenso proceso recibe
el nombre de idea.

Este breve y fragmentario analisis deja en claro que la meta
de Ruibal es salvar del escollo légico constructivista el valor
metafisico del fenémeno cognoscitivo. Contra todo género de
extremismo constructivista piensa Ruibal hallar una firme sal-
vaguarda en el plano de lo “natural”, como opuesto o contra-
puesto a lo meramente “conciencial”. Ahora bien. Si una expe-
riencia abierta nos muestra que la actividad espiritual humana
funda ambitos eminentemente reales e incrementa con ello el
acervo de realidad del universo, la vinculacién sujeto-objeto
propia de lo natural-preconsciente deja de constituir una especie
de subsuelo objetivista de anclaje para venir a ser, en plan ana-
léctico, la formulacién de una tarea perenne que, sobre la base
ineludible de la intergravitacion entitativa, ha de ser resuelta en
cada nivel y en cada fase del proceso nunca acabado del conocer
humano,
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La ansiada vinculacion con la realidad le viene dada en prin-
cipio al hombre por la correlacionalidad universal, pero al mismo
tiempo, como esta correlacionalidad es un proceso y no una
mera ordenacién rigida y definitiva, tal unidad no se “posee”
como un objeto (18), antes constituye méas una tarea a realizar
que un privilegio a asumir estaticamente. Tal estatismo compro-
meteria muy seriamente la vida espiritual del hombre y haria
en el fondo inviable el logro por parte del mismo de una autén-
tica forma de unidad con lo real. Mediante el nexo primario
sujeto-objeto el espiritu se siente instalado en lo real. Pero, ;a
través de qué objetos de conocimiento experimenta el espiritu
de modo més intenso, firme y evidente su instalacién funda-
mental en la realidad? La vinculacion con lo real no viene dada
desde abajo —desde la zona de lo preconsciente— de una vez
para siempre. Es una meta que hay que lograr en distintas
cotas, segun los niveles entitativos a que pertenecen los dife-
rentes objetos de conocimiento. La unidad no es susceptible de
una forma de posesion objelivista. Es una tension analéctica que
integra diversos planos y solo se mantiene, como en la técnica
aerodindmica, mediante una fuerza constante de superaciom.

Realismo ambital

Indudablemente, la mayor novedad y la raiz de donde arran-
ca la fecundidad actual del pensamiento ruibaliano consiste en
su intento de elaborar un sistema realista sobre la base de una
concepeioén no objetivista, sino correlacional-ambital de la reali-
dad. La orientacion filoséfica de Ruibal viene marcada por la
primacia que concede a los “entes-sistema” sobre los meros
objetos, Si destaca la importancia de las correlaciones, no inten-
ta diluir lo sustanfe y reducirlo —al modo relativista— a los
elementos que lo integran; desea subrayar, mas bien, la condi-
cién sustantiva-constelacional de la realidad. Lo que en definitiva
prende la atencién de Ruibal son los modos de realidad que se
autodespliegan constelacionalmente, no las interrelaciones en

(18) Este registro de la posesién —como ha sabido destacar hasta la
saciedad el pensamiento existencial — es netamente objetivista.

— 366 —



cuanto tales, como pretendidamente opuestas a todo género de
permanencia. De ahi que no polarice su analisis en los objefos
—vistos como punto de apoyo nato del hombre en lo real— ni
en los sujetos —elevados al rango de “objetos privilegiados”—,
sino en el cardcter ambital que unos y otros ostentan en dife-
rente medida. Al gradual perfeccionamiento —por via de com-
plejizacién— de los seres del entorno a los que se halla nutricia-
mente vinculado el sujeto cognoscente, puede y debe responder
en proporcién directa el proceso de maduracién de éste. Tal
correspondencia entre los grados de perfeccién de la esencia
y de maduracién del sujeto cognoscente deja en claro que el
estilo especulativo ruibaliano, tras su adusta apariencia imper-
sonalista, se muestra fiel a las exigencias fundamentales del
pensamiento existencial.

En esta fecunda linea de investigacion, el andlisis detenido
de las formas maés cualificadas de experiencia humana —estéti-
ca, ética, religiosa...— nos permitira, sin duda, proseguir la via
abierta por Ruibal y clarificar la trama de relaciones que cons-
tituye la dialéctica humana de conocimiento y actividad
creadora.
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CapiTuro VI

COMPROMISO PERSONAL Y CONOCIMIENTO DE LO
AMBITAL-PROFUNDO

LECTURA ANALECTICA DE TRES PENSADORES PERSONALISTAS

“... Tan pronto como hay creacion, en cualguier
grado que sea, estamos en el dominio del ‘ser’. Pero
es igualmente cierto lo conirario: es decir, no tiene
sentido usar la palabra ‘ser’ sino cuando nos encon-
iramos ante una creacion, en una u otra forma.’

(G. MaRCEL: Prélogo a la obra de K. T. Gallagher:
La filosofia de Gabriel Marcel. Edit. Razén y Fe,
Madrid, 1968, pag. 16.)

Estudio a continuacién diversos temas de la mayor impor-
tancia en orden a la recta valoracion filos6fica del personalis-
mo (1) al hilo de varias obras facilmente accesibles y por demas
caracteristicas de este movimiento: Qué es el personalismo, de
E. Mounier; Marzismo, existencialismo y personalismo, de Jean
Lacroix, y El problema de Dios en el hombre actual, de H. Urs
von Balthasar. Con el fin de hacer patente el caracter analée-
tico-ambital del estilo personalista de pensar, intentaré clarificar

(1) Prefiero la denominacién “personalismo” a la de “espiritualis-
mo” o “filosofia del espiritu”, por su mayor amplitud.
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el sentido riguroso que entrafan ciertas afirmaciones muy ex-
puestas a graves malentendidos cuando no se las estudia con
la atencion alertada por las precisiones hechas bajo el epigrafe
“El triangulo hermenéutico” acerca de las diversas formas de
interaccion que median entre las categorias de inmediatez,
distancia y presencia.

DINAMISMO INVESTIGADOR DEL PERSONALISMO

Al frente del opusculo ;Qué es el espiritualismo contempo-
rdneo? M. F. Sciacca escribi6 estas graves aseveraciones: “Se
puede afirmar sin temor a un desmentido justificado que, frente
a los nuevos dogmatismos de las varias formas de materialismo
y neopositivismo, hoy el unico pensamiento, entendido como
investigacion libre y critica, es el de los filésofos y escritores
espiritualistas. Es importante hacer notar respecto a esto —co-
mo uno de los méritos esenciales del espiritualismo contempo-
raneo— que la filosofia catélica es hoy uno de los elementos
vivos y dinédmicos de la cultura militante, una presencia activa
e incitadora” (2). Este capitulo quisiera mostrar un tanto de
cerca alguna de las razones que avalan el parecer de Sciacca.
No intenta, sin embargo, este trabajo realizar una labor de
informacién, sino algo menos extenso y mas sutil: precisar al-
gunas de las vertientes en las cuales el personalismo actual se
manifiesta como un movimiento filosofico riguroso y extraordi-
nariamente fecundo. Para ello analizaré los temas fundamenta-
les y méas tipicamente “personalistas” de algunos autores bien
caracterizados, con objeto de poner al descubierto su interna
trabazén y robustez. M4s que un resumen del personalismo ac-
tual, quisiera ofrecer aqui sencillamente un preludio que tem-
plase el animo del lector para abordar directamente la no siem-
pre facil lectura de los escritos personalistas.

Desde hace casi medio siglo la filosofia esta viendo con cre-
ciente claridad la necesidad de ampliar todo lo posible las ca-
tegorias fundamentales del pensar por haberse abierto —merced

(2) Cf. O. cit. Edit. Columba, Buenos Aires, pag. 7.
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no en ultimo término al progreso de las diversas ciencias: fisi-
cas, biologicas, historicas, astronémicas...— a mundos inéditos.
Esta ampliacién del orbe categorial se revela en la urgencia con
que se apresta el pensamiento contemporaneo a flexibilizar las
nociones de sustancialidad, causalidad, finalidad, objetividad,
interioridad, exterioridad y otras semejantes. De ahi la conve-
niencia de advertir que esta tarea de clarificacion y flexibiliza-
cion de categorias no se llevard a cabo mediante artificios men-
tales, por sutiles que sean, sino a través del esfuerzo tenaz que
implica el estudio fiel de las realidades mds hondas, como son
las que sugieren los vocablos “superobjelivo” y “ambital”. El
personalismo se halla en 6ptimas condiciones a este respecto
por la vinculacién que establece entre la percepcién de lo pro-
fundo y la reflexion, el analisis fenomenolégico y la elaboracién
teérica. So6lo una visién profunda de los estratos méas densos y
complejos de lo real puede hacer posible vincular niveles de
conocimiento que una tradicion inveterada ha juzgado irrecon-
ciliables.

Como filosofia del compromiso, el personalismo no puede me-
nos de estar inserto en una trama compleja de situaciones. Tan-
ta méas penetracion se requiere para deslindar las estructuras
esenciales de esta corriente filoséfica y las realizaciones concre-
tas llevadas a cabo por la misma. Tal labor de clarificacién es-
tructural es absolutamente indispensable para sobrenadar en
el mar de equivocos que suscita volens nolens el personalismo,
segun mostré agudamente Mounier en su briosa obra Qué es el
personalismo.

Los andlisis que siguen intentan poner de manifiesto que, por
tratarse de un movimiento hacia lo profundo, la comprension
del personalismo exige una forma de atencién bipolar que adi-
vine en cada una de sus manifestaciones una “doble exigencia
de rigor y flexibilidad mental” (3). Asi, por ejemplo, el persona-
lismo impugna la rigidez y la inercia de las cristalizaciones pre-
cisamente por ir en busca de lo permanente, pues la verdadera
forma de unidad debe ser conquistada, a su entender, a través

(3) Cf. Qué es el Personalismo. Edit. Criterio, Buenos Aires, 1956,
pagina 171.
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del riesgo de la alteracién. “Su tarea —escribe robustamente
Mounier— es llevar al hombre entero, aun lo mas eterno de si
mismo, a esa avanzada de lo actual donde se forma el futuro
del hombre; no asegurar la permanencia del hombre, sino in-
ventarlo, atento a todo lo que a su alrededor dura, nace y mue-
re” (4).

Conviene meditar a fondo la frase de Mounier que encabeza
el importante capitulo titulado “Henos aqui ahora en la cues-
tién”. “El hombre —escribe— se hace inaprehensible para al-
gunos porque buscan en él un sistema cuando es, en cambio,
perspectiva, método, exigencia” (5). Este carédcter asistemdtico
no implica desorientacién, parcialidad, intuiciéon amorfa y des-
ordenada, sino renuncia a toda unilateralidad pretendida y, por
asi decir, institucionalizada. Como perspectiva, puntualiza Mou-
nier, el personalismo “opone al idealismo y al materialismo abs-
tractos un realismo' espiritual, esfuerzo continuado para con-
seguir la unidad que estas dos perspectivas dislocan” (6). Dicha
renuncia responde a una voluntad de integracién y de apertura
metodolégica a la riqueza de lo real, que es violentamente mini-
mizada por los métodos reduccionistas y empiristas. El perso-
nalismo se orienta decididamente hacia un empirismo de alto
rango que vincula en fecunda analéctica el ’a posteriori’ y el
'a priori’. “El personalista cristiano mismo, aunque su visién so-
brepasa la historia, s6lo puede ir hacia ella en la historia, y
para determinar sus medios debe interrogar las posibilidades
de la historia” (7).

No es dificil hacerse cargo de la fecundidad que encierra para
la tarea educativa esta labor de ampliacién y flexibilizacion de
categorias llevada a cabo por el movimiento personalista. Lo
que mas urge en la actualidad es, sin duda, abrir la mente del
hombre a la enigmética interaccién que vincula conceptos tales
como libertad y cauce, interioridad y exterioridad, contempla-
cién y accibén, palabra y silencio, cambio y permanencia, reno-
vacidn y tradicion, ansia de busqueda y retorno a las fuentes,

4) 0. cit., pag. 172.
(5) O. cit., pag. 175.
(6) Ibid.

(7) O. cit., pag. 177.
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entusiasmo por lo nuevo y sensibilidad para sobrecogerse ante
la emocion eterna de los origenes.

Muchas de las ideas propuestas por el personalismo han co-
brado vigencia y flotan actualmente en la atmoésfera, si bien
un tanto dispersas e inestructuradas por falta de un sistema
riguroso de pensamiento que les dé solidez y contextura. A mi
entender, este sistema dinamico de pensar debe ser impulsado
por una teoria de la intuicién intelectual inmediata-indirecta,
vista como base robusta de una Metodologia de las realidades
suprasensibles.

CARACTERISTICAS FUNDAMENTALES DEL PERSONALISMO

Nada maés importante en el momento actual que leer los
escritos personalistas entre lineas con el fin de subrayar sus
principales caracteristicas y someterlas a una revisién lo sufi-
sientemente radical para descubrir el fondo comun en que se
asientan. So6lo asi sera posible dar un rotundo mentis a cuantos
intentan minimizar la significacién filosofica de la corriente
personalista al amparo de su pretendido caricter asistemético.
De hecho, la Unica forma de describir sin riesgo de alteracién
una doctrina que es un movimiento, un pensamiento en 'mar-
cha, es mostrar el principio soterrado del que proceden en cada
caso los diferentes rasgos que van configurando dindmicamente,
al hilo del tiempo, la forma que da cuerpo a dicho conjunto
doctrinal. Nada podria causar tan irreparables dafios al perso-
nalismo como el intento de reducirlo expeditivamente a una
imagen estatica, pues, si algo puede definir con relativa exac-
titud este movimiento intelectual, es justo su decidido afan de
superar en todos los frentes la unilateralidad de las formas de
pensar atenidas en exceso a los objetos-de-conocimiento que se
reducen a meros “objetos”.

Sobre la base de textos de E. Mounier, uno de los autores
personalistas cuyo lenguaje vigoroso y arriesgado dio lugar al
mayor numero de malentendidos, destaco seguidamente en for-
ma esquematica algunos de los rasgos més notables del perso-
nalismo actual.
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Apertura y flexibilidad

El estilo de pensar que se afirma en la persona humana os-
tenta una forma singular de dominio que se traduce, a la vez,
en apertura y vigor. El personalismo es “un conjunto de inqui-
siciones y de voluntades que desea permanecer abierto y al mis-
mo tiempo vigoroso” (Mounier). Es, en consecuencia, injusto
—por superficial— interpretar la capacidad de plegar el cono-
cimiento a las exigencias de los seres personales —capacidad
especifica del personalismo— como falta de robustez sistemaé-
tica, pues la medida del rigor viene dada por el poder de mo-
verse al nivel no de lo abstracto, sino de lo profundo.

El personalismo defiende los derechos de lo originario

El personalismo se constituye en garante de la dignidad de
la. persona humana frente a todo intento de violenta reduccién
de la misma. Si impugna por igual el totalitarismo y el indi-
vidualismo, ello es debido a la unilateralidad de estas corrientes,
que se nutren de una voluntad a ultranza de desarraigo.

Contra toda forma de insolidaridad subraya el personalismo
su orientacion comunitaria, que debe ser estrictamente coordi-
nada con el cultivo integral de los valores y exigencias persona-
les. A esta coordinacién apunta Mounier cuando afirma que “la
persona no es una célula, ni aun social, sino una cima de donde
salen todos los caminos del mundo” (8). De ahi el alto papel que
desempefian las categorias de Einzelner (singular), Einmalig
(tnico), Ursprung (origen), Anfang (comienzo), en el persona-
lismo germano.

El personalismo responde a un impulso de integracién

El personalismo se considera especialmente ligado a la per-
sona humana, no por juzgar inesencial su relaciéon a los otros
seres sino por la modélica complejidad o riqueza que ostenta
la forma de existencia personal, verdadera encrucijada de ca-

(8) Cf. O. cit.,, pag. 17.

— 376 —



minos del ser y, como tal, clave del pensamiento y de la vida.
Por eso reprocha al marxismo su olvido de ciertas dimensiones,
como la interioridad y la trascendencia, no menos esenciales al
hombre que la vertiente econémica, y hace ver al espiritualismo
desencarnado que su purismo es, en el fondo, una evasioén ante
las exigencias del hombre integral y un modo, por tanto, de
sutil falsificaciéon que se traduce en un despojo de la persona
humana (9).

Importa mucho advertir que esta voluntad de integracién
y el sentimiento de “no satisfaccion permanente” que entiende
la historia del hombre como “un movimiento para ir siempre
mas lejos” (10) muestra un caracter netamente analéctico —es
decir, dialéctico jerarquico— por basarse en la fuerza de cohesién
que late en aquello que vence al tiempo. “El error consiste en
querer realizar lo absoluto en lo relativo, nunca en pensar lo
relativo sobre el fondo de lo abstracto, a fin de que lo relativo
conserve una grandeza que cede infaliblemente al quedar aban-
donado a si mismo” (11).

A este espiritu rigurosamente integracionista se opone “el
delirio de pureza absoluta” propio de todas las formas de eva-
si6n individualista, movimiento decadente que rehuye la deci-
sién y el compromiso, actitudes propias de personalidades recias.
Mounier se esfuerza por desembarazar el personalismo de la
obsesion de pureza, por cuanto “la pureza abstracta va siempre
a lo general”, a la situacién incomprometida, mientras que el
hombre verdaderamente personal no teme la contaminacion
mundana, pues, al llevarla a cabo en nivel de profundidad, lejos
de alienarlo lo eleva a un plano de intimidad que es fruto de
una cierta relacién de dominio. “El hombre, complejo por de-
finicion, inicamente es sélido en aleaciones.”

El personalismo siente vivamente el peso de la situacién que
coarta el vuelo purista del desarraigo y sabe valorar la inser-
ciéon del hombre en una comunidad de destino que contrarresta

(9) Cf. O. cit,, pags. 21-22.

(10) O. cit.,, pag. 27.

(11) Cf. O. cit.,, pag. 27. A esta concepcién analéctica responde el
empeflo en coordinar “las exigencias suprahistéricas con las situaciones
historicas” (pag. 32).
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la gravitaciéon egocéntrica del hombre. “No somos verdadera-
mente libres sinoc en la medida en que no somos enteramente
libres.” “No podemos ser sin asumir, y no somos sin esperar y
sin querer” (12). El espiritu dimisionista deja al hombre onto-
logicamente en vacio y provoca el sentimiento disolvente de
desesperacion., El hombre sélo existe con autenticidad cuando
es responsable, es decir, cuando adopta ante si y el entorno una
actitud de didlogo y respuesta. El egoismo y la falta de compro-
miso desgarran el cordén umbilical que liga al hombre con el
seno nutricio del que surge su personalidad.

La urgencia de destacar suficientemente esta insercién in-
eludible del hombre en su entorno espacio-temporal inspira a
Mounier frases de signo marcadamente pragmatista, que dieron
lugar a muy lamentables equivocos. “El tinico medio eficaz para
dirigir la historia es analizar el movimiento de la historia dentro
de una experiencia vivida y progresiva.” “Querer actuar sin aban-
donar principios o sin ensuciarse las manos revela una contra-
diccién en los términos” (13). Vistas en su contexto, estas mani-
festaciones no intentan sino quebrar el injustificado prestigio
del @ priori desarraigado, que pretende regir la experiencia de
espaldas a la misma. Por eso no duda Mounier en escribir: “Este
es un punto donde el realismo personalista bordea muy de cerca
el método marxista, su esfuerzo para despejar los problemas
historicos del a priori y para soldar el conocimiento con la ac-
cién” (14). Hoy dia, tras los estudios que han destacado la re-
lacién dialéctico-jerarquica del a priori y el a posteriori, no es
dificil advertir la recta intencién que inspira estas frases un
tanto apasionadas.

En el fondo, la razon de esta actitud critica frente al inmovi-
lismo de la concepcién racionalista que quiere ensefiorearse de
la accién desde la tribuna de los principios, “sin necesidad de
ensuciarse las manos”, es el ethos realista que insta al persona-
lismo a buscar los principios de accion no en faciles esquemas
preconcebidos, sino en la experiencia y para la exrperiencia, con-

(12) O. cit.,, pag. 43.
(13) O. cit,, pags. 46-47.
(14) O. cit,, pag. 46.
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forme a un modo muy sutil de interaccién que s6lo puede de-
bidamente comprender quien sepa captar en relieve las realida-
des complejas.

Evidentemente, los principios de accion deben ser plenamen-
te objetivos, es decir, deben estar en condiciones de dominar,
desde un plano supraespacio-temporal, la realidad huidiza. Pero
esta verdadera objetividad sélo la engendra el compromiso con
lo real, no la actitud “serena” del conocimiento racionalista
espectacular, que adopta, al amparo del prestigio del conoci-
miento cientifico, un método de contemplacién individualista.
El personalismo es lo suficientemente robusto para rechazar
toda forma de objetividad que venga inspirada por una actitud
de desarraigo, pues advierte que la pureza mas lucida, serena y
transparente, cuando es aséptica, no constituye sino una especie
de campana pneumatica en que se agosta el espiritu. “El espec-
tador, en materia humana, disuelve el objeto en lugar de reve-
larlo” (15).

Para comprender un objeto a distancia espectacular, es de-
cir, en el plano superficial de la mera discursividad puntual,
hay que diluirlo en perfiles, dejando de lado su compleja rique-
za, irreductible. Por eso advierte Mounier agudamente que “la
comprensién absoluta del adversario impone al hombre com-
prometido un esfuerzo mucho maés enriquecedor que el de la
simple neutralidad objetiva, ya que el adversario es para él tan-
to un educador y un apoyo como una fuerza a destruir” (16).

Ley de distension

De lo antedicho se desprende que la voluntad de integracion
se coordina con la tensiéon de trascendencia. El personalismo
de todas las tendencias ha puesto singular empefio en descubrir
el caracter heterocéntrico de la “pureza” y de la llamada “vida
interior”, con el fin de superar el egocentrismo de las diferentes
formas de cosmética espiritual que cultivan los “bel-esprits” por
confundir la perfeccién, que es plenitud, con el afeite, que es in-
fecunda retraccién narcisista.

(15) O. cit,, pag. 52.
(16) Ibid.
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Claro estd que el compromiso debe realizarse con la interna
libertad del que vive a niveles profundos, para evitar la enaje-
nacion colectivista que sigue a la reduccion violenta de la persona
a mero individuo. “Sin referencia a lo absoluto, el compro-
miso s6lo es mutilaciéon, organizacién progresiva de la deses-
peracién y el agostamiento. Dentro de la perspectiva del abso-
luto, los impulsos que auspicia se transforman en sacrificios a
la generosidad del ser” (17). “... No hay libertad del hombre sin
un maduro compromiso; (...) no hay compromiso del hombre
sin una madura libertad” (18).

Por su espiritu integrador, el personalismo tiende a unir en
la persona ‘“el gusto por juzgar, la libertad de comprender y la
intolerancia a la confusién” (19) con el sexto sentido de lo am-
biguo, visto como algo no confuso, sino profundo. De ahi el afan
de los mas lucidos personalistas por evitar que el respeto a la
verdad y a lo permanente degenere en una actitud de sistema-
tica abstencién por entender la retraccién como pureza.

Que el personalismo busca la integracion a través de lo pro-
fundo queda de manifiesto en la critica que realiza Mounier
del solipsismo y pesimismo de los pensadores existenciales (20).
Al partir de la depreciacién sistematica de lo “objetivo” y en-
tender lo superobjetivo como meramente in-objefivo, no acier-
tan estos pensadores a captar la verdadera raiz de la objetividad,
en la cual lo interior y lo exterior se unen fecundamente y la
soledad de desamparo se transmuta en soledad de presencias si-
lenciosas. El descrédito que el existencialismo “arroja sobre todo
lo que no es libertad pura y como gratuita, tiende a desvalorar
toda existencia consolidada” (21).

(17) O. cit., pag. 67.

(18) O. cit., pag. 70.

(19) O. cit., pag. 133.

(20) O. cit., pag. 159.

(21) O. cit., pag. 161. El término “existencialismo” alude aqui res-
trictivamente a la doctrina sartriana. Las enérgicas protestas de Hei-
degger y Marcel no pudieron evitar que se generalizase la tendencia a
ineluir a Sartre entre los pensadores existenciales e incluso —lo que es
mas grave— a caracterizar el movimiento intelectual suscitado por éstos
con el equivoco término “existencialismo”, que en lo que implica de
extremista s6lo responde al pensamiento epigonal de J. P. Sartre.
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El personalismo intenta ofrecer una solucién a la crisis del
siglo XX

Si el desconcierto actual en todas sus fases y vertientes proce-
de del desarraigo y superficialidad de la cultura llamada “moder-
na”, cabe ver en el espiritu analéctico —intuitivo y reverente—
del personalismo una via de solucién a la crisis contemporéanea.
Correlativamente a la condicién encarnada y ontolégicamente
comprometida de la persona, el personalismo constituye una
forma de pensamiento dialéctico-jerarquico muy apto para abor-
dar los problemas especificos de la hora presente, empeniada en
acometer de modo integral el estudio de los seres més com-
plejos.

Es vano, pues, todo intento de reducir a una forma concreta
y exclusivista de movimiento politico o doctrinal una corriente,
como el personalismo, que supone un esfuerzo total para “com-
prender y superar el panorama de la crisis del hombre del si-
glo xx” (22). Para ello, frente a los extremismos provocados
por una actitud obsesivamente unilateral, impuesta por un afan
a ultranza de certeza y rigor de corte cientificista, el persona-
lismo afirma sus posiciones “en el cruce de un juicio de valor
con un juicio de hecho” (23). Si una de las tareas principales
del momento actual radica en superar los mediocres dilemas
“eidético-factico”, “ideal-real”, etc., queda manifiesta la fecun-
didad préactica de una actitud que se funda en la correlacion
analéctica de la theoria y la prazis, lo eidético y lo fdctico, 1o
universal y lo singular. No trata el personalismo de aplicar doc-
trinariamente un criterio a una situacién, sino de encarnar-
lo (24), o mejor, de hacerlo surgir de la misma y recrearlo en la
aventura de la experiencia. Por eso —segun Mounier— “la dis-
ponibilidad le es tan esencial como la fidelidad; la prueba his-
torica, como el analisis intelectual” (25).

(22) ©O. cit, pag. 54.

(23) O. cit., pag. 76.

(24) Uno de los conceptos méas fecundos, por complejo, del pen-
samiento actual es, sin duda, éste de encarnacion. que contrarresta, con
su ineludible carga ontolégica, la tendencia a la evasiéon idealista pro-
pia de épocas muy reflexivas.

(25) O. cit., pag. 76.
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Este afan integrador del personalismo se cruza en perpen-
dicular con las tendencias disolventes del mundo contemporaneo,
que prefieren la eficacia al equilibrio de la verdad integral. El
cultivo sistematico de las técnicas de despojo intelectual dio
lugar a una “dislocacién de la nocién clasica del hombre” (26).
Efecto previsible, pues el desconocimiento del valor de aquello
que, por complejo y ontolégicamente rico, es irreductible induce
a diluir el ser humano en una serie puntual de actos o redu-
cirlo a otros géneros de entidades cuya complejidad carece del
caracter misterioso que hace al hombre objeto de piedad o amor
reverente; me refiero, por ejemplo, al grupo, la clase, la raza, la
nacion, ete.

A través del ensayo filosofico y la obra literaria se otorga
actualmente a la nada y a los sentimientos por ella inspirados
—angustia, ndusea, hastio— una importancia primordial en
el proceso filosofico del trascender. Es sintomatico que el
personalismo reaccione una vez més de modo positivo ante esta
prevalencia aparentemente deletérea de la nada, pues ello in-
dica inequivocamente que su meta no estd puesta en la persona
humana como forma de “objeto privilegiado”, sino en el dmbito
general de lo profundo. La primacia de la nada ‘“desfonda el
universo repleto de los espiritus burgueses y sirve de antidoto
a su fragil optimismo positivista”. A mi ver, el efecto positivo
de esta actitud a primera vista negativa radica en su ataque al
objetivismo, del que delata su esencial precariedad para dejar
al aire las fragiles raices del confiado mundo clasicista y poner
en claro que, ademads del poder técnico y el bienestar social, el
hombre de hoy necesita algo més profundo y perdurable: “Una
razén para vivir y morir, y, por tanto, una consistencia” (27).
Sélo desde esta honda perspectiva se puede comprender en su
verdadero alcance el fenémeno de la enajenacién del hombre
actual y sus posibles vias de solucién. Hagamos aqui solamen-
te unas breves precisiones.

La enajenacién responde a una falta de autenticidad provo-
cada por un descenso ilegitimo de nivel por parte del hombre.

(26) O. cit., pag. 77.
(27) O. cit., pag. 83.
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El ser humano, en cuanto personal, debe desplegarse en un plano
de profundidad que desborda las divisiones drésticas en que se
asienta el individualismo y su fenémeno concomitante, el colec-
tivismo. Por eso el estado natural —es decir, plenamente lo-
grado— del hombre es la co-existencia en una vida de libertad,
compromiso y amor. Entre el yo y el nosotros se establece asi
una singular forma de interacciéon nutricia de cuya fuerza in-
terna se nutre el personalismo, bien asentado en la idea de
que las realidades mds nobles son aquellas que surgen por la
interaccion fecunda de dmbitos diversos, pero correlativos.

Es facil adivinar la ineptitud de las categorias espacio-tem-
porales tomadas de niveles entitativos inferiores para dar razén
de tales entidades eminentes. De ahi que, cuando Mounier sub-
raya que la persona no es una identidad abstracta y delimitada
como las realidades “objetivas” mensurables, ni “una sustancia
dada después de los fenémenos, un mundo que viene detrds, sino
una existencia creadora de existencia en y por el fenémeno”,
haya que apresurarse a advertir su intencién de situar el ser
humano a su debido nivel. A ello tiende el vocablo “creadora”
anteriormente subrayado y la apertura de la persona a la tras-
cendencia. La unidad del ser personal es ganada en el dina-
mismo de un esfuerzo presidido por realidades dotadas de do-
minio sobre la discursividad espacio-temporal. La persona ‘“no
se desembaraza del fenémeno replegandose, sino por una cuarta
dimension de trascendencia” (28). El individuo suele rehuir la
distensién generosa porque, al moverse en nivel superficial egois-
ta, teme que tal apertura provoque su pérdida en el ambito aje-
no del otro. No advierte que el movimiento hacia fuera de la
conciencia es un movimiento hacia lo profundo que no dispersa,
sino que auna al elevar a nivel superior.

La época actual estd viendo cada dia con mayor penetra-
cién que los riesgos que amenazan la vida del individuo abren
posibilidades inéditas a la persona, de forma que el unico modo
eficiente de afrontar el fenémeno de la despersonalizacion es
iniciar un proceso de franspersonalizacién que, por situar al

(28) O. cit.. pag. 88.
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hombre al nivel de profundidad que le compete, es fuente de
plenitud y de hondo gozo existencial.

Tomar la persona humana como eje del pensar es instalarse
de golpe en un entramado de conexiones sobremanera tensas y
fecundas que no tienen semejante en las relaciones de causali-
dad lineal propias de los estratos inferiores de ser. Mounier es-
cribe: “Estos dos movimientos, de expansiéon y de interioridad,
constituyen las dos pulsaciones no disociables de la vida perso-
nal. Sélo se oponen por la manera en que se refractan en nues-
tra imaginacion, hecha més para encuadrar la materia que
para expresar la persona” (29). La primera exigencia del perso-
nalismo sera, en consecuencia, estudiar las realidades complejas
en su perspectiva adecuada, sin extrapolaciones ni refracciones.

El personalismo responde a una actitud de equilibrio dina-
mico y trascendente, es decir, analéctico. Pero, ¢cémo puede
mantenerse este tenso equilibrio entre la actividad externa y
la custodia de si mismo que llamamos interiorizacion? La res-
puesta es inequivoca: moviéndose al nivel de lo profundo, pues
la interioridad implica dominio de si frente al vértigo de la
fusién indiferenciada con la vertiente més a mano del entor-
no y, por tanto, independencia y libertad dentro de una actitud
de compromiso. “El personalismo no puede aceptar que se lo
bloquee ya sea por el subjetivismo, ya por el materialismo. Quie-
re intentar, por debajo de sus exclusivismos, la reconciliacién del
hombre total frente a las dos enajenaciones contempora-
neas” (30).

Para ello urge delatar el origen comun de tales enajenacio-
nes que, a mi ver, radica en un fenémeno nefasto de dimensio-
nes mundiales: el alejamienlo sistemdtico de lo profundo, ac-
titud absentista que impide a la vez la conquista del mundo y
el logro de si mismo. A ello alude Mounier, sin precisarlo debi-
damente, cuando escribe: “Al mismo tiempo, y con el mismo
movimiento, el hombre se desliga aqui de la realidad externa
y se vacia de vida personal” (31). El secreto de la vida personal

(29) 0. cit., pags. 92-93.
(30) 0. cit., pag. 101.
(31) O. cit., pag. 102.
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consiste en mantfener la existencia a la debida tensién o vol-
taje, muy por encima de todo banal sincretismo. De aqui arran-
ca la posibilidad de una critica eficiente de las formas de aliena-
cién subjetivista y objetivista, que implican una actitud de su-
mision indebida a categorias espaciales.

Se habla a menudo actualmente de movimientos de supera-
cién respecto al existencialismo, al individualismo, al colectivis-
mo. Si por ello se entiende la necesidad de complementar
ciertas concepciones demasiado unilaterales, el intento es be-
nemérito, pero conviene advertir que no se lograrid una verda-
dera superacién sino la mera sustitucion de una forma de uni-
lateralidad por otra mientras no se planteen las exigencias de
reivindicacion al debido nivel de profundidad. No procede, por
tanto, abandonar lo legitimamente adquirido por cada una de
estas corrientes, sino ensamblarlo en una visién analéctica. Lo
expresa Mounier, con su habitual crudeza, en el parrafo si-
guiente: “Entre estas dos abstracciones, el cuerpo y el espiritu,
no existe causalidad lineal; son la una por la otra, o mas bien,
la una en la otra. Si, ineludiblemente, hubiera que hablar de
causalidad, habria que hablar mas bien de causalidad circu-
lar (...); mas que causada y causante, realidad material y rea-
lidad espiritual son las expresiones reciprocas de una realidad
escalonada” (32).

Las antedichas exigencias de superaciéon van amparadas en
pretensiones de realismo y verdadera objetividad. Pero a me-
nudo se olvida que no basta actuar para ser realista y objetivo,
pues estas cualidades implican una forma de autenticidad que
en el hombre sélo se da al nivel de lo profundo. Por ello, cuando
se habla de la interioridad y se quiere mostrar su insercién
comprometida en lo real, se afirma que implica “un repliegue
metédico ante la agitacion de los actos y la dispersion de las
cosas”, queriendo sugerir —como el aludido Descartes— la exis-
tencia de un ambito de profundidad que debe escalar el que
ansie evitar la dispersién de lo superficial. Interiorizarse no es,
pues, retraerse, sino seguir el arduo camino de lo profundo
mediante el cumplimiento de todas las exigencias que el mis-

(32) Cf. O. cit,, pag. 110,
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mo implica. El hombre interior debe renunciar al dominio facil
de lo mensurable, para ganar la libertad que brota del com-
promiso con lo originario. Se interioriza el que se recoge, y se
recoge el que posee sensibilidad y humildad suficientes para
dejarse sobrecoger por realidades poderosamente ambitales, al-
tamente valiosas. Recogimienlo y sobrecogimiento son dos cate-
gorias fundamentales que el personalismo facilita al pensa-
miento actual (33).

La interioridad de la “vida interior” se opone a la superfi-
cialidad de lo exterior no profundo, como la soledad y el silencio
se oponen a la vision monodimensional del objetivismo preso
en los perfiles de las cosas; como la nada inquieta el reposo
intelectual en lo meramente objetivo y la duda pone en tension
la vida adormecida por la posesion aparentemente segura de
las realidades a mano (handgreiflich, vorhanden, en termino-
logia existencial). Nada extrafio que, segin el personalismo, la
tarea mas urgente del hombre contemporaneo sea reeducarse
para la piedad —amor reverente al misterio—, poner en forma
el sentido de lo profundo y ejercitar la capacidad de trascen-
dencia.

HISTORIA Y METAHISTORIA

El subtitulo de la obra de J. Lacroix Marzxismo, existencia-
lismo y personalismo —“Presencia de la eternidad en el tiem-
po”— pone al descubierto la meta que persigue su autor en
toda su produccion filoséfica: hacer resaltar mediante una fiel
descripeion de la historia la presencia operante en ésta de la
meta-historia.

Evidentemente, esta orientacién responde a un afan inte-
grador que desborda el mero eclecticismo por buscar la unidad
en lo profundo segin un modo de dialéctica jerarquica o ana-
léctica. “El personalismo no puede ser mas que una filosofia de
la sintesis y de la totalidad” (34). En virtud de esta orientacién

(33) Véase mi obra Diagnosis del hombre actual. Guadarrama, Ma-
drid, 1965.
(34) Cf. O. cit, Edit. Fontanella, Barcelona, 1962, pag. 133.
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holista, Lacroix se esfuerza por aunar internamente la vuelta
al objeto del pensamiento contemporaneo y el sentido de purifi-
cacion y ahondamiento que lleva implicita la duda cartesiana.
Intento bipolar que sélo puede llevar a cabo un pensamiento fle-
xible que, a la luz de las realidades encarnadas, intensamente
expresivas, sepa ganar el nivel de lo universal a través de lo
personal-singular.

Lo decisivo es, por consiguiente, ampliar el concepto de expe-
riencia, a fin de valorar en su justa medida cuanto implica la
condicion humana considerada como caso modélico de entidad
profunda. Ello explica que no intente el personalismo elaborar
una doctrina acerca del ser personal, considerado como forma
singular de objeto, sino adquirir esforzadamente un estilo de
pensar que permita abordar con buen éxito los grandes proble-
mas filosoficos que hallan en el hombre un centro privilegiado
de resonancia. Si en casos es calificado de espiritualista el per-
sonalismo, no quiere ello indicar que esquive la grave tarea ac-
tual de reivindicar lo concreto-objetivo, sino que posee la tensiéon
intelectual necesaria para moverse al nivel de las realidades
mundanas entitativamente mas calificadas. Al subrayar el alto
papel que juega el espiritu en el complejo personal, los perso-
nalistas no intentan sino poner al descubierto la coordinaciéon
ana-léctica de lo superobjetivo y lo objetivo, coordinacién que
libera a las vertientes objetivas de la inmersién opaca en lo ma-
terial sometido a la discursividad espacio-temporal. Sdélo de
planos muy elevados puede —en efecto— descender la fuerza
ontolégica que dé unidad y sentido a lo maultiple-disperso.

De aqui arranca ese “extrano desprecio por el conocimiento
objetivo” que siente el existencialismo (35). Por entender lo “in-
objetivo-existencial” como superobjetivo, el personalismo esta
mejor dotado —a mi juicio— para hacer la debida justicia a los
dos niveles —objetivo y superobjetivo— que fundan los fené-
menos expresivos y abordar asi con mayor equilibrio el problema
de conceder independencia al sujeto e insertarlo a la par en el
entorno mundano, guardar fidelidad a los elementos espacio-
temporales y prestar viva atencién a cuanto, a su través, ejerce

(35) Cf. O. cit., pag. 67.
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una forma de dominio sobre el fluir temporal y la distensién
espacial: “El personalismo (...) quisiera, de alguna manera, pro-
seguir las filosofias del sujeto y sumergirlas en el mundo fisico
y social” (36).

Esta tarea implica una solida teoria de lo superobjetivo y
del a priori que estamos sin duda todavia lejos de poseer. De ahi
los graves equivocos que se provocan cuando, por ejemplo, se
califica la orientacion marxista de “objetiva” y la existencialista
de “subjetiva”. El personalismo, no obstante, merced a su volun-
tad de integracién y a su consiguiente dedicacion al estudio de
las realidades complejas, cuenta de hecho con los elementos
necesarios para plantear debidamente la serie de cuestiones sus-
citadas por la antedicha interaccion de lo subjetivo y lo objetivo,
aunque no logre estructurar de modo preciso los resultados de
sus fecundos analisis. En concreto, la tendencia a ver cada for-
ma de realidad inserta en la forma inmediata més amplia —la
persona en la familia, la familia en la comunidad, la comunidad
en el cuerpo social, etc.— hace posible resolver las graves anti-
nomias que constituyen la energia interna de las realidades com-
plejas. No es, por tanto, el mero caracter holista del persona-
lismo el que posibilita el certero enfoque de los més graves
problemas dialécticos, sino su concepcion jerdrquica del Univer-
so (37).

(36) Cf. O. cit.,, pag. 12. Después de aludir al descubrimiento, por
parte de Nietzsche, Marx y Freud, de los condicionantes individuales
y colectivos del pensar, agrega Lacroix: “... A nuestro juicio. la obra
propia del personalismo contemporineo deberia ser 1a integracién de
estas nuevas adquisiciones al método tradicional de la reflexion.” O. cit.,
paginas 10-11.

(37) “No se trata de comprometer, sino de desarrollar lo que ya
forma parte de nuestro patrimonio. analizando distintas formas de so-
ciabilidad que permitan un desarrollo real de la individualidad y, quiza,
una profundizacién de la méas auténtica libertad.” “El {inico personalis-
mo posible seria aquel que tuviese en cuenta el orden total de lo real.”
0. cit., pag. 10.
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Sistema y existencia

La ansiada insercién de lo universal en lo concreto singular
implica una profunda coordinacion entre lo que se ha venido
llamando —no sin grave riesgo— “sistema” y “existencia”, es-
quema que debe ser visto en relacién con los de razon-historici-
dad, eternidad-tiempo. Lacroix advierte que el existencialismo,
de modo semejante al marxismo, “no piensa en la posibilidad
de escapar al tiempo y dominarlo” (38), por fener polarizada
su atencién en el poder creador de la libertad humana. Hace
notar, sin embargo, que G. Marcel vuelve un tanto sobre sus
pasos, para llegar a admitir en cierto modo la necesidad de
realizar una labor sistemdtica, labor que en otro tiempo habia
impugnado acerbamente.

A mi entender, Lacroix ve el existencialismo demasiado uni-
lateralmente a través de Sartre y Merleau-Ponty y no somete
a detenido andlisis la categoria de “inobjetividad”. decisiva
a este respecto por constituir el eje sobre el que gira la inter-
pretacién existencialista del ser personal. Al ser éste conside-
rado, frente al objetivismo cientificista, como meramente “in-
objetivo”, la elaboracién sistematica fue juzgada como una es-
pecie de coaccion impuesta a la vida fluyente por un intelecto
afanoso de poder. Al ganar en densidad el pensamiento exis-
tencial y mitigar su actitud critica, lo inobjetivo empez6 a ser
visto méas bien como superobjetivo (objetivo por eminencia), aun
sin llegar a adoptar esta expresion, y la existencia humana,
conservando su esencial movilidad, comenz6 a mostrarse como
una forma poderosa de perduracién. En Jaspers este giro viene
dado por la obra, de titulo sintomaético: Vernunft und Ezistenz
(“Razb6n y existencia”).

Subrayo esta circunstancia porque, a mi ver, la categoria de
“superobjetividad”, debidamente estudiada y coordinada con la
de “objetividad”, puede servir de clave en orden a conferir una
solida estructura al personalismo, para el cual “filosofar es ha-
cer dialogar el tiempo y la eternidad” (39). Entendido lo super-

(38) Ibid.
(39) O. cit., pag. 69.
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objetivo, en sus diferentes grados, como la vertiente de lo real
que supera en diversa medida la sumisién al espacio y al tiempo,
filosofar vendrs a consistir en quebrar la primacia injusta de
lo objetivo para dejar al descubierto la correlacién analéctica
de lo objetivo y lo superobjetivo. Correlacion tensa, que no opo-
sicién —como parece insinuar Lacroix—, ya que lo sensible-
objetivo y lo metasensible-superobjetivo estdn estructurados en
dos niveles, jerarquicamente ordenados en forma de elemento ex-
presivo y elemento expresante.

Teniendo en cuenta que el sistema se nutre de la capacidad
unificadora de lo superobjetivo, resulta obvio que el pensamiento
existencial, llevado a su ultima sazén, no se opone a la elabora-
cion sistemdtica de los andlisis fenomenoldgicos, sino a la es-
tructuracion coactiva, aprioriste de los mismos, ya que —a su
juicio— son las realidades existenciales concretas quienes apor-
tan la savia que es principio de unidad y estructura en cuanto
confiere vida interna y plenitud existencial.

Lo que esta en crisis a ojos vistas son las nociones de unidad
y de rigor, cuyo estudio pende de la categoria crucial de super-
objetividad. El hombre es intuitivo porque se halla desde el
primer brote de su vida reflexiva al nivel de lo superobjetivo,
a través de lo sensible y un grado entitativo més arriba del
mismo. Pero la intuicién no indica una forma de conocimiento
instantédneo, sino un grado de intensidad, la capacidad de ele-
varse analécticamente al plano de lo superobjetivo. Por eso debe
inscribirse en un proceso discursivo si quiere fecundarse, ya
que es ley de vida que los seres finitos profundicen al insistir
a lo largo del tiempo. De este nexo entre intuicion y discurso,
posible merced a la vinculacién interna de lo a priori y 1o a pos-
leriori, procede el sistema, que es a la par bisqueda y estructu-
racién (40).

No hay posibilidad de salvar el hiato entre el sistema y
la existencia si se escinde insalvablemente la percepcién y la
reflexion. Sélo entreviendo la intensa unidad que media entre
reflexion y percepcion de lo profundo (“percepcion sintética”, en
lenguaje de Lacroix) cabe dar un sentido cabal y preciso al

(40) Cf. O. cit.. pag. 73.
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parrafo siguiente: "“El conocimiento no es ni un mosaico de
resultados empiricos ni un palacio de puras ideas, sino un or-
ganismo vivo que crece a la vez que incorpora las ideas a las
cosas y las cosas a las ideas” (41).

Esta dificil tarea se halla lastrada de antinomias insalvables
cuando se carece de una teoria sélidamente trabada de la ex-
presion y la intuicién. Toda intuicién, al ser captacién de lo
profundo, da origen a un conocimiento sistematico, por ofrecer
gran amplitud de perspectiva. Guardini solia decir que la verdad
no es simple, sino polifénica. Todo pensamiento profundo lo es,
por la multitud de resonancias que suscita al dominar mucho
campo debido a su universalidad intensiva. A mas profundi-
dad, mayor poder de integracion. Esta amplitud de perspectiva,
y no la mera ezxactitud, es lo que confiere al conocimiento alto
rango y dignidad. Por eso afirma Lacroix que para captar el
“orden racional” de las cosas hay que someterse humildemente
a ellas y no considerar la verdad como un objeto de posesién.

Conocimiento reverente de lo profundo

Buena parte de los filésofos considerados como no-sistematicos
se esfuerzan por mostrar al hombre que su salvaciéon radica no
en poseer la verdad, sino en dejarse poseer por ella, lo cual en-
trafia un modo de actividad eminente. Ello revela que sus ata-
ques al sistematismo responden a una voluntad de fidelidad a
la amplitud del ser, sin excluir al sujeto mismo, que se minimiza
cuando intenta reducir la relacién cognoscitiva a una manipu-
lacién intelectual de la realidad. De ahi el interés del persona-
lismo por subrayar el concepto de sobre-cogimiento (42).

El personalismo representa una actitud de respeto ante la
riqueza de lo real, ante la condicién irrepetible de lo profundo.

(41) Ibid.
(42) Esta actitud de profunda reverencia ante lo real es motivo ins-

pirador de la orientacion gnoseolégica de los pensadores personalistas.
Baste recordar, por via de ejemplo:

1. Los conceptos de Naivitit —ingenuidad— y de Pieldt —piedad—
en Peter Wust (decididamente opuesto a la voluntad de poder del pen-

samiento reductor);
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Por eso se cuida de no confundir lo Idgico con lo racional, que
abarca més campo, y de no considerar como irracional lo que,
por ontolégicamente denso, es irreductible a elementos amorfos
y, por tanto, a una representacion esquematica y pobre (43).
Deben admitirse diversos modos de racionalidad, en correspon-
dencia a los diversos grados de personalidad o intimidad de
los objetos de conocimiento. Para vincular la vertiente personal
del conocimiento humano més elevado con la vertiente imper-
sonal de la elaboracién sistemdtica, se requiere comprender en
todo su alcance el caracter comprometido del conocimiento de
lo profundo. Ello explica que no impugne el existencialismo —me
refiero sobre todo a Marcel— la practica de la abstraccién como
logro de un nivel de universalidad, sino el espiritu de abstrac-
cion, que se niega a reconocer la irreductibilidad de los seres
profundos.

Lo que esta evidentemente en cuestion es la profundidad de
los distintos objetos de conocimiento. Si éstos poseen una cierta
dosis —analogica— de superobjetividad, es posible, al amparo
de la inferna flexibilidad que ésta suscita, establecer una vincu-
lacién constitutiva entre lo llamado eidético y lo fdctico, lo uni-
versal y lo singular, el sistema y la existencia, lo eterno y 1o
temporal, la intuicién y el discurso. De ahi que para coordinar

2. el ethos de analogia, que E. Przywara contrapone al espiritu uni-
vocista en todas sus formas;

3. la atencién dedicada por R. Guardini a la unidad viviente que
anida en los fenomenos dialécticos (frente a la unilateralidad de los
métodos analiticos);

4. el método jerarquico —“de arriba abajo”—, de Th. Haecker, enér-
gico debelador de los métodos gue reducen lo superior a lo inferior;

5. el método fenomenolégico de Urs von Balthasar, centrado en
torno al analisis de lo “concreto-irrepetible”, como reaccién frente a
los diversos modos de evasion hacia lo universal, y

6. la aversion de G. Marcel a las actitudes metafisicas de caricter
“espectacular” y su conviceién de que a las realidades envolventes o
“misteriosas” sélo puede acceder el hombre a través de aproximaciones
concretas realizadas con espiritu de reverencia y hondo compromiso
personal.

(43) Sobre este importante tema se hallan valiosas precisiones en
la obra de A. Silva-Tarouca: Logik der Angst. Tyrolia Verlag, Inns-
bruck. 1953.
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el sistema y el desarrollo histérico —con cuanto implica de rea-
lidades individuales, situaciones concretas, etc.— haya que en-
tender lo eterno como supra-temporal —no como in-temporal—,
el movimiento como perduracion y 1o concreto como individual,
no como meramente singular (44),

Si tenemos a la vista que el fin del existencialismo es evitar
que se reduzca lo individual a mero caso del universal o elemen-
to de una serie, lo que procede no es impugnar el sistema en si,
sino el saber coactivo, la gravitacion altanera hacia el desarrai-
go inmanentista que no permite ver lo que en los seres concretos
hay de profundidad y, por tanto, de universalidad intensiva.

Sélo asi serd, en verdad, posible vincular método y objeto,
intuicién y discurso. Lacroix lo entrevié al afirmar que “el
método no es méas que una doctrina en crecimiento: no puede
separarse de ella, como tampoco la intuicién del proceso discur-
sivo, ni el juicio de la corriente de pensamiento que lo sostie-
ne” (45). En virtud de esta interaccién se sustituyé el método
logico —‘“el esfuerzo para interpretar las relaciones estaticas
entre las ideas puras, fuera del devenir histérico del individuo
y de la humanidad”— por el método dialéctico —‘el descu-
brimiento progresivo del espiritu humano, que se va conocien-
do poco a poco a medida que se crea a través de sus contradic-
ciones”— (46). Esta idea, exacta en el fondo, debe ser orientada
de un modo decididamente jerarquico, pues todo discurso se
funda en una instancia supradiscursiva, que supera la sumisién
al espacio y al tiempo. Solamente esta coordinaciéon dialéctico-
jerarquica de entidades que se hallan en relaciéon expresiva por
su diversa forma de darse en el espacio y el tiempo hace posible
“descubrir una nociéon de sistema que permita encarnar lo
eterno en el tiempo y mantenga una tension fecunda entre lo

(44) Cf. X. Zubiri, Sobre la esencia. Soc. de Estudios y Publicacio-
nes, Madrid, 1962. Lo individual, en la medida de su profundidad, esta
inserto en una red de implicaciones y resonancias gque lo vinculan efi-
cientemente a la totalidad. Esta interna gravitacion mutua de los seres
funda una forma intensiva, eminentemente realista, de universalidad.

(45) Cf. O. cit, pag. 81. s

(46) Ibid.
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sistematico y el ser en situacion” (47). Sin precisarlo debida-
mente, el autor manifiesta haberse hecho cargo de esto al afir-
mar que, si bien la historicidad pende de la negatividad funda-
mental que hay en el espiritu por ser discursivo, sin la eterni-
dad la historia no tiene sentido. Y el espiritu “es eternidad, no
porque pueda escapar a la temporalidad, sino porque hay en él
una presencia que le permite dominar el tiempo y juzgarlo” (48).
Si lo trascendente no es algo externo y ajeno a lo inmanente,
sino que “lo consolida por dentro”, no procede disolver lo sis-
temético en el polvo atémico de una historia meramente discur-
siva. El personalismo postula la insercién del hombre en la
historia al nivel de lo profundo, pues la discursividad humana
auténtica no es una flacida distension puntual, sino el medio
natural de llegar a madurez mediante la vinculacién cocreadora
a las realidades valiosas.

La analéctica personalista deja al descubierto el caracter
eminentemente positivo de ciertas realidades ambiguamente
marcadas con un signo negativo. Asi, el tiempo no es en el hom-
bre mera negacion de eternidad —entendida como falta de tiem-
po—, sino un dmbito de afirmacién constante y progresiva de
la personalidad merced al dominio que el ser humano posee
sobre el pasado y el futuro. La temporalidad se define por la
capacidad de vivir en presente, y la amplitud o radio de accién
del presente mide el rango o grado de la temporalidad (49).

Intuicion intelectual inmediata-indirecta

En esta correlacién analéctica entre los diversos niveles que
forman la estructura interna de la realidad se funda, segun
queda dicho, la armonia de discurso e intuicién inmediata-indi-
recta de lo profundo. No conviene identificar, como hace La-
croix, la intuicidn inmediata con el contacto directo, pues, si la
inmediatez indica un grado de penetracion, mientras el caréc-
ter directo del contacto denota una falta de elementos media-

(47) Ibid.

(48) O. cit., pag. 83.

(49) Sobre este punto se encuentran anilisis muy valiosos en el
filésofo personalista A. Brunner. Véase, por ejemplo. su amplia obra Der
Stufenbau der Welt. Edit. Kbsel, Miinchen. 1950.
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dores, es posible una forma de 1ntuicién que sea a la par inme-
diata e indirecta. El personalismo exige una revisién profunda
de las categorias de temporalidad, inmediatez, cercania e inte-
rioridad. Ello no quiere decir en modo alguno que la intuicién
pueda develar integralmente el secreto trasfondo de los seres,
sino que es posible desbordar la contraposicién dilematica “o
pura intuicién o pura construccién sisteméatica” y lograr una
“reflexién progresivamente intuitiva” (Vialatoux) que evite a la
vez el riesgo bipolar que entranan el sistema desarraigado coac-
tivo y el “impresionismo filosofico” sin relieve.

Esta teoria de la intuicion —que esta basada en la concep-
cién del nexo natural que media entre lo profundo y el espiritu
y exige una actitud de compromiso por parte de éste— nos insta
a fundar con lo real relaciones de presencia a una distancia
de reverencia proporcional al grado de intimidad de los diversos
objetos-de-conocimiento. “No se trata de mantener a la existen-
cia fuera del conocimiento, sino de precisar el género de cono-
cimiento que le conviene” (50). En esta precisién radica indu-
dablemente el verdadero sentido del criticismo gnoseoldgico.

El caracter inmediato-indirecto de la intuicién hace posible
definir la reflexién como un determinado nivel de la actividad
intuitiva. Reflexionar es percibir lo profundo del #nico modo
posible en un ser finito, a saber: de modo dialéctico-jerdrquico,
discursivo-intuitivo, analéctico (51). Lo real es inagotable y debe
ser abordado por el hombre finito desde diversas perspectivas,
con sencillez de espiritu (Naivitdt), mediante una forma de
sineidesis que va penetrando, a través de vias diversas, en el
ntcleo de los seres, que se revelan autoexpresivamente en su
irreductible mismidad. La unidad procede, como siempre, de 1o
profundo, o, si se quiere, de la condicién misteriosa —no mera-
mente problemdtica— del objeto de conocimiento (52).

(50) O. cit., pag. 86.

(51) “Llamamos propiamente reflexion a esta forma de conoci-
miento en 1a cual la intuicién no esta separada, sino que es inmanente
al proceso discursivo, es decir, presente en nuestras construcciones sis-
tematicas, de las que constituye el valor.” O. cit., pag. 86.

(52) Entiéndanse estos calificativos —“problemdtico” y “misterio-
so”— en el sentido técnico en que los utiliza G. Marcel.
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Si el conocimiento de lo real se agotase al ser abordado
por una sola via o vertiente, podriamos afirmar que, al no
rebasar la capacidad intelectiva del sujeto cognoscente, lo real
era dominado por éste. Tal sucede efectivamente con los objetos
de conocimiento superficiales, meta exclusiva del pensamiento
objetivista, pero no con los seres tomados en su irreductible
mismidad y dotados, por tanto, de cierta dosis de interioridad.

De aqui se infiere que si, por una parte —debido a la exi-
gencia de compromiso que implica el conocimiento de lo pro-
fundo— todo sistema filoséfico debe ser personal, la riqueza de
dicho objeto-de-conocimiento postula la integracion de diversos
puntos de vista personales sobre el mismo. No se relativiza la
verdad al personalizarla; se la compromete humildemente con
lo profundo, y solo entonces se hace en rigor solidaria. Unica-
mente a través del compromiso personal se logran las formas
auténticas de universal validez cuando se trata de realidades
ontolégicamente muy calificadas. Quien respeta lo irreductible
estd en condicion de aunar la firmeza de su intuicion personal
con la voluntad de integrarla en las visiones ajenas. Una vez
més, es lo profundo quien desborda los mediocres dilemas plan-
teados por una concepcién superficial del proceso cognoscitivo.
El hombre es un ser feliz por moverse al nivel de lo profundo;
y es un ser inquieto por deber ir penetrando en lo profundo
a través del decurso temporal. De ahi esa dramatica posicion
pendular entre el tiempo y la eternidad que ciertos autores sue-
len denominar dialéclica. “La dialéctica es la forma de existen-
cia de un ser que no es pura temporalidad, ni pura eternidad,
sino que conquista progresivamente su eternidad a través del
tiempo” (53).

Sentido positivo de la inquietud

Esta condicion dramaética de la dialéctica divide a los pen-
sadores en dos direcciones diferentes: la pesimista y la optimis-
ta. Si la inquietud es el fruto psicolégico de la situacion am-
bigua de los seres analécticos, se impone averiguar cual de

(53) «Cf. O. cit., pag. 91.
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los signos —positivo o negativo— acaba imponiéndose en el
hombre. El personalismo entiende la inquietud como un poder,
el poder de captar intuitivamente lo supratemporal a través
del tiempo. Esta constante apertura de nuevos horizontes que
orientan el pensamiento y dan al espiritu del hombre una
fuerte impresién de plenitud va seguida del sentimiento de pro-
fundo gozo que despierta el paso a toda forma de trascendencia.
Trascender significa dominar el tiempo y el espacio, y la medida
de este dominio es el indice de la nobleza ontolégica de un ser,
vale decir, de su interno logro y de su consustancial alegria me-
tafisica. ;Por qué soélo el hombre se muestra capaz de sonreir?

Con profundo conocimiento de las cosas afirma Lacroix que
la inquietud es el “origen animador de todo sistema”, porque
supera la fuerza de gravitaciébn que impele al hombre a con-
siderar las determinaciones meramente “objetivas” (espacio-tem-
porales, asibles, universalmente verificables) como su campo ex-
clusivo de despliegue. El sistema es el orden que surge de las
determinaciones profundas —‘“superobjetivas”— de los seres, y
a ello se debe que, lejos de ser algo de por si estatico y rigido,
constituya una fuente de unidad y de energia propulsora de
la investigacion. El sistema, como la percepcion, nace de la
inquietud inherente a un espiritu que vive por necesidad cons-
titutiva al nivei de los seres profundos. La elaboracion sistema-
tica no actua en el vacio de una conciencia desarraigada, antes
debe ser “objetiva” por su contacto con lo real y “superobjetiva”
por su vinculacién a lo real profundo. Sistema no se opone
de modo absoluto a erperiencia, sino a experiencia de lo super-
ficial. El sistema elaborado a la vista de lo real profundo per-
manece abierto a horizontes siempre nuevos (54). El sistema

(54) Este es el hondo sentido de las siguientes frases de Lacroix,
que pueden dar lugar a graves malentendidos, si no son vistas al debido
nivel: “Esta primacia del sujeto, que va acompanada de la duda y la
inquietud o, mas exactamente, que se expresa por la duda y la inguie-
tud, no conduce, pues, a la interioridad.” “Y a pesar del magnifico
impulso de espiritualidad que lo anima, diriamos que actualmente todo
el personalismo que no desconfie ante todo de la herencia de Kierke-
gaard —no decimos que la rechace— esta perdido. El tema de la so-
ledad es el mas peligroso (...)". Cf. O. cit.,, pags. 97-98.
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es un conjunto expresivo en que lo profundo superobjetivo se va
expresando progresivamente a través de los medios objetivos de
expresion. Como los sentimientos existenciales de angustia, te-
dio, nausea, etc., la inquietud es la tension hacia lo profundo
que lleva al hombre a desbordar lo objetivo hacia lo superobje-
tivo. E1 momento liminar de este proceso, en que el sujeto pierde
pie al abandonar el suelo firme de lo objetivo e instalarse en el
clima aparentemente 1abil de lo superobjetivo, va marcado por
una sensacién especifica de zozobra y sobresalto.

La creencia y la duda

Lo antedicho deja patente que el personalismo estd4 6ptima-
mente dotado para resolver las aparentes antinomias que plan-
tean las diversas formas de trascendencia —horizontal y ver-
tical—, y ello debido, sobre todo, a su sexto sentido de lo pro-
fundo, fuente de unidad. So6lo esta capacidad intuitiva permite
adivinar el alto rango de la creencia como forma de conocimien-
to, viejo tema personalista que convendria liberar de sus inve-
terados equivocos. Frente al mero saber, creer significa aceptar
la existencia de entidades que hurtan el cuerpo a la percepcién
sensorial —por ser profundas— y deben, en cambio, revelarse
—por ser intimas—, Un modo de conocimiento que exige reve-
lacién por parte del objeto y aceptacion comprometida por parte
del sujeto no puede ser considerado como una forma deficiente
de acceso a lo real. “So6lo la creencia expresa, a la vez, la pri-
macia del sujeto y su encuentro total con el objeto. Creer es
afirmar la superioridad del sujeto de la tinica manera vilida,
es decir, en su compromiso con el objeto en comunién con los
demas sujetos” (55). La desunién y la insolidaridad proceden
siempre —no se olvide— de actitudes superficiales ante el en-
torno. No por ofra razén se esfuerza el personalismo en distin-
guir cuidadosamente el pensamiento humano integral de los
elementos que, de una u otra manera, lo condicionan.

A esta voluntad de remontar lo objetivo hacia lo superobje-
tivo responde asimismo, como vimos, la practica cartesiana de

(55) O. cit., pag. 98.
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la duda metodica. La duda es un ejercicio de purificaciéon que
se opone a “cierta pereza que nos arrastra insensiblemente hacia
el curso ordinario de la vida” (Descartes) para dar el paso de-
cisivo de lo meramente objetivo a lo analéctico (objetivo-super-
objetivo), de la inmediatez superficial de lo objetivo a la inme-
diatez profunda de lo superobjetivo, no solo del “mundo corporal”
al “mundo espiritual”, como afirma Lacroix. Asi, la duda —co-
mo la inquietud y la angustia— nos libera de nuestra distensién
superficial en el entorno para ponernos en verdad al esforzado
nivel de hondura en que florece la libertad y la personalidad. A
ello alude Lacroix cuando escribe: “A partir de Descartes queda
fundado el personalismo, es decir, la filosofia que se expresa
por este poder de retroceso y de negativa llamado duda, con-
dicién de todo conocimiento y de toda accién propiamente hu-
manos” (56). La duda confiere libertad, pues libera al hombre
del vértigo de lo sensible, de la eterna seduccion de lo objetivo,
vertiente mensurable de lo real que mo puede fundar un cono-
cimiento en realidad de verdad. Al perseguir la duda —segun
Descartes— la autonomizacion del hombre frente al conjuro
de lo sensible y a la tirania de lo objetivo, su meta es evitar la
falsa inmediatez de lo superficial y ganar una forma de inme-
diatez verdadera con la realidad a través de la participacion
inmersiva en el ser del Dios que nos es mas intimo que nuestra
propia intimidad.

El pensamiento analéctico ha ganado serenidad frente a la
dispersa multiplicidad de lo corpéreo-sensible y tiende a consi-
derar que la autenticidad humana se halla més bien en la linea
del dominio-de-asuncién-expresiva que de la pureza-de-abando-
no, pues no es la huida del cuerpo lo que restaura la vida del
espiritu en todo su vigor, sino la transfiguraciéon de lo corpéreo
en virtud de la fuerza configuradora del espiritu mismo. Nunca
se subrayard lo suficiente que la interioridad y la reflexiéon no
significan 4mbitos o modos de retraccion frente a lo real-externo,
sino niveles profundos de vida y percepcién.

Lo decisivo, tanto por lo que toca a la duda como a la in-
tuiciéon analéetica, es la firme voluntad que en ellas late de

(56) O. cit.,, pag. 105.
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superar el campo de lo meramente objetivo. Lacroix habla a
este respecto, un tanto equivocamente, de “primacia del suje-
to” (57) para salvaguardar, més allj de toda posible inmersion
inconsciente del hombre en el entorno, “la presencia del sujeto
en lo que piensa”. Hay que dejar en claro una y otra vez que
esta forma de primacia no ha de ser ganada mediante la exal-
tacion arbitraria del sujeto frente al objeto, sino merced al ana-
lisis fiel de las diferentes formas de superobjetividad —de do-
minio del tiempo y del espacio— que ostentan los diversos
estratos de ser —inanimado, vegetal, animal y humano—. Sélo
confiriendo a cada ser toda su dignidad es posible conceder el
primado al sujeto sin dejarlo coactivamente en una situacion
de peligroso desamparo. Es lamentable que para mostrar la exis-
tencia de un plano superior al de lo cotidiano se proceda a es-
cindir ambos con una actitud de suicida desarraigo. Para des-
tacar la diferencia de nivel que media entre dos estratos de ser,
lo que procede es examinar la forma de unidad que los vincula,
ya que unidad significa dominio de la dispersién, y tal dominio
proviene en exclusiva de modos de ser ontolégicamente supe-
riores.

La posesién de si mismo que se deriva del modo eminente
de unidad que caracteriza al ser humano debe afirmarse a
través de la dispersién temporal y espacial. “El cogito propia-
mente humano (...) no es tanto posesién inmediata como lenta
y dificil conquista.” “El tiempo, esta especie de jadeo tras el
ser, impide la presencia total de la persona ante si misma.” “El
yo pienso es trascendente a todo objeto; pero no puede ejercerse
y conocerse a si mismo mas que aplicAndose a un objeto. Nos
queda, pues, por definir una especie de conocimiento propia-
mente humano que no sea ni pura subjetividad ni pura obje-
tividad, sino mutua compenetracién entre el sujeto y el objeto, y
en la que el sujeto conserva, sin cesar, la conciencia de su su-
premacia. Esto es precisamente lo que se llama creencia” (58).

Con ello nos adentramos en un tema tan sutil como deci-
sivo: la creencia como forma eminente de conocer. Al estar cen-

(57) 0. cit., pag. 113.
(58) O. cit., pags. 115-117.
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trado sobre el conocimiento de lo profundo (59), el personalis-
mo debe necesariamente abordar la cuestién de la fe. “El pro-
blema esencial del personalismo, el test con el cual podemos
y debemos juzgarlo es el de la naturaleza y valor de la creen-
cia” (60). Por su familiaridad con los seres profundos, el perso-
nalismo esté& bien dotado para mostrar que la forma modélica de
objetividad no viene dada por el conocimiento impersonal, in-
comprometido, sino por el personal, que moviliza todas las fa-
cultades humanas —entendimiento, voluntad y sentimiento—.
Fe y saber indican dos niveles distintos en el conocimiento y en
el objeto-de-conocimiento. Un objeto profundo sélo puede ser
objeto de creencia, porque lo profundo es intimo, y lo intimo
se conoce exclusivamente por autorrevelacion expresiva. De ahi
que la preocupacién por esta forma de conocimiento surja cuan-
do el filésofo se mueve intelectualmente al nivel de realidades
que desbordan todo intento de explicacion meramente causalista
y reductora y exigen el compromiso integral del sujeto cog-
noscente. Mas que un repliegue al &mbito subjetivo, creer es un
intento de penetraciéon en la hondura de los seres en torno, sobre
todo de las realidades envolventes y, como tales, plenificantes.
De ahi su fecunda vecindad con el sobrecogimiento, actitud “me-
dial” (activo-pasiva) que implica apertura de espiritu y atencién
reverente a los estratos profundos de las realidades que mas
que un “problema” a resolver constituyen un “misterio” en
que se debe participar. “La creencia no es més que una progre-
siva captura de la eternidad a través del tiempo” (61).

(59) Lo “profundo”, como lo “interior”. no indica una caracteriza-
ci6n espacial, sino un poder, la capacidad de distenderse expresivamen-
te creando ambitos de interaccion. Los seres profundos son a la par
expresivos y comunitarios, se revelan como modos de entidad mas
atmosféricos que coésicos y manifiestan su alta densidad entitativa
en el hecho de que su despliegue no se realiza por via de ensanchamiento
espacial, fruto de crecimiento organico o de mera yuxtaposicion ma-
terial, sino mediante la cofundacién de nuevos ambitos envolventes. Por
eso, a este nivel, la aperiura a los demds juega un papel constitutivo,
de forma que el amor y el lenguaje vienen a ser elementos iniegranies
del proceso de autodespliegue de la persona humana.

(60) O. cit.,, pag. 121.

(61) Cf. O. cit., pag. 136.
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Nada extrano que el personalismo, en su busqueda de la
integralidad del conocimiento humano, conceda importancia sin-
gular a la creencia y a las virtudes que la inspiran: la piedad
—amor reverente— y la humildad. El humilde es un ser en
relacion gozosa y acepiada. El piadoso se adhiere agradecido a
aquello que lo desborda. Creer es correr el riesgo de compro-
meterse con lo profundo que sélo se torna en algtin modo acce-
sible al autorrevelarse libremente. “El compromiso de la persona
es irreductible al mecanismo de la prueba. Lo que significa que
el criterio ultimo de la creencia es de un orden superior a la
l6gica, concretamente, ético-religioso” (62).

El compromiso personal y el conocimiento de lo profundo

Esta actitud comprometida, lejos de indicar una debilidad
congénita, es indice de una condicién superior, pues su aparente
“subjetividad” no es sino superobjetividad. La tnica forma de
conocimiento auténticamente objetivo es el que moviliza todas
las facultades humanas para acceder a lo profundo. Objetividad
no es sinénimo de universalidad y verificabilidad, sino de inte-
gralidad y fidelidad a todo precio. Al no advertir la forma de
universalidad eminente que anida en lo singular-profundo, se
orlé de prestigio a los diversos modos de conocimiento imper-
sonal, arrojando con ello sobre las facultades inequivocamente
personales —como la voluntad y el sentimiento— un peligroso
matiz de irracionalidad. Por un habil escamoteo de categorias,
se hizo pasar la universalidad abstracta impersonal por la forma
modélica de racionalidad.

Notese que el analisis rigurosamente filoséfico no es el que
reduce lo complejo a lo simple, sino el que sabe adivinar de doén-
de brota el dinamismo originario de los seres. Para analizar,
pues, el papel que desempefian las diversas facultades del hom-
bre en el conocimiento debe precisarse con anterioridad el nivel
al que florece la vida especificamente humana. Si convenimos
en que el hombre s6lo alcanza la altura que le compete en el
didlogo con realidades profundas y, sobre todo, con el Ser tras-
cendente, podemos concluir que el espiritu humano logra la

(62) O. cit., pag. 130.
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tension necesaria para mantenerse en el plano que le corres-
ponde si moviliza a la par todas sus facultades, pues la actividad
aislada del entendimiento espectacular se mueve en nivel super-
ficial. El personalismo se hizo perfectamente cargo de que, asi
como el ver y el oir se apoyan en un determinado nimero de
vibraciones del elemento transmisor, la actividad cognoscitiva de-
be alcanzar analogamente un determinado potencial. A este gra-
do de intensidad, y no a una mera ampliacién extensiva del
radio de accibn, se refiere la calificacion de holista, sineidético
y analéctico que doy al estilo de pensar caracteristico del per-
sonalismo. Por eso afirma Lacroix que “comprender es siempre
situarse” (63), pues fundar relaciones de presencia con realida-
des profundas exige del sujeto una tensién singular que tnica-
mente puede ser lograda mediante la potenciaciéon mutua de
tedas las facultades. “El error, tanto del marxismo como del
existencialismo ateo, es no reconocer todo lo que implica la
condicién humana. Por el contrario, la grandeza de la dialéc-
tica blondeliana es suministrar el sentido integral de las im-
plicaciones del dinamismo humano, tal como se deja descubrir
0 analizar en el conocer, el estar o el actuar” (64).

Es sobremanera importante advertir que contemplar el mun-
do de modo analéctico en una actitud de piedad o amor reve-
rente supone una actividad del espiritu mucho més tensionada
que la que exige el mero calculo frio, elaborado a través de una
cadena de razones impersonales, pues esa entidad superobjetiva
e intensamente real a la par que es el objeto de asentimiento,
esa realidad “atmosférica” en la que se atan los cabos sueltos
dejados por la razon espectacular requiere para ser debidamente
ccnocida una alta tension espiritual. Lo cual no indica que sea
mero fruto de la misma, lo que supondria una subjetivizacién
ilegitima, sino que lo profundo sélo es captable en una deter-
minadae tesitura de dnimo. De modo anilogo a como la con-
templacion de las obras pictéricas y la audicién de las musicales
exige una cierta distancia de perspectiva en el espectador, el
conocimiento especificamente humano —como fundador de rela-

(63) O. cit., pag. 131.
(64) O. cit., pags. 133-134.
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ciones dialdgicas de presencia— debe necesariamente implicar
exigencias especificas, que no son meramente subjetivas, sino
dual-gnoseoldgicas (mediales, ambitales), por ser privativas de
ese acontecimiento ambital originario —ni subjetivo ni objeti-
VO— que es el conocer,

La dificultad en advertir esto responde a la simplificaciéon
abusiva del objeto de conocimiento. Por eso, a partir del descu-
brimiento y plena valoracién de lo superobjetivo, se estd viendo
con creciente nitidez que el “entorno humano” desborda muy
ampliamente el ambito de los seres mensurables, pues, lejos de
reducirse a un contorno de seres opacos, constituye un “entorno
de presencias”, de seres que fundan al revelarse ambitos muy
densos de presencialidad. De un modo un tanto impreciso alude
a ello Lacroix: “Nuestras relaciones esenciales se establecen con
el mundo invisible y tendremos que observar de qué modo nues-
tras facultades nos preadaptan” (65).

Al ser profundo y gozar de intimidad, el objeto de conoci-
miento posee una cierta dosis de iniciativa que en el caso de la
persona humana se traduce en manifiesta apelacion. De este
modo el conocimiento de lo profundo encierra toda la comple-
jidad de una relacién de llamada y respuesta, en la cual el
sujeto se deja invadir por el objeto en una actitud a la vez de
acatamiento y de libertad (66). Esta apertura a una realidad
que, por profunda, desborda los limites del espacio y del tiempo
meramente empiricos ejerce sobre el ser humano una funcién
plenificante, de ningin modo alienante. Es, por ello, la creencia
quien impulsa el progreso en el conocer, fenédmeno que se da al
amparo de lo profundo, vale decir, de los modos de realidad que
abarcan mucho campo y abren perspectivas inéditas. De esta
forma, a través de lo profundo se unen la creencia, el compro-
miso y la reflexion progresivamente intuitiva.

Una vez més se revela el personalismo como un movimiento
integrador que no deprecia el saber conceptual ni minusvalora

(65) O. cit., pag. 135.

(66) F. Heinemann ve en la alta densidad entitativa que ostenta el
dmbito relacional abierto por la interaccién “llamada-respuesta” la po-
sibilidad mas firme de superar la precariedad del método existencial, Cf.
Jenseits des Existentialismus, Edit. Kohlhammer, Stuttgart, 1957,

— 404 —



la importancia de la comunicabilidad y universalidad del cono-
cimiento, antes los vincula al dinamismo del ser personal mer-
ced a una sélida teoria de la objetividad. Un conocimiento ver-
daderamente objetivo no se logra mediante la despersonaliza-
cién del sujeto cognoscente, sino mediante la constatacion y
complementaciéon mutua de los saberes personales, en una tensa
“reciprocidad de conciencias” (Nédoncelle) (67). “El problema
insoluble de la armonia de los sujetos en un pensamiento im-
personal es sustituido por el verdadero problema del acuerdo
de las conciencias en el conocimiento de las realidades concre-
tas” (68).

Asi, pues, el conocimiento espectacular objetivo es necesario
pero parcial, y escinde al sujeto y al objeto por no tomar a
éste “en persona”, sineidéticamente, sino por perfiles. La creen-
cia une a sujeto y objeto porque, al distanciarse respetuosa-
mente ante el objeto considerado en su valor de intimidad, funda
un dmbito de inmediatez eminente. La creencia abre un crédito
ilimitado al objeto para dar testimonio de su profundidad y ha-
cer asi posible una forma de unién que supera en valor cognos-
citivo la mas perfecta claridad del conocimiento abstracto es-
pectacular. “Sin la presencia de una auténtica trascendencia,
el tiempo y la humanidad se diseminan en innumerables pro-
yectos que, incapaces de componerse, no hacen més que desar-
ticular al individuo” (69). No se debe ignorar o depreciar lo ob-
jetivo, ni dejarse fascinar por la fuerza de gravitacion que a él
nos liga. Lo decisivo es reconocer que lo objetivo tiene una fun-
cion especifica que cumplir el ser asumido por lo superobjetivo
en un proceso de expresion.

Si una de las tareas mas urgentes del momento es recobrar
la inmediatez verdadera con lo real y reencontrar la auténtica
nocién de objetividad, el personalismo espiritualista contempo-
réneo, con su equilibrada —por profunda— teoria de la creen-
cia, se manifiesta como uno de los movimientos més vigorosos
y constructivos de la filosofia actual.

(67) Véase sobre esto la teoria de A. Brunner acerca de los “concep-
tos colectivos”. Erkenntnistheorie, Edit. Bachem, Colonia, 1946.

(68) Cf. Lacroix, O. cit., pag. 139.
(69) O. cit.,, pag. 144.
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LA ANTROPOLOGIA Y EL ACCESO A LA REALIDAD

El personalismo se halla hoy en situacién de aportar, debi-
damente clarificadas, varias de las categorias que deciden la
marcha del pensamiento actual. Aqui radica la razén mas honda
de su fecundidad.

A mi entender, la importancia filos6fica del personalismo
pende, por lo que toca a la teoria del conocimiento, de su ten-
dencia a interpretar el acto cognoscitivo como la fundacion de
dmbitos de sentido, tarea que implica un e priori intelectual
consistente en la capacidad de plantear los problemas al nivel de
profundidad en que florece el espiritu humano. El espiritu hu-
mano florece al nivel de la actividad creadora de dmbitos de
intimidad y encuentro, fenémenos de alta calidad entitativa que
desbordan por elevacién los limites objetivistas que escinden el
sujeto y el objeto.

Una de las metas del personalismo radica en tensar la mente
humana lo suficiente para no ceder a la tentacién de analizar
los fenémenos especificamente humanos con categorias objeti-
vistas. A ello alude Urs von Balthasar cuando advierte que al
destacar la importancia del conocimiento de la persona no in-
tenta erigir una teoria sistematica del ser personal, como forma
de “objeto” privilegiado, sino iluminar cada forma de conoci-
miento —que es un modo de encuentro— con la forma suprema:
el encuentro dialdgico interhumano. De ahi la importancia ac-
tual de la teoria de la presencia.

Importa sobremanera destacar que cuando se toma la rea-
lidad humana o alguna de sus vertientes —lenguaje, amor, in-
tersubjetividad, experiencia estética, etc.— como punto de par-
tida del filosofar no ha de entenderse éste —al modo objetivista—
como un lugar de donde se arranca o un objeto-de-estudio que
se toma como pista de despegue del proceso discursivo, sino
—mas radicalmente— como el nivel entitativo al que debe mo-
verse esforzadamente el pensamiento. Adoptar el lenguaje, por
ejemplo, como punto de partida significa estructurar el pensa-
miento conforme a las exigencias de la realidad vista en el plano
de hondura al que pertenece el fendmeno del lenguaje. La ex-
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presion partir de entrafia en filosofia un nivel de hondura mas
que un mero punto de partida, ya que el discurso filoséfico au-
téntico ostenta una condicion analéctica-circular (0 mejor: ana-
léctico-espiral) en virtud de la cual toda medida metodologica
afecta al conjunio del pensar, no s6lo a una de sus fases. (Re-
cuérdese lo ya escrito acerca de la teoria ruibaliana de las no-
ciones.)

Reconocer la antropologia como clave de la filosofia implica
admitir que no procede tomar la teoria del conocimiento en plan
“espectacular” (Marcel). La entrega del hombre a la alta tarea
de apertura de sentido en orden a la creacion de dmbitos de pre-
sencia exige la renuncia a las posiciones adquiridas en el plano
inferior objetivo. Negarse, por desamor, a esa entrega es dejarse
vencer por la seduccién de lo objetivo y la voluntad de poder
que del mismo surge. Asi como los meros objetos no tienen ape-
nas intimidad y, por tanto, capacidad de apelacién, el sujeto que
se mueve a su precario nivel no posee otra forma de actividad
que la de dominio.

Por el contrario, @ mds profundidad de entrega por parte
del hombre, mds honda es la respuesta de las cosas en el en-
cuentro. Esta correlacién dialéctica de “llamada y respuesta” se
sustantiva en dmbitos de presencia. En un estudio sobre L. La-
velle advierte con sagacidad B. Sargi que buen ntimero de equi-
vocos e indecisiones podrian evitarse de raiz en teoria del co-
nocimiento si se partiese del estudio de los objetos superiores (70).
De modo anélogo se expresa Urs von Balthasar, en la seguridad
de que Unicamente sobre el ejemplo de la vida prodigiosamente
flexible de la persona se pueden ganar las categorias amplias
que exigen fenémenos tan desconcertantemente analécticos y
“circulares” como los gnoseolégicos. Piénsese, por ejemplo, que
los dmbitos de didlogo exigen para ser fundados un clima de
libertad, y ésta a su vez sélo se desarrolla auténticamente al
crear tales ambitos. El acto de conocimiento debe unir la libe-
ralidad frente al objeto —para dejarse invadir por su riqueza y
juzgarlo con las categorias pertinentes— y la elevacion y dis-

(70) Cf. La participacién & Uétre dans la philosophie de Louis La-
velle. Beauchesne. Paris, 1957, pag. 22.
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tancia de perspectiva necesarias para hacerse un juicio profundo
del mismao.

Con ello queda dicho que no pretende el personalismo desleir
en un vago clima eticista la teoria del conocer, sino orientar
el planteamiento de ésta del modo més hondo y radical. En de-
finitiva, se trata de algo eminentemente real: la creacién
de dmbitos de presencia. La persona humana estd siendo en la
actualidad adoptada como punto de partida de la teoria del
conocimiento, y hay autores que atribuyen este sorprendente
fenémeno al hecho de que para dar valor y reconocer la per-
sonalidad ajena en su caracter irreductible no basta movilizar
una razon espectacular, antes debe entrar en juego foda la per-
sona. A mi juicio, la causa radica en la incapacidad de la razén
para fundar por si sola ambitos de presencia. Para re-conocer
una clase de seres tan relevantes entitativamente como son las
personas, no es suficiente anclarse en el terreno acotado del
yo e intentar acceder al ofro yo por un juego de analogias y
prospecciones, al modo postulado por Husserl en la V Meditacion
Cartesiana, antes se requiere desbordar los limites de la realidad
corpérea mediante la fuerza especifica del ser personal, consti-
tutivamente abierto al d&mbito del td, sobre todo del Ta divino.
Toda forma de conocimiento, para ser integral, debe moverse en
un ambito mas amplio que aquel en que se mueven cada uno de
los elementos que fundan la relacién cognoscitiva. Por eso afir-
ma Urs von Balthasar que “el auténtico encuentro s6lo puede
tener lugar en Dios y en presencia de Dios” (71), pues esta for-
ma de presencia superior desborda los limites que provocan dis-
tancia de alejamiento entre los seres que se hallan en dicha re-
lacién. Al situarse el hombre ante Dios, se abre una nueva
dimensién o ambito entitativo: la creaturidad, que salva el des-
nivel establecido entre los hombres por el egoismo y las conven-
ciones humanas. “No se coloca impunemente al hombre en el
centro de la filosofia” (72), pues, a fuerza de fensar el pensa-
miento en orden a la comprensién del ser humano, acaba el

(71) Cf. El problema de Dios en la Filosofia actual, Edic. Guadarra-
ma, Madrid, 1960, pag. 107.
(72) 0. cit., pags. 108-109.
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pensamiento filos6fico tomando en serio el estudio del estatuto
ontolégico de la categoria de relacidon. No sélo la relacién del
hombre con los demas hombres, sino incluso la relacion con la
naturaleza adopta una forma de encuentro extraordinariamente
compleja, de modo que s6lo una consideracion objetivista pre-
caria puede considerar al hombre como una mera “parte” de la
naturaleza y a la naturaleza como materia amorfa.

Lejos de todo aislacionismo unilateral, el personalismo se
orienta hacia una esforzada teoria analéctica que, sin diluir los
individuos y los diferentes elementos de los conjuntos, los ve
a la luz de su integracién en modos superiores de unidad. Asi,
por ejemplo, ante la actual revaloracion de lo corpdéreo reacciona
con una forma de penetracion més honda de la esfera corporal
por parte del espiritu segin un género circular —no meramente
lineal— de mutua causalidad, De modo analogo, los individuos
son quienes deciden la marcha de las cosas, pero esta decisién
s6lo es recta cuando no actian como particulares sino como
miembros de una forma superior de unidad: la comunidad, ya
que la espontaneidad espiritual no es absolutamente auténoma.
“La luz del espiritu humano es una luz que escucha, una luz en
didlogo” (73). El abierto escuchar en actitud de sobrecogimiento
el mensaje del Infinito que deja oir su llamada en la intimidad
del yo es la salida mas airosa del idealismo aleméan, de cuya
fecundidad nos dan una medida exacta los escritos del Fichte de
la madurez.

La caracteristica méas alta del personalismo es su sexto sen-
tido para adivinar el poder de lo discreto, de aquello que, por
profundo, no se impone coactivamente a un pensamiento ate-
nido en exclusiva a lo mensurable. Merced a la experiencia y
madurez adquirida a través del trato constante con seres perso-
nales, el personalismo ha logrado advertir con ejemplar nitidez
que la meta primordial del conocimiento no consiste en captar
meros objelos, sino objefos no-objetivos. Quien conozca con al-
guna aproximaciéon los estragos que causé en el pensamiento
contemporaneo el culto a lo meramente “objetivo” se cuidarg
de entender esta frase como un juego de palabras. Sélo cuando

(73) Ibid.
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se advierte que el conocimiento humano estd muy lejos de re-
ducirse a una manipulaciéon intelectual de objetos, se estd en
situacién de adivinar el misterio ontolégico que late en el pro-
digioso fendmeno del conocer, que, cuando es auténtico, limita
con la contemplacion y se prolonga en ella. Haber escindido, por
pretendidas urgencias de pureza metodoldgica, el ambito del
saber y el clima espiritual del contemplar ha sido una de las
causas mas poderosas de la caida del hombre moderno en la
inautenticidad.

Sentido metafisico de la antropologizacion de la filosofia

Las breves consideraciones anteriores nos permiten centrar
debidamente la interpretacion del giro que ha dado el pensa-
miento filos6fico hacia la antropologia. “... Hay algo que ha cam-
biado fundamentalmente. Lo que hasta ahora era una filosofia
del ser abstracto en general y del mundo en su conjunto, donde
el hombre no era mas que una parte (...), se ha transformado
en una filosofia de este ente —el hombre— que es (...) el lu-
gar donde se entiende y se percibe el ser en general” (74).
Segtin queda dicho, la filosofia antropolégica no intenta con-
ceder la primacia al estudio del hombre visto como un objeto
privilegiado, sino abrir una via de acceso integral a la realidad.
Prueba de ello es el hecho aleccionador de que el giro aludido se
esté dando bajo el signo de la integracion. “La época antropols-
gica no se caracterizard por poner una actitud puramente po-
sitiva y pragmatica en lugar de la actitud filoséfica, sino por in-
tegrar ya en la theoria original la actitud de verdad total” (75).

El estudio del hombre ha empezado a jugar un papel pre-
ponderante en filosofia al prestar ésta singular atencién a la
universalidad eminente de lo profundo irrepetible. De ahi que,
a la inversa, destacar la importancia de lo superobjetivo es dar
carta de ciudadania filos6fica a la antropologia, pues de este
modo una visién intensiva del hombre-en-el-mundo-al-nivel-de-
lo-profundo viene a sustituir, o, mejor, a dar concrecién a las

(74) Urs. von Balthasar, O. cit., pags. 91-92.
(75) O. cit., pag. 92.
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visiones excesivamente generales del ser. Importa sobremanera
notar que, frente al primado de la theoria —correspondiente al
caracter espectacular del periodo llamado cosmologico—, la épo-
ca antropolégica no se reducird a conceder la primacia a la
accion dominadora del hombre sobre el Universo, antes se es-
forzara en otorgar a dicha actividad teorética toda su amplitud,
vinculandola internamente a la voluntad y al sentimiento. La
dedicacién al estudio del hombre no responde, en efecto, a una
mas estricta valoracion del individuo aislado a impulsos de una
tension egocéntrica, sino al predominio de las realidades pro-
fundas, que se revelan al hombre en un clima de intenso des-
pliegue personal a través de ambitos de didlogo y de accion que
desbordan toda posible actitud espectacular y absorbente.

La llamada —no sin riesgos— “antropologizacién de la fi-
losofia” responde en ultima instancia a la actual preocupaciéon
por el descubrimiento y estudio de las entidades ‘“superobjeti-
vas” y “ambitales”, tarea que implica una orientacién rigurosa-
mente metafisica, desligada de todo alicorto acantonamiento psi-
cologico. Por su consagracion al estudio de lo profundo, la an-
tropologia se halla en 6ptima disposicion para delatar con la
debida energia y nitidez las extrapolaciones cometidas con las
categorias que deciden la marcha de la teoria del conocimiento.

Al vivir existencialmente su condicién humana, el hombre,
encrucijada de caminos ontolégicos, logra un nivel de univer-
salidad intensiva a través del compromiso de su ser concreto.
Con todo su ser estd el hombre abierfo entitativamente a las
realidades del entorno. Pero, al realizarse en un nivel de hon-
dura, esta apertura genera la dindmica fuerza de cohesiéon que
llamamos personalidad, vertiente del ser humano que debe ser
cuidadosamente distinguida de lo que Zubiri denomina “perso-
neidad” (75 bis).

El alza que han experimentado los valores antropologicos
resulta perfectamente comprensible al pulsar de cerca la honda
preocupacién actual por precisar la posibilidad y el sentido de
la relaciéon del hombre con el mundo, ambiguo y complejo pro-
blema que exige una revisién a fondo del entramado categorial,

(75 bis) Cf. El problema del hombre, en Indice, 120 (1959), 3-4.
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so0lo posible a la luz de un penetrante estudio de lo profundo-
ambital. Segtiin Urs von Balthasar, de conformidad con otros
pensadores personalistas, al hilo del proceso cognoscitivo se
funda entre el sujeto y el objeto de conocimiento un dmbito
medial que confiere al objeto su plenitud de sentido. Esta
compleja categoria de “a4mbito” se resiste a toda explicacion
causalista de tipo meramente lineal y exige todo el dinamismo
analéctico suscitado por la realidad humana del encuentro, fe-
némeno tan flexible como real. Ellc permite a Von Balthasar
escribir estas frases que debiéramos meditar detenidamente: “La
presentacién y desarrollo de un medio en que puedan ’entrar’
las cosas para desplegarse en él nos traslada ya, como represen-
tacién formal, méas alla de idealismo y realismo, aun antes de
que subamos a lo decisivamente espiritual” (76). “Por eso, en
este ambito, el proceso del conocimiento no debe ser interpre-
tado a partir de un caso cualquiera, arbitrario y deficiente, sino
a partir necesariamente del caso supremo, adecuado y pleno:
el caso del encuentro con otra persona. Aqui no se presenta un
caso particular de conocimiento, entre otros, sino aquel caso
que establece el marco para todos los casos restantes de cono-
cimiento que quedan por debajo de él, porque quedan detris de
su profundidad de sentido: todos ellos son, al menos incoativa-
mente, formas de encuentro y de dar lugar al encuentro, y por
tanto de ese ’ser unos para otros’, propio de todos los entes del
mundo” (77).

Lo decisivo aqui es subrayar que todo posible objeto-de-cono-
cimiento posee una cierta dosis —por modesta que sea— de in-
terioridad o ambitalidad, que exige, para revelarse, un clima de
encuentro (78). No sélo destaca la filosofia antropolégica ac-
tual el papel del sujeto en el conocimiento, sino también y no
en ultimo término la funcién que en éste ejerce la profundidad
del objeto, que, mas que una cosa, cerrada y rigidamente deli-
mitada, constituye una realidad ambital. S6lo desde esta pers-

(76) O. cit., pag. 97.

(77)  O. cit,, nags. 97-98.

(78) Véase Urs vonN BALTHASAR: Wahrheit, Edit. Benziger, Einsie-
deln, 1947; A. BrRuUNNER: Der Stufenbau der Welt, Edit. Kosel,
Munich, 1950.
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pectiva se comprende en su justa medida este pensamiento de
Von Balthasar: “Una teoria del conocimiento que parta resuelta-
mente del caso que da la norma general al conocimiento —el
caso del encuentro de una persona con otra persona— se ahorra
una gran cantidad de falsos problemas que se plantearian ine-
vitablemente si se partiera de abajo para llegar a plantear lo
de arriba, alineando a la persona encontrada entre los 'objetos en
general’ o las ’cosas’ y sin dejarla aparecer nunca desde si
misma” (79).

No es posible descubrir el sentido especifico de un fenémeno
complejo a partir de fendmenos mas simples, a los que aquél
sea irreductible. Méas bien procede estudiar las realidades menos
densas a la luz del andlisis de las mas densas, no por afan re-
ductor, sino para comprender por analogia toda la amplitud de
sentido de los fenémenos que, al ser ontologicamente precarios,
tienden a mostrarse como carentes de sentido riguroso.

Analizada sobre el ejemplo del encuentro personal la necesi-
dad en que se halla el conocimiento de ser comprometido y de
movilizar la voluntad y el sentimiento, no es dificil advertir que
todas las formas de conocimiento muestran una exigencia ana-
loga, segin la medida de la ambitalidad de los diferentes ob-
jetos. “Todo encuentro entre personas exige, para cumplir las
condiciones del conocimiento objetivo, una apertura de la pro-
pia persona sin poner limites bésicos, esto es, un ofrecimiento
de sentido no condicionado concretamente, una disposicién para
dar valor, para dejar adquirir valor, para amar objetivamente y
sin egoismo, que —en cuanto tal forma de apertura de la per-
sona aqui presentada— no podra faltar absolutamente en cual-
quier otro conocimiento” (80). Esta exigencia se funda bipolar-
mente en el cardcter plenamente personal que debe ostentar
toda forma de conocimiento auténticamente humano y en la
profundidad de los objetos mismos de conocimiento, que alcan-
zan su grado supremo en el caso del encuentro.

La tarea especifica del personalismo consiste justamente en
“jlJuminar cada caso desde el caso supremo”, no por espiritu ex-

(79) O. cit., pag. 98.
(80) O. cit,, pag. 98.
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clusivista, sino, al contrario, para extender analégicamente los
privilegios del estrato modélico a los estratos inferiores. Cuando
Urs von Balthasar afirma que “para una época que ha recono-
cido la antropologia como la clave de la filosofia es una con-
tradiccion en si y un hondo error sobre su propia naturaleza
continuar e incrementar una manera meramente racionalista
y técnica de entenderse con las cosas” (81), hemos de advertir
que esta actitud reduce las cosas a “meras cosas” por negarse a
ver su especifica profundidad. Entre la actitud de entrega del
sujeto y la capacidad de autorrevelacion de los objetos-de-cono-
cimiento media una dialéctica muy significativa. De ahi que
el grado supremo de objetividad no sélo no se oponga a una vo-
luntad de incondicional apertura por parte del sujeto, antes la
implique necesariamente.

Como suele suceder con todo movimiento filoséfico que bro-
ta a impulsos de urgencias polémicas, el personalismo presenta
aspectos un tanto extremistas, violentos y unilateralles, que
una reflexién méas reposada debers cuidadosamente mitigar. La
intensidad de sus intuiciones fundamentales en torno a la pri-
macia de las realidades personales inspiré un método de estu-
dio y exposiciéon que en casos muestra un ritmo excesivamente
rapido y no deja huelgo suficiente para una fundamentacién
cabal de fenémenos tan sutiles y complejos como son los hu-
manos. Esto no obstante, por el vigor y perspicacia de tales in-
tuiciones, por el temple sincero y abierto de su actitud intelec-
tual y por su voluntad inquebrantable de no convertir la vida
humana en un mero “suefio del espiritu” (Ebner), los escritores
personalistas han llevado al quehacer filoséfico —excesivamente
acantonado en estériles cuestiones formalistas— un espiritu de
vitalidad, de cercania a lo real y de serena aceptacién de la
realidad —tal como se ofrece en sus diferentes estratos— que
puede ser en muchos aspectos modélico para cuantos en la ac-
tualidad se esfuerzan por lograr un método filoséfico integral.

(81) O. cit.,, pag. 99.
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Carituro VII

DOS PENSADORES EXISTENCIALES VISTOS EN ESCORZO

“En mi propio caso, si yo he tenido alguna expe-
riencia de existir ha sido en cuanio he tenido la
suerte o de crear en el preciso sentido de la palabra,
o0 de participar en un orden que es en realidad el
del amor y la admiracion, deniro del cual se puede
describir el acto creador. Esto illimo es esencial,
porque de ningin modo se podria negar la experien-
cia de existir a innumerables seres humanos gue
nunca han escrito una linea ni intentado expresar-
se a si mismos en misica o en pintura. Esta expe-
riencia eriste desde el momento que una persona al-
canza una cierta plenitud, con tal de que no dege-
nere en una outosuficiencia ilusoria.”

(G. MaRrceL: Prélogo a la obra de K. T. GALLAGHER:
La Filosofia de G. Marcel, Edit. Razén y Fe. Ma-
drid, 1968, pag. 16.)

GABRIEL MARCEL Y EL COMPROMISO CON EL ‘“MISTERIO”’

Ensayista y dramaturgo, musico y critico de arte, periodista
y conferenciante, este hombre menudo, de blanco pelo alborota-
do y mentén trémulo es, a sus ochenta afios, un testigo dra-
matico de la verdad en estas horas decisivas. En plena juventud,
antes ya de convertirse al cristianismo, Gabriel Marcel inicié su
lucha contra la proclividad moderna a tomar las personas hu-
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manas como meros objetos, manipulables como los datos de un
inmenso fichero. Miles, millones de nombres debieron ser tacha-
dos con lapiz rojo en este fichero a medida que la Primera Gue-
rra, Mundial fue exigiendo el tributo tragico de sus victimas.
Y el joven Marcel, encargado —por su quebradiza salud— de
servir de vinculo entre el ejército y los familiares de los solda-
dos, sinti6é en su carne la amargura diaria de constatar que las
fichas, tan faciles de manejar en su anonimato, eran signo vivo
de personas de carne y hueso, creadoras de ambitos de convi-
vencia, de relaciones entrafables y hondisimas que diversos gol-
pes de infortunio iban dia a dia anulando violentamente.

Esta experiencia drastica curé a Marcel para siempre de su
primeriza enfermedad idealista. El idealismo —entendido como
mera manipulacion de conceptos en actitud desarraigada— se
mostraba incapaz de dar razén de la vida en guerra, esa forma
de vida desgarrada que fuerza al hombre a bordear constante-
mente la muerte a impulsos de una actitud de odio que deja la
existencia en vacio. El optimismo idealista se revel6 en 1918
como una ingente utopia infundada. La auténtica realidad, la
unica por la que vale la pena vivir y morir, debe ser buscada en
la vecindad sobrecogedora de los seres concretos y valiasos, y de
modo singular en el misterio profundo de las relaciones vivientes
entre seres personales.

El concepto de “misterio”, en sentido filoséfico, se apoderé
de Marcel para nutrir en adelante su pensar como una fuente
inexhaurible. Porque misterio es —a su juicio— todo aquello
que en la realidad ofrece un caracter profundo y, por profundo,
envolvente y, como tal, plenificante. E1 hombre no llega a su
saz6én de hombre abriéndose al conocimiento de seres que, por su
condicién superficial, dejan incomprometido a quien los estudia
y pueden ser ob-jetivados y analizados por éste conforme a un
modo de experiencia exacta, controlable, verificable. Tal forma
de conocimiento se traduce inmediatamente en poder y éste em-
briaga al hombre, afanoso de dominio. Durante los tltimos si-
glos el hombre occidental se dej6 mecer complacido por el mito
del eterno progreso. Si cierto grado de conocimiento de lo mate-
rial-verificable engendra un tanto correspondiente de poder,
técnica y confort, un conocimiento indefinido se supone ha de
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abocar a una dicha sin fronteras. Las ruinas de la primera
gran guerra dieron un tragico mentis a esta fatal ilusiéon. Cuando
el hombre carece de poder sobre el poder de que dispone res-
pecto a las fuerzas naturales corre grave riesgo de dar el paso
catastrofico que media entre la exaltacion colectiva y la aniqui-
lacién en masa. Marcel vio con claridad —sus obras El hombre
contra lo humano, El hombre problemdtico, El declinar de la
sabiduria lo muestran netamente— que el atomismo provocado
por el vitalismo antiespiritualista se trueca en colectivismo y
convierte a las multitudes humanas en materia de especulacién
por parte de los usufructuarios del poder. La glorificacién
egoista y ambiciosa del poder por el poder reduce al hombre a
la condicién de fiera y se vuelve contra los fundamentales de-
rechos humanos con el refinamiento temible del saber técnico.
De este proceso constituye un simbolo tragico el “hombre de la
barraca”, en frase grafica de Marcel.

Por eso subraya éste en toda su obra la necesidad de superar
el registro de la posesién —del tener, del egoismo— y el afén de
traducir lo real a un modo de conocimiento “espectacular”, in-
comprometido, aséptico. De aqui arranca su lema: “Je ne suis
pas au spectacle” (Yo no estoy en plan de espectéculo). Su pri-
mer “Diario Metafisico” —escrito al hilo de la contienda bélica
de 1914— es la descripcién del proceso dramético de lucha li-
brada por Marcel contra la atdvica tendencia de los filosofos a
tratar las grandes cuestiones de la vida como meros problemas,
temas de estudio cuya solucién deja intacta la marcha de la
propia existencia. Para Marcel, la actitud incomprometida serd
desde ahora el santo y sefia inequivoco de la inautenticidad,
filoséfica y humana. De ahi su infatigable esfuerzo por dar
rango filoséfico a los conceptos de opcion, compromiso, fe, vincu-
lo existencial, repulsa, amor... El ser no es sino un algo mis-
terioso (es decir, no meramente problemdtico) que se destaca
por su elevadisima riqueza y se revela claramente como miste-
rioso a quien ostenta las condiciones espirituales que exige tal
forma de patentizacion. Dia a dia fue constatando Marcel que
cada objeto de conocimiento requiere un método especifico que,
a niveles profundos de ser, se torna sobremanera complejo.
Nada extrafio que, si se plantea el tema del conocimiento de
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los otros hombres, de la comunidad, de la obra de arte y, sobre
todo, de las realidades religiosas sobre la falsilla del esquema
general sujeto-objeto, se agriete el pensamiento al chocar con
multitud de escollos, pues tal planteamiento carece del indis-
pensable calado metafisico. A esta hondura metafisica alude
la complejidad metodologica antedicha, que so6lo la precipita-
ci6on en el juzgar puede tomar por una forma de hibridismo
intelectual. Resulta excesivamente facil desplazar los graves
problemas que plantea al conocimiento el acceso a objetos-de-
conocimiento que no se reducen a meros objetos acogiéndose a
un concepto de pureza intelectual que no es sino despojo vio-
lento de la realidad y somnolencia de espiritu. Clarividente-
mente, Marcel titula su obra sobre la existencia de Dios Du
refus d linvocation, y su estudio sobre el ser Position et ap-
proches concrétes du mystére ontologique.

Esta aproximacidn concreta al misterio ontolégico se realiza
sobre todo mediante la fundacion de ambitos de convivencia
entre seres personales. “Invocar un ser —escribe Marcel—
es (...) mas que pensar en él (...). Desde el momento en que
hago un acto de invocacién, algo mas que una idea entra en
juego. Pero entonces se necesita que esta invocacién tenga un
fundamento ontolégico (...). La invocacion (...) sélo puede ser
eficaz alli donde hay comunidad” (1). Aqui se afirma la alta
estima de Marcel por el teatro como lugar de encarnacién de
las ideas. En los personajes de sus obras draméaticas sus ideas
filoséficas toman cuerpo, cobran auténtica realidad y se mue-
ven y desarrollan con la libertad que caracteriza a todo lo
viviente, muy lejos de la rigidez que imprime de ordinario al
pensamiento el afdn humano de imponer coactivamente los
propios criterios a la realidad, considerandola como un objeto
de posesién. Asi, no podia expresarse con mas vigor la exigen-
cia marceliana de tratar al hombre a nivel rigurosamente per-
sonal, sin coacciones objetivistas, que mediante la escena de
Le regard neuf en que una joven, hablando con su padre de
las diferencias que lo mantienen separado de la esposa, de stbi-
to rompe a llorar y, ante la extrafieza de su padre por tan

(1) Cf. Journal Melaphysique, Gallimard, Paris, 1927, pag. 170.
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inesperado llanto, exclama: “jAh! ;No has notado que estaba
hablando de ella en tiempo pasado, como si se tratara de una
muerta?” El pasado, de hecho, objetiva, por ser el tiempo de
los seres que ya se han ido y, al irse, han esclerosado su ser,
lo han delimitado definitivamente. “La verdad, Juana —dice
Antonio en La Mort de Demain—, yo se la voy a decir. Lo que
pasa es que para usted Noél no es ya mas que un muerto; y ni
siquiera es un muerto presente con el cual se mantiene uno en
comunién, sino un yo ausente, a propésito del cual se inquiere.”

Un mensaje de reverencia, de inmenso respeto a todo lo real
y de modo singular a lo que en él brilla por su originalidad y
carécter irreductible, se desprende de la obra toda, aluviénica,
dispersa, pero admirablemente armoénica, de este hombre sen-
sible que en el tono menor de escritos breves y de notas de
diario fue tejiendo en medio siglo de meditacién filos6fica un
sistema de pensamiento que es una leccién muy honda de sa-
biduria, una doctrina que no pacta con la hipocresia del infe-
lectualismo desarraigado, antes exige del hombre de nuestros
dias una verdadera metanoia espiritual. Sélo este giro espiri-
tual hacia la reverencia para con los grandes valores del mun-
do y de la vida personal dispondra al hombre para acceder de
lleno a la realidad, y con ello al reino del auténtico gozo, pues
éste no florece sino en clima de plenitud. “La alegria es no
la sefial, sino el surgir mismo del ser. Alegria-plenitud. Todo
lo que se hace con alegria tiene un valor religioso; con ale-
gria, es decir, con la totalidad de si mismo. En cambio, toda
divisién del alma respecto a si misma aleja a ésta de Dios (...).
De consiguiente, nada més peligroso para el desarrollo espiri-
tual que el aburrimiento. Aburrirse es sentir que no se ad-
hiere uno a lo que se hace o incluso a lo que se es. Puede abu-
rrirse uno de si mismo, sentir aburrimiento de vivir consigo (...).
El aburrimiento como conciencia del tiempo vacio. La eternidad
como acto de atencién tnica al universo” (2).

Adviértase la vinculacion que establece Marcel entre el gozo
de la plenitud existencial y el desarrollo espiritual como do-

(2) Cf. O. cit,, pag. 230.
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minio del tiempo. No se puede reducir la actitud respecto al
ser a una cuestion meramente intelectual. El ser engendra com-
promiso, y el problema que plantea solo tiene un claro sentido
cuando se lo intuye a través de los fenémenos de la vida espi-
ritual. Mas que un problema intelectual, el ser es en todo rigor
una prueba que compromete la existencia entera del hombre:
“Ser —afirma Marcel— es resistir la prueba de la vida” (3).

Esta resistencia, mantenida merced a la alegria que irradia el
contacto viviente con la plenitud de la realidad, nos da la medida
del caracter positivo, eminentemente creador de la nocién marce-
liana de esperamza. Vivir en nivel de realidades profundas, en-
volventes y, como tales, inverificables, es moverse en un regis-
tro de esperanza, no de posesion. Pero, si bien se lo mira, este
mantenerse a la espera de algo que trasciende los limites pre-
carios del espacio y del tiempo es hallarse ya en una forma
eminente de posesion.

Mas alld de toda injustificada veneracién de lo abstracto,
Marcel afirma que s6lo lo verdaderamente valioso puede deno-
minarse universal. Por eso la tarea del hombre contemporanec
debe dirigirse, a su juicio, a mantener en alto el universal
contra el imperio banalizante de la masa (4).

J.-P. SARTRE Y EL VERTIGO DE LO OBJETIVO

Sartre describié en una ocasion con mano maestra la acti-
tud de “mala fe” del que mantiene una posicién tan sélo por
jugar un papel que acaba de asumir, por ejemplo, el de “padre
enfadado”. Pasada la circunstancia que dio origen a una fun-
dada irritacién, el padre prolonga artificialmente esta postura
para dar cierta permanencia a la figura de ‘“hombre irritado”
con que se ha caracterizado momentianeamente.

Vista al trasluz, la obra toda de Sartre no es, asimismo, sino
la cristalizacion a ultranza de una opcién primera que se tor.
na insistente, casi obsesiva. No son infrecuentes en la historia

(3) O. cit., pag. 180.
(4) Cf. Les hommes contre "humain, La Colombe, Paris, 1951,
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de la filosofia los casos de apego crispado a una intuicién que
se muestra de algun modo eficaz.

Tras largos afios de reflexién a través de una vida oscura
en ciudades francesas de provincia, Sartre —hombre de finas
antenas para captar la sensibilidad del medio ambiente— reco-
gi6é varios de los elementos fundamentales de la filosofia ger-
mana mas halagada por el éxito y, al amparo de la ambigiie-
dad de los mismos, los hizo objeto de una torsién violenta —muy
conforme al espiritu del alemén L. Klages— con vistas a ofre-
cer al hombre desamparado de hoy un cuerpo de doctrina que
arropase intelectualmente y diese cierta justificaciéon de altura
al desmantelamiento espiritual de su vida. Husserl subray6 la
atenencia del hombre al entorno mediante su teoria de la in-
tencionalidad. Heidegger insistié en la necesidad de hacer jus-
ticia a la existencia humana en su realidad concreta e irreduc-
tible, evitando la banalidad de la vida cotidiana, rutinaria y
colectivista mediante el salto a la autenticidad del ser, que
alienta en los entes dispersos. Klages movilizé6 todos los recur-
sos de su talento literario en contra del espiritu, vertiente del
ser humano, que —a su juicio— funda la distancia entre el
mundo y el hombre, rompe la inmediatez de fusion entre am-
bos y anula —con su poder reflexivo— la espontaneidad vital.
Con el espiritu surge en el seno inalterable de la vida biolégica
el dramatismo de la vida humana. Sin los instintos seguros de
la vida animal, el hombre debe hacer su vida en una constante
situacién de encrucijada, tomando opcién entre diversas posi-
bilidades. En la atmésfera inquieta de los ultimos lustros, el
hombre europeo —asediado hasta la angustia por una circuns-
tancia hostil— empez6 a sospechar que la dignidad de ser
hombre es, en el fondo, una calamidad a escala mundial.

Nadie mejor que el movimiento existencial supo dar cuerpo,
con el empaque del tratado filos6fico y la obra literaria, a esta
difusa y hosca sospecha. Frente a los riesgos aparentemente
insuperables de masificacion —participacién impersonal en los
dolores colectivos, en los gozos comunes, en las diversiones pla-
nificadas...—, el pensador existencial hizo oir su apelaciéon enér-
gica a una vida de autenticidad y libertad que supere el nivel
amorfo de la existencia gregaria en que uno sencillamente
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piensa, siente, quiere y obra lo que se piensa, se siente, se quiere
y se obra, La libertad se adquiere unicamente a través de un
salto. La meta a la que conduce este salto marca la orientaciéon
y da la medida del alcance de las diversas orientaciones exis-
tenciales.

Preocupados por valorar el ser humano y el ser en gene-
ral, los pensadores existenciales iniciaron su labor confrontén-
dolos a ambos con las meras cosas, y, frente al cardcter “ob-
jetivo” —asible, mensurable, controlable— de éstas, subrayaron
la condicién “inobjetiva” de aquéllos. Pero, dada la tendencia
del hombre a asirse como un néufrago a las realidades con-
fiadas del entorno, el paso a lo “inobjetivo” debe ser realizado
mediante un decidido aféan de superacién. El impulso para ello
viene dado por el sentimiento radical que embarga al hombre
en ciertas situaciones limite: la angustia, la ndusea, el tedio, el
aburrimiento, o bien, en otra tesitura, la esperanza, la nostal-
gia, etc. Por ser espiritu encarnado, el hombre se halla en una
tensa situacién bipolar: atenido a lo material-objetivo e ins-
tado por exigencias y valores espirituales, sometido a una si-
tuacién y libre en su obrar, ligado al fluir puntual del tiempo
huidizo y menesteroso de eternidad.

He aqui los datos que constituyeron la situacién intelectual
y humana de Jean-Paul Sartre. E1 hombre de hoy siente, como
un vértigo fascinador, la atraccién de lo objetivo material, el
conjuro del mundo animal, vegetal y césico, sereno y equili-
brado en su fluir inconsciente, domenable por el apetito del
homo faber, facil presa del célculo y voluntad de dominio.
Dia a dia, sin embargo, se hace mas imperiosa la exigencia de
instaurar una vida de auténtica libertad, de autonomia e in-
dependencia respecto al entorno. Sartre aceptd esta exigencia
de autonomia y aquel sentimiento de vértigo e intent6é aunarlos
desde un nivel y mediante una actitud por los que opta con
una decisién tanto més enérgica cuanto menos justificada: el
nivel de lo objetivo-material, la actitud espiritual de posesion.
En este desequilibrio entre los fines que persigue y los medios
que moviliza para ello radica el drama interno, el desgarrén
insalvable del pensamiento de Sartre, pues querer salvar lo hu-
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mano de la caida en la tentacién eterna de dejarse “coagular
en lo objetivo” en busca de una falsa paz infrahumana movién-
dose en el registro del haber, del afdn de posesion egoista, es
realizar esfuerzos de naufrago en un pantano que no conducen
sino a un progresivo hundimiento. Cuando el agua encenagada
llega al cuello, surge el fenémeno de la ndusea. Al leer a Sar-
tre, al contemplar el movimiento de sus personajes teatrales
o las peripecias interiores de sus héroes novelescos, se siente
la impresion ineludible de un mundo de personas que se hunde
en medida proporcional a la intensidad de sus esfuerzos por
evitarlo. Es una situacién por principio e irremediablemente
pantanosa.

Ante la ambigliedad radical de los fendmenos humanos, Sar-
tre —que toma por modélico el mundo material, opaco, sin sen-
tido, sin relacién alguna que dé luz y estructura y permita crear
vinculos— destaca tan sélo —y ello con una virulencia inmise-
ricorde— los aspectos méas sombrios, deletéreos y desesperanza-
dos. La persona humana —con su inexhaurible riqueza— es
vista como mero vacio del ser material opaco. La libertad es
interpretada como la necesidad de optar sin apoyo alguno, ni
siquiera el del propio pasado. La espléndida abundancia de seres
en la naturaleza constituye una superfetacion angustiosa. La
primavera es una fermentacién destemplada. El amor se reduce
a un contacto repelente. La mirada ajena provoca una violenta
despersonalizacion que convierte al ser contemplado en mero
objeto.

Con esta actitud y a este nivel resulta por fuerza imposible
entender rectamente fenémenos tan complejos como son los del
amor y la intercomunicacién humana. Para que la mirada ajena
esté libre del gélido poder objetivador del espia, antes acoja y
ampare, y para que la compafia del otro, lejos de anular mi
intimidad, la haga posible y la potencie al crear conmigo am-
bitos de convivencia, se requiere aceptar en prinecipio, con una
actitud de reverencia, la grandeza honda y misteriosa de la
persona humana. Al obsesionarse, en virtud de los sorprenden-
tes logros de la civilizacién técnica, por el mundo de lo material
opaco, la actitud méas rentable del hombre es la posesiva. Vista
desde esta perspectiva, la realidad humana se asemeja a una
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pura nada. Los seres, en efecto, cuanto més nobles, mas labiles
y quebradizos son, y, si se los mira sin amor, con afan absor-
bente de posesién y poder materiales, se parecen muy peligro-
samente a un mero hueco practicado en la solidez del ser ma-
terial.

La obsesion por lo objetivo material lleva simultaneamente
a exaltarlo y a sentir horror ante él mismo. De ahi la atencion
insistente que el hombre actual le presta y el miedo que siente
de fundirse en €l por un proceso de “coagulacion” o caida en
la inautenticidad. Nada ilogico que, en esta paradéjica situacion
dilacerante, cuanto parezca objetivacién deba ser eliminado del
hombre, ser “no-objetivo” cuya autenticidad al cabo de tantos
despojos vendrad a confundirse con un desamparo total, ya que
una, deficiente concepcién de la categoria de objetividad lleva
a malentender como meramente “objetivo” cuanto implica so-
lidez, vinculacién, hondura, permanencia a través del cambio.
E1l valor, la robustez entitativa de las realidades no materiales
s6lo se revela a espiritus que han superado la obsesién de poder
y de poseer. Para dar el salto a la vida personal hace falta rea-
lizar la experiencia del amor, el amor profundo que une y res-
peta a la vez. La grandeza y solidez de las relaciones humanas
consiste justamente en que inauguran un modo de vinculacion
a distancia de reverencic —no de alejamiento o indiferencia—
que se halla muy por encima de las posibilidades de la inmedia-
tez de fusion, que representa la forma de unidad més intensa
tan s6lo en el plano material.

Léase a esta luz la descripcion de la experiencia de la raiz en
La Nausée (5), y se advertira algo decisivo en la interpretacién de
Sartre, a saber, que éste opté por un nivel de realidad —el ma-
terial— en que la unién se asemeja a una caida, a una fuerza
gravitatoria fatal que, més que vinculacién, es una fuga, pues
entre hombres la unidad verdadera no tiende a anular la per-
sonalidad de quienes se aman, sino a potenciarlea. La agria dia-
léctica sartriana de las relaciones amorosas, que aboca a los
fenémenos extremistas del sadismo y el masoquismo, es indice
fiel de las consecuencias que provoca el hecho de plantear pro-

(5) Véase, mas adelante, pag. 462.
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blemas especificamente humanos a niveles infrapersonales. Co-
losal trueque que hace de Sartre, como afirmé indignado Heideg-
ger, un outsider del movimiento auténticamente existencial. Los
espléndidos triunfos adquiridos por Sartre en la descripcién de
fenémenos sensibles, a los que estudia con amor, se truecan en
estrepitosas derrotas en el campo de las realidades personales,
a las que injustificadamente degrada, negando a su propio pen-
samiento el indispensable apoyo.

Las risas que suenan, amargas y huecas, al final de la obra
Huis clos (“A puerta cerrada”) son el broche desairado que
pone el autor a unas horas de convivencia imposible, “infer-
nal”, entre varias personas. Este fracaso en punto tan decisivo
como es el de la fundacion de dambitos de convivencia envuelve
en un signo adusto de interrogacion la obra toda de Sartre. Un
mundo lleno de obsesiones no puede ser nunca auténticamente
personal, pues la persona se constituye justamente mediante
una actitud de dominio, de poder sobre cuanto significa entrega
al vértigo, ruptura del equilibrio y extremismo radical.

Al final de La Nausée, una melodia entonada por una can-
tante de color parece alumbrar un tenue motivo de esperanza.
La melodia no existe simplemente, es, es fruto de un acto de
creacion cuajado de sentido. Parecia abrirse aqui la fecunda via
de la creacion ambital, con sus hondas exigencias y los amplios
horizontes que ofrece al pensamiento y a la accién humanos.
Pero Sartre no siguié este camino, sino el opuesto, el de la anu-
lacién consciente e implacable de los ambitos que constituyen
el auténtico entorno del ser humano. Que esta anulaciéon no es
justificable bajo pretexto de autenticidad se pone netamente
de manifiesto a la luz de una so6lida teoria de los ambitos.
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CariTuro VIII

LA ANULACION DE LOS AMBITOS Y LA ANGUSTIA

“La angustia revela la nada.”

“Nos hallamos suspensos en angustia. Mds claro:
la angustia nos pone en estado de suspensién porque
pone al ente en total en irance de escapdrsenos. De
ahi arranca que nosoiros mismos —como entes hu-
manos que somos— estando en medio del ente en-
tremos en la misma situacion escurridiza que éste.
Por eso en el fondo no es ‘a t¥ ni ‘a mf, sino ‘a
uno’ a quien afecta esta situacion de extrafieza an-
gustiosa. Lo unico que gueda ahi es el puro existir
en la conmocién de tal actitud suspensa que no en-
cuenira nada ¢ que asirse.”

(Cf. M. HeEmEGGER: Was ist Melaphysik, V. Kloster-
mann, Freiburg a. M., 19557, pag. 32.)

ANGUSTIA Y DESMORONAMIENTO EXISTENCIAL

La importancia decisiva del “habitar” —como forma esta-
ble de vida en comunidad a la sombra de una tienda, una
choza, un edificio— resalta de modo sobrecogedor al advertir la
relaciéon que media entre la anulacién de dmbitos y la aparicién
de ese fenémeno desconcertante que es la angustia. ;Qué sig-
nifica, en rigor, la angustia? ;Cuéndo surge y por qué ocultos
motivos? Nada més importante para comprender la situacién

— 435 —



azarosa de la cultura actual y del hombre contemporaneo que
dar cumplida respuesta a estos dramaéticos interrogantes.

El hombre, como vimos, es un ser nacido para desplegarse
cocreando dmbitos. Estos ambitos se fundan al entrar el hom-
bre en relacién co-creadora con realidades valiosas que cons-
tituyen ya de por si un 4mbito. La obra de arte ostenta un modo
de realidad cuasi-personal, relativamente auténoma, que el ar-
tista hace surgir al inmergirse en el 4mbito de los valores ar-
tisticos. Un didlogo entre seres personales es un ambito de con-
vivencia que éstos crean merced a la posibilidad que tienen, como
seres altamente estructurados, de abrirse a campos de actividad
distintos y superiores a la mera conservacion de la existencia.
La libertad humana se nutre de esta capacidad de apertura
hacia la creacién de ambitos. Estos ambitos se conectan entre
si a través de multiples interferencias y constituyen el entra-
mado de la personalidad de un hombre, de la existencia de un
grupo, una sociedad, un pueblo. Las posibilidades de accién y
la libertad de un pueblo, una sociedad, una persona humana
se hallan en proporcién directa a los ambitos que crean e inte-
gran en su radio de actividad.

Es a todas luces improcedente afirmar que la apertura a un
ambito aliena al hombre, lo enajena, lo pierde y adultera, por-
que justamente la realizacién de tal tarea creadora lleva su
personalidad a cabal desarrollo. Si distinguimos persona y per-
sonalidad, advertiremos que el hombre no fiene de una vez para
siempre determinado su modo concreto de ser, aunque disponga
de unas posibilidades prefijadas, incritas en su naturaleza.
Cada, ser humano va paulatinamente trazando la figura de su
vida, configurando su personalidad, bien sabido que persona-
lidad deriva de persona, y este término fue usado por los latinos
en el sentido de mdscara teatral. Tener personalidad es poseer
una figura correspondiente al papel que una persona desem-
pefia en la gran “comedia humana”.

El ambito que envuelve, a su vez, a todos los dAmbitos hu-
manos en esa dialéctica de encabalgamiento mutuo es el reli-
gioso, que viene a constituir asi por derecho propio el suelo
nutricio Gltimo y maés firme de la vida del hombre como ser
espiritual. Afirmar que la experiencia religiosa auténtica aliena
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al hombre supone un desconocimiento radical de las leyes que
rigen el despliegue de la personalidad humana.

El modo normal de arraigo en la vida humana se da por
via de creacion de dmbitos, proceso de crecimiento andlogo a
como el arbol se afianza en la tierra nutricia expandiendo sus
raices en forma de cordones umbilicales. Tal apertura dinami-
camente creadora es para el ser humano su méxima fuente de
arraigo y amparo. Podriamos decir que, originariamente, el hom-
bre tiene su asiento en un entramado de dmbitos. El hombre es
un ser que habita, y €l origen de toda habitaciéon es un dmbito
creado por el hombre en comunidad con las cosas, con los demas
hombres, con los valores y con Dios. Los espacios arquitectoni-
cos vienen a ser la manifestacién y encarnacion visible de los
diferentes dmbitos —familiares, sociales, politicos, religiosos...—
que el hombre crea previamente en su vida de convivencia.

Pero he aqui que estos Ambitos son tan labiles como fecun-
dos e imprescindibles para la vida humana. Todo lo grande es
quebradizo, y el alimento espiritual del ser humano pende de
algo tan inestable, tan somefido a mil vaivenes como son los
ambitos que debe ir creando esforzadamente a lo largo de su
vida con afan reverente de enriquecerse a través del contacto
viviente con cuanto lo sobrecoge y plenifica. Esta labilidad se
halla a la base del dramatismo esencial al hombre, ser consti-
tutivamente inestable e inseguro. Cuando el hombre advierte
que se van cortando uno a uno los vinculos nutricios que lo
unen al mundo a través de los diversos &mbitos que constituyen
su clima vital, es invadido por un sentimiento irreprimible de
asfixia y desamparo. El barco hace agua por todas partes, pierde
estabilidad, se escora y poco a poco funde su personalidad con
las aguas que lo anegan. Al sentir el hombre que su persona-
lidad se quiebra, que pierde robustez y queda a merced del
entorno, como est4 €l animal vertido a un mundo de meros
estimulos, todo da vueltas a su alrededor, se descentra, se de-
forma y el cosmos degenera en caos. Esta inversion total del
orden que preludia un desmoronamiento total de la existencia
humana es la fuente radical de la angustia.

No se angustia, pues, el hombre por verse infinitamente pe-
quefio ante lo infinitamente grande, por sentir —como Pas-
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cal— el escalofrio que produce la inmensidad de los espacios
siderales, sino por advertir que el suelo se agrieta bajo sus
pies y se quiebra el fundamento de su existencia.

El cultivo de los sentimientos de angustia es una de las
caracteristicas de nuestro tiempo, época dramaética engendrada
espiritualmente entre los abismos de dos contiendas bélicas y
vorazmente inclinada a las formas extremas de mdximo ho-
rror y mdximo goce, crispada tension e infrahumano relaja-
miento. En la catedra del ensayo filoséfico, en el tablado escé-
nico, en las obras literarias, en los diarios y revistas, en todas
las manifestaciones culturales la angustia constituye un clima,
una especie de niebla sutil que agarrota los &nimos y los envara,
haciendo imposibles las altas empresas del espiritu, ser disten-
sivo-creador que se mueve necesariamente sobre un suelo fun-
damental de confianza y apertura. ¢A qué enigmaticas hume-
dades del espiritu responde esta niebla que todo lo penetra y
anquilosa?

El sentimiento de angustia actual ofrece rasgos de muy di-
versas procedencias y presenta multiples matices que conviene
precisar a fin de no confundir banales actitudes de inconfor-
mismo y depresién moral con la sefiera posicién del hombre que
busca ardientemente la autenticidad personal a través del ries-
go y el desprendimiento. Si hemos de limitarnos a consignar
lo esencial, debemos en principio advertir que toda forma de
angustia se caracteriza por ser fruto de un derrumbamiento
total del mundo confiado en que vive de ordinario el hombre.
A diferencia del miedo, sentimiento provocado por objetos pre-
cisos y bien delimitados, la angustia se impone a modo de ma-
rea, de modo envolvente e irremisible (1). Cuando una instancia

(1) “Es cierto que la angustia es siempre angustia ante..., pero no
ante esto o aquello. La angustia ante... es siempre angustia por..., pero
no por esto o aquéllo. Sin embargo, la indeterminacién de aquello ante
lo cual y por lo cual nos angustiamos no es una mera falta de determi-
nacién, sino la imposibilidad esencial de determinabilidad.” “No podemos
decir ante qué siente uno esa sensacién angustiosa. Es una impresion
global. Todas las cosas y nosofros mismos se hunden en una indiferencia
niveladora” (M. HEIpEGGER: Was ist Metaphysik, pag. 32). Cf, asimismo
Sein und Zeit (M. Niemeyer, Tubinga, 1957%), pag. 187.
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hostil amenaza a un hombre, éste, tras el primer movimiento
de sobresalto, se pone alerta, moviliza sus recursos de defensa
y toma medidas de precaucién. Todo su ser se aprieta y adensa
para ganar fuerza propulsiva y lanzarse en la direcciéon marcada
con el signo rojo de peligro. Todo el hombre queda polarizado
y su fuerza potenciada en medida proporcional a la intensidad
del riesgo. Pero supongamos que la sefal de alarma se diversifi-
ca. El hombre amenazado dirigird nerviosamente su atencién
de un lugar a otro, multiplicara su esfuerzo, tensara todas sus
fuerzas, protegerd sucesivamente sus diversos flancos. Mas he
aqui que poco a poco el cerco se estrecha y el peligro se con-
vierte en un oleaje masivo que inunda al hombre, lo invade, lo
domina en todas direcciones. El ser amenazado apenas sabe a
dénde acudir. El peligro pierde su rostro concreto, se torna ano-
nimo, monstruo de mil brazos que atenaza sin ofrecer flanco al
contraataque. Cuando la agresién 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 impresion azorante de no hacer pie y quedar a merced
de las olas en una situacién de absoluta inestabilidad.

Esta nociéon radical de angustia nos permite comprender la
diversidad de causas que la originan y la vecindad en que éstas
se hallan con la pérdida del indispensable amparo.

Angustia y soledad

Cuando el hombre, ser nacido para soportar altas presiones
de comunicacién creando gmbitos de convivencia, rompe los cor-
dones nutricios que lo unen umbilicalmente a los seres de su
mundo, se siente acosado en bloque por el vacio succionante
que abre este colosal e injusto despojo. Tal acoso lo repliega a
su interioridad vacia, a su mundo individual desmantelado. Por
falta de auténtica voluntad de comunicacién con el entorno,
el hombre pierde toda capacidad de penetracion en el mismo
y se acoge a posiciones individualistas de desamparo. Con ello,
a su vez, el entorno deja de ser un dmbito de realidad abierto al
gozo del conocimiento intuitivo y a la cocreacion de lazos peren-
nes de comunidad de vida, para mostrarse herméticamente oclui-
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do en una constitutiva latencia. Ante esta mutua impermeabili-
dad no resta sino hacer de necesidad pretendida virtud y alzar
el desarraigo, la soledad y el silencio al trono de las entidades
primarias, orladas con el prestigio seductor de lo auténtico.

De este modo, el silencio ya no tiene sélo valor por constituir
una especie de halo de resonancia que envuelve a las palabras
y les da volumen y densidad, sino que vale por si, como silencio,
como encarnacion de la mudez espiritual impuesta por la falta
de penetracién en las capas profundas del ser. Nada il6gico
que Nietzsche en su Zarathusira, tras lanzarse paroxisticamente
a una apoteosis del dolor —que implica siempre un desajuste,
un desorden en la buena marcha de las cosas—, vea al hombre
como un habitante de las soledades y del desierto. Esta condi-
cién desértica del mundo humano es fruto del desmantelamien-
to a que lo somete el hombre cuando busca en la entrega se-
ductora al vértigo de la caida en lo vital-inconsciente (2) una
solucién a los problemas planteados por el surgimiento del es-
piritu sobre la tranquila llanura de la vida gobernada por ins-
tintos seguros.

La exaltacion de la soledad y del silencio como tales se
opone frontalmente a la exigencia humana fundamental de “ha-
bitar”, de crearse esforzadamente una forma sustancial de am-
paro a través de la fundaciéon de ambitos de convivencia. Kier-
kegaard y Nietzsche, los dos grandes precursores del actual cul-
tivo sisteméatico de la angustia, creyeron hallar una solucién
al desgarramiento de la bipolar existencia humana entregin-
dose al vértigo de la soledad metafisica no por adoptar una
mera pose literaria, sino por razones de largo alcance que es
hora sometamos los europeos a revisién, “Como un abeto soli-
tario, egoistamente aislado de todo y vuelto hacia lo alto, asi
estoy yo; no doy sombra alguna, y sélo la paloma silvestre hace
su nido en mis ramas.” Asi escribia el joven Kierkegaard, tras
romper relaciones con su prometida y renunciar a la creacién

(2) Peter Wust vivié intensamente el drama que implica esta entrega
e intenté hallar una via de solucion en sus obras Naivitdt und Pietdt
(Edit. J. C. B. Mohr, Tubinga, 1925), Die Dialekiik des Geistes (Edit, Fil-
ser, Augshurgo, 1928), Ungewissheit und Wagnis (Edit. Koésel, Munich,
afio.1946).
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de un hogar, ambito de amparo que se le antojaba en cierto
modo una reclusién. De modo sorprendentemente andlogo, tam-
bién Nietzsche se compara con un abeto solitario que se alza
en la cumbre sobre el abismo: “iSolo! ;Quién se atreveria a
hospedarse aqui conmigo? Quizé un ave de rapifia: esa si que
se cuelga, ansiosa de presa, en mis cabellos...” Esta soledad
desesperante es —a juicio de ambos escritores— el alto precio a
que debe comprar el hombre su aufenticidad si quiere liberarse
de la marcha anénima de la masa gregaria y lograr un puesto
de excepcién escalando solo la alta montaha de la libertad;
“experiencia espantosa”, a decir de Nietzsche, que la vivié hasta
el grado de maxima enajenaciéon. “Es en el desierto —clama
Zarathustra— donde han vivido siempre los veridicos.” El ca-
ballero de la fe —escribe un espiritu congenial, el danés Kier-
kegaard— “no dispone, en todo y por todo, méas que de si mis-
mo, en un aislamiento absoluto”.

Siglos antes que Nietzsche y Kierkegaard, ofro espiritu sen-
sible al aislamiento, el francés Pascal, se asombraba ante la in-
finitud del Universo donde el hombre se pierde como un mi-
nusculo grano de arena. Pero, al tener fe, esta inmensidad
escalofriante se ordena, se jerarquiza, se estructura; y la es-
tructura, la jerarquia y el orden constituyen un clima de am-
paro para el ser humano. Perdida la fe en la razén —como prin-
cipio de orden— y en Dios —como origen de fodo lo existente—,
el hombre siente que nada esta firme, todo da vueltas a su al-
rededor, y en su intimidad surge la sensacién de inestabilidad
orgénica que Sartre con término vulgar denomina ndusea. El
hombre no se siente ya abrumado por su pequefiez frente a los
inmensos espacios siderales, sino desconcertado hasta el absurdo
por la falta de orientacién interna. El ser humano falla en su
interior. La angustia le viene de dentro al encontrarse “desam-
parado aqui en las montafias del corazén” (Rilke). Esta soledad
total que fluye del desamparo producido por el desorden meta-
fisico es el clima que engendra la angustia. Angustia es la sen-
sacién de mo hacer pie que experimenta en la soledad de des-
arraigo un ser nacido para “habitar”, para fundar una vida de
interrelacién y amparo.
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LA ANGUSTIA Y LA HOSTILIDAD DEL ENTORNO EN LA OBRA
DE ORTEGA Y (GASSET

No obstante su lema “Yo soy yo y mi circunstancia”, Ortega
mostré en todo tiempo interés por destacar la radical distincién
que media entre el hombre y las cosas que lo rodean. Basado
en la condicién singular e irreductible de las experiencias vi-
tales del hombre —el ejemplo del dolor de muelas aparece sin-
tomaticamente a menudo en los razonamientos orteguianos—,
Ortega subraya la heferogeneidad del yo respecto a los demés
hombres y a las cosas. Notese que esta unicidad del hombre es
proclamada indistintamente respecto a los hombres y a las cosas
sin realizar las numerosas e importantes distinciones que aqui
se imponen, ya que entre personas se dan relaciones de encuen-
tro que fundan ambitos de convivencia en los cuales la “alteri-
dad” del “yo” y “lo otro que yo” queda en gran medida tras-
cendida. La determinaciéon de esta medida debe ser objeto de
muy sutil tratamiento.

Ortega no suele distinguir con la debida precisién los diversos
modos de relacion del yo con las cosas y con las deméas personas
porque desatiende en principio el andlisis de los diferentes es-
tratos de ser. Del hecho de la heterogeneidad del yo respecto
a los deméas hombres deduce que la diferencia del mismo res-
pecto a la materia no se funda en la condicién ontol6gica de
ambos, sino en la conciencia de unicidad que cada uno tiene
de si.

Admitida esta nociéon —tan poco matizada— de heterogenei-
dad, a Ortega no le cabe sino insistir en la condicién fordnea,
extrana, hostil incluso, del entorno en que se halla enclavado
el hombre. “... Estar yo en la habitacién es existir yo en lo otro
que yo, por tanto es existir fuera de mi, en tierra extrafia, es
ser constitutivamente forastero, puesto que no formo parte de
aquello donde estoy, no tengo nada que ver con ello” (2 bis).

(2 bis) Cf. Obras Completas, Rev. de Occidente, Madrid, vol. V, pa-
ginas 302-3. Los temas expuestos en este apartado son ampliamente des-
arrollados en mi obra: El pensamiento filoséfico de Ortega y d’Ors, Una
clave de interpretacion. (Edic. Guadarrama. Madrid. En prensa.)
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Esta atenencia de Ortega a un concepto univoco, aristado,
de heterogeneidad lo lleva a subrayar hasta el extremo tanto
la independencia del yo respecto a cuanto no es él —es decir,
la circunstancia— como el caracter de exirafieza de ésta res-
pecto al mismo. Con ello la inserciébn esencial del hombre en
el mundo adquiere un cardcter pesimista de exilio en clima de
desamparo. “... Como hemos dicho que eso —el estar en una
circunstancia o en el mundo— es constitutivo de mi vida, quiere
decirse que el hombre existe fuera de si, en lo otro, en pais
extrano —¢quién sabe si enemigo?—, no a ratos y de cuando
en cuando, sino siempre y esencialmente. Vivir es existir fuera
de si, estar fuera, arrojado de si, consignado a lo otro. El hom-
bre es, por esencia, forastero, emigrado, desterrado” (O. c., V,
404-5).

Este radical distanciamiento del yo y la circunstancia hace
inviable todo conocimiento en profundidad de los seres que in-
tegran a ésta. El entorno —segun Ortega— es enigmdtico, y
el futuro una sima llena de misterios. La vida del hombre se
presenta en todo momento como un bracear escalofriante para
hacerse luz ante este horizonte de oscuridad impenetrable. ;De
dénde podré venir esta luz si las cosas no poseen una intimidad
con poder autorrevelante y el hombre carece de todo poder in-
tuitivo de captaciéon de lo profundo? Tal luminosidad debera
proceder de la situaciébn misma, como sucede en todo aconte-
cimiento Iadico. Si el ser humano se halla arrojado en el entorno
(sometido a la delimitacion espaciotemporal empirica), situado
ante el enigma del mundo y del futuro (lo cual indica que esta
falto de poder intuitivo de penetracién), obligado a elegir (debido
a su carencia de instintos seguros) entre varias posibilidades,
toda forma de distancia que el hombre adopte frente al mundo
sera entendida como la ruptura del cordén umbilical que lo une
al seno nutricio de la realidad.

Al no prestar atencién a los niveles profundos del ser, fuente
de expresividad y fundacién dialégica de 4mbitos comunitarios,
socioldgicos, historicos, culturales, artisticos, religiosos, etc., tien-
de a destacar Ortega en el entorno la vertiente de lafencia
sobre la de presencia —ineludible para que surja la conciencia
formal de la latencia—, sumergiendo la circunstancia mundana
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y los grandes ambitos del pasado y del futuro en un mar de
enigmas angustiosos. Se olvida que la proyecciéon humana hacia
lo desconocido debe apoyarse en la tierra firme de lo ya develado
merced al poder autorrevelante de lo real y a la capacidad in-
tuitiva del sujeto cognoscente. La presencia de un ser dotado
de sensibilidad para lo profundo ante realidades dotadas de
alta densidad entitativa se traduce en una especie de campo
abierto a perspectivas inexhauribles, que es fuente mas bien de
gozo espectante que de perplejidad angustiosa, pues la riqueza
de lo real no se traduce en esquiva latencia absoluta sino en al-
tisimo poder de presencializacion.

Sobre el terreno firme de la apertura por via intuitiva a lo
real profundo y de la consiguiente co-fundacién de ambitos,
la insecuritas radical de la vida humana no degenera nunca en
angustia disolvente sino en esperanza constructiva, con todo
lo que ésta implica de esfuerzo y superacién de la mera atenen-
cia empirista a las circunstancias espaciotemporales. Si se en-
tiende que la circunstancia espaciotemporal vela en una cons-
titutiva latencia sus posibles estratos profundos, la insercién del
hombre en la misma no puede sino provocar un clima de tragico
desgarramiento y desamparo.

Sacando partido al regusto contemporaneo por lo &acido y
disolvente, asi como a la proclividad actual a exaltar como “au-
téntico” el envés de los seres y de los procesos naturales, Ortega
suele destacar el dramatismo heroico de la vida en la duda y
a la intemperie. Se trata de un aspecto parcial del movimiento
contemporaneo hacia el “in-objetivismo”, oscilante e inestable
posicién intermedia entre el “suelo firme” de lo objetivo de-
sechado —por césico— y la tierra prometida de lo superobjetivo
entrevisto en la forma precaria de lo meramente in-objetivo.
Hoy més que nunca conviene subrayar que la insecuritas esen-
cial al hombre sélo degenera en desamparo cuando por diversas
razones se hace violentamente inviable la fundacién de dmbitos
de presencia entre el hombre y los seres del entorno, entorno en
el cual ocupan los demés hombres una situacion de privilegio
que los eleva muy por encima de las meras “cosas”. La exal-
ci6n del caricter desamparado del hombre, perplejo ante un
entorno enigmético, procede en definitiva de tomar como mo-
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délico el estrato animal, caracterizado por la seguridad que
presta la posesién de un sistema de instintos seguros.

Al partir de la esencial heterogeneidad del yo y las cosas
del entorno resulta imposible a Ortega explicar como puede ser
auténtico el comportamiento del hombre singular cuando crea
ambitos comunitarios en busca de amparo. Desde una perspec-
tiva objetivista, polarizada en torno a la categoria de “cosa”
—estatica o fluyente, poco importa en este contexto, pues el
mero dinamismo no eleva a los seres de condicién—, la vida
rigurosamente personal no crea dambitos permanentes, sino que
se despliega a lo largo de una serie de actos realizados en vista
de unos determinados proyectos. Los Unicos dmbitos posibles
que actuan respecto al hombre como una especie de atmdsfera
envolvente son los formados por los usos, costumbres y creen-
cias sociales, que gufan la conducta del hombre de modo im-
personal e inconsciente, anulando con ello el caracter personal
de sus acciones. Ante el falso dilema: “O vida auténtica o vida
social”, el hombre se siente perplejo, despavoridamente inerme,
arrojado a una encrucijada sin salida airosa posible y angustia-
do, por tanto, en la misma raiz de su ser humano.

En efecto, el ser humano s6lo despliega su personalidad y
alcanza su grado cabal de madurez “creando lazos” de conviven-
cia con los demés (Saint-Exupéry). Si se parte del principio de
que la intervinculacién social aliena, enajena al hombre, éste se
ve acosado por dos tendencias inconciliables: la reclusion en
st mismo con vistas al logro de la autenticidad personal, y la
salida de si para engrosar la corriente social en la que inelu-
diblemente debe tomar parte. Esta dilacerante paradoja sitia
al hombre en una especie de tierra de nadie carente de sentido,
desmantelada. La falta de orden radical que implica este ca-
racter “absurdo” de una vida sin carga significativa funda el
clima de inseguridad nuclear que llamamos angustia.

La cultura actual de vanguardia tiende a calificar mordaz-
mente cuanto significa para el hombre amparo vital con la
equivoca denominacion de “burgués”, término propicio a abusos
demagogicos por las resonancias politicosociales que suscita.
Frente a la busqueda burguesa de climas acogedores, se postula
el riesgo y el “dramatismo heroico” del nomadismo errante y
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desarraigado. Frente al somnoliento y banal “habitar”, se exalta
el auténtico y enérgico “transitar”, Frente al rigido ser, se orla
de prestigio el variopinto y fluyente devenir.

Este programa ofrece todas las caracteristicas necesarias
para triunfar en una época de dramaticas tensiones de cambio.
Si se aborda el estudio del ser humano con un sentimiento de
nostalgia por la seguridad que confiere al animal su sistema de
instintos seguros, se tiende por fuerza a interpretar la libertad
como desamparo, a fin de justificar la concepcién desgarra-
doramente pesimista del hombre que acapara la atencién y
simpatia de la época contemporanea. Pero cuando las aguas
se serenan y los espiritus recobran una minima capacidad de
reflexién, empieza a sospecharse que bajo la critica virulenta
de la propension del hombre a buscar el acomodo del “habitar”
late una profunda ignorancia de las leyes que rigen la evolu-
cién normal de la personalidad humana.

LA ANGUSTIA EN LA OBRA DE JEAN-PAUL SARTRE

“Il me parait qu'on se trompe entiérement quand
on lie au vertige et a Ueffroi lexpérience de la li-
berté; Uexpérience de la liberté exercee est sans an-
goisse; c’est sous la condition d’une alteration pro-
fonde (...) que cetle expérience prend le caraciére
dramatique que la littérature contemporaine lui a
souvent accordé. La ‘générosité’ que Descarles en-
seigne est sans angoisse.” “Bref, tant que la réflexion
sur le pouvoir-élre reste gagée par Uexercice méme

. de la décision, elle est une réflexion non-angoissée.”
(Paur RicoEur: Philosophie de la volonté, vol. I. Le
volontaire et Vinvolontaire, pags. 62-63).

La obra filosdfica y literaria del existencialista francés Jean-
Paul Sartre muestra singular empefio en cortar los diferentes
lazos que unen al hombre con la realidad y hacer inviable la
creacion de ambitos de convivencia. Por citar sélo tres obras
significativas, A puerta cerrada (“Huis clos”) anula el 4mbito
del auténtico amor interhumano; Las moscas (“Les Mouches”)
intenta dar por anulado el &mbito de unién entre el hombre y
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Dios; La ndusea (“La Nausée”) se esfuerza por considerar el
descenso a la actitud vital de fusion con el entorno como la
raiz de la autenticidad humana. La imposibilidad del amor con-
vierte la convivencia humana en una soledad compartida. No
hace falta cantar las excelencias —a fines torturadores— del
azufre y del fuego. Todo es mas sencillo y més agrio: “El infier-
no son los otros.” La rebeldia contra Dios, al que Sartre convier-
te de padre en mero sefior prepotente y arbitrario, constituye
para el hombre despechado la fuente méixima de la desespera-
cién. El hundimiento de la trama de significaciones hace del
cosmos un caos en el que todos carecemos de sentido y estamos
de sobra, de sobra antes y después de la muerte y por siempre.

Nada més importante para comprender la decisiva impor-
tancia de los ambitos para la vida humana que asistir de cerca
al proceso por el que llega Sartre a esta triple pérdida que deja
al hombre en situacién de desamparo metafisico.

1. La imposibilidad de la convivencia en amor

E]l amor auténtico, como sabemos, se dirige al centro nuclear
del ser personal. Aunque el proceso de enamoramiento se ini-
cie merced al conjuro de ciertas cualidades de la persona ama-
da, el amor so6lo adquiere su debida madurez cuando la unién
vincula enfre si a dos personas en cuanto tales, entendiendo
por persona, dicho del modo mas sencillo, el recinto interior al
que deseamos hacer vibrar y conmover cuando pronunciamos
el nombre del ser amado. Todo nombre es digno de inmenso
respeto porque es un vector que suscita por resonancia la pre-
sencia de mundos internos, enigmaticos y sobrecogedores.

Naturalmente, en este acceso del hombre al santuario intimo
del ser personal ajeno, el cuerpo juega un papel importante por
constituir una especie de campo abierto donde el espiritu hace
acto de presencia. Pero el amor en sus momentos de plenitud,
aun valorando el cuerpo con toda intensidad, lo desborda hacia
las regiones méas altas de la personalidad, a las que aludimos
cuando confesamos amar algo con lo mejor de nosotros mismos.
El proceso de purificacion del amor, o, lo que es igual, de ple-
nificacién de la capacidad amorosa tiende justamente a poner
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en forma la capacidad de no confundir lo més intenso con lo
més perfecto, lo indispensable con lo fundamental, el fuego del
crisol con el oro que en él prueba su temple, El amor auténtico
es transfiguracién, es decir, plenificacién, integracion, logro de
las posibilidades mas altas sin anular las méas humildees, antes
potenciandolas.

Por muy diversas razones que aqui no cabe ni siquiera re-
sefiar, Sartre olvida este caracter transfigurador que el cuerpo
ostenta como vehiculo viviente hacia lo espiritual y destaca su
condicién de pasta grdvide que tiende a despefiar al hombre
hacia el reino oscuro del inconsciente. El ejercicio del amor es
visto en su vertiente de entrega al vértigo de la caida en el
empastamiento material por parte del amante, y de reduccion
violenta del amado a mero objeto corporeo. La practica de la ca-
ricia, segun Sartre, tiene por cometido alzar la carne a primer
plano, concederle honores de primera figura, y reducir de este
modo el ser amado a la precaria condicién de mero objeto. Dado
que la reduccién del ser personal a mero objeto es la meta de
toda actitud sddica, que frata a un ser consciente con la cruel-
dad con que un nifio destroza un mero objeto, con el fin pri-
mario no de hacer sufrir fisicamente sino de rebajar de nivel
moral, el amor —asi entendido— aboca a ilegitimos extremos
sadicos. Al sentirse objeto de tal atentado a su dignidad de per-
sona, el ser amado, segin Sartre, reacciona devolviendo a su
vez amor con idéntico fin malsano, y la convivencia humana
se convierte en una carrera de mutuos intentos de degradacién.
Si el amor auténtico se dirige a la persona del amado y se
nutre de su dignidad y va por ello hermanado con una inque-
brantable reverencia, el afan obsesivo de restar personalidad
al amado se cruza en perpendicular con la fundacion de a&mbitos
de comprensién y convivencia.

La violenta reduccién del amor, por parte de Sartre, al nivel
meramente corpéreo —y, dentro de éste, a sus vertientes mas
agrias y disolventes— responde en gran medida a su concepcién
unilateral de la mirada humana. Hay en la relacion del hombre
con los deméas multiples formas de mirada: tierna u hostil, aco-
gedora o despechada, benévola o espiante, airada o rendida, et-
cétera. Para Sartre, sin embargo, todo el que mira a otro tiende
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a reducirlo a un mero objeto, como sucede cuando se espia la
conducta de alguien a través del ojo de una cerradura. La per-
sona espiada no entra en relaciéon de didlogo con el espia; es
considerada como mero objeto de observacién. La mirada es-
piante ob-jetiva, distancia al objeto espiado y quiebra toda posi-
bilidad de fundar un ambito de didlogo. Asi, en la obra A puerta
cerrada, la lesbiana Inés, despechada por la negativa de Estelle
a sostener con ella relaciones amorosas, intenta hacer inviables
con su sola presencia las que Estelle inicia con el joven Gar-
cin. Si el amor pide 4mbitos de intimidad, soledad acogedora,
la mirada espiante de un tercero diluye toda relacién de con-
vivencia amorosa. Sobre esta base pregunta airado Garcin si
en el pantedn-infierno en que se hallan encerrados “no se hara
nunca de noche”, es decir, si sus tres desolados habitantes no
seran jamas amparados por un clima de soledad en que se apa-
gue el brillo petrificante de las miradas meduseas de quienes
miran con intenciones espiantes, mas cargadas de odio que de
amor, Inés, con aire complacido, proclama la duracién eterna
de esa situacion a tres dilacerante, de ese irremediable vivir en
compafiia que, al no permitir la fundacién de ambitos de inti-
midad, constituye una forma de soledad asfixiante. Como sucede
con ofras obras sartrianas —sobre todo La Chambre—, A puer-
ta cerrada representa el estado de reclusi6n insalvable a que
aboca el hombre cuando convierte en abismo invadeable la
distancia de perspectiva que, como ser espiritual, debe estar
fundando en todo momento entre él1 y su entorno natural. Tras
el fracaso de varios intentos de lograr una fusién amorosa por
la via de una desenfrenada unién corpérea, el protagonista
Garcin declara indignado y como despavorido que no hace
falta acudir a las imagenes del azufre y del fuego para describir
las penas del infierno, porque éste no es sencillamente sino el
encierro agobiante en compaiiia de otros. Al nivel objetivista en
que se mueve Sartre —nivel caracterizado por el registro de la
posesion— la presencia de los otros no constituye una apelacién
sugerente a la creacion de dmbitos de convivencia, sino una cons-
tante amenaza al espacio vital que uno abarca. Este reconoci-
miento un tanto brutal del fracaso de una doctrina desorien-
tada sobre el amor humano es acogido por la crispada Inés con
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un golpe de risa amarga y sarcéastica que contagia a los demas
y los sume en una especie de clima de vida sin sentido que no
puede florecer sino en desesperaciéon. La Unica salida posible
a este descubrimiento acido de que la convivencia verdadera
—1la que plenifica a quienes la fundan— resulta imposible es la
entrega al vértigo de la inercia. Por eso, entre asombrado y ci-
nico, el protagonista alza los hombros y exclama: “Bien, con-
tinuemos.”

2. Libertad de desamparo

Si advertimos en A puerta cerrada la sucesién brusca de
los sentimientos de odio y los momentos de entrega al frenesi
sensual, constataremos una idea muy importante por lo que
toca al papel que juega en la vida del hombre la creacién de
ambitos de convivencia, a saber: que ésta no es posible en pla-
nos donde toda actividad humana estd inspirada y reglada por
el afdn posesivo. Del amor que no es sino posesion delirante del
ser amado en su vertiente susceptible de dominio al odio que
desearia anular el ser ajeno no hay la distancia que podria en
principio parecer a una mirada superficial, porque ambos sen-
timientos responden a una actitud humana falta de la debida
reverencia (3).

Analoga consideracién cabe hacer de la libertad cuando es
ejercida a impulsos de una voluntad a ultranza de autonomia
absoluta, de lo que podriamos denominar “robinsonismo meta-
fisico”. Dos textos de Sartre, tomados de la novela Les Chemins
de la liberté. I1: Les Sursis y de la obra teatral Les Mouches,
pueden servir de claro ejemplo.

La libertad imposible de un desertor

Mathieu Delarue debia haber tomado el tren para incorpo-
rarse a filas y afrontar el tremendo destino de la vida en el
frente de guerra. Pero se quedé en Paris. Incorporarse signifi-

(3) Sobre el amor y el deseo de “posesién” véase la obra de Sartre:
L’éire et le néant, Gallimard, Paris, 1943, 19572, pags. 443-4, 447, 463.
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caba colaborar a la creacién de un ambito, el amplio, comple-
jisimo y dramatico 4mbito de una nacién levantada en armas.
Quedarse era cortar amarras con un entorno que invita inelu-
diblemente al compromiso creador. Delarue, afanoso de liber-
tad, de lo que entendia por libertad, opté por la ruptura. Ese
ideal —en apariencia tan lejano para un joven— de ser libre
estaba ante su mano, apretdndose contra él, identificaAndose con
€l. La libertad ya no es ahora nada lejano, rico, lleno de posi-
bilidades. Es sencillamente él, Mathieu Delarue, solo, aislado
de todo, con su cuerpo joven inclinado sobre el Sena en la mitad
del Pont-Neuf. Al ver como se le cortaba el cuello a la elocuencia
que suele rodear a la palabra libertad, Delarue se eché a reir.
“Esta libertad que habia buscado tan lejos estaba tan préxima
que no podia verla, que no podia tocarla, no era méas que yo.
Yo soy mi libertad. Habia esperado que un dia estaria lleno de
alegria atravesado de parte a parte por el rayo. Pero no habia
ni rayo ni alegria: solamente esta desnudez, este vacio lleno de
vértigo delante de é1 mismo, esta angustia que su propia trans-
parencia impedia que nada pudiera ver.”

Este vértigo significa la caida del nivel de las significaciones
(de los campos de sentido que abren ante el hombre horizontes
y posibilidades de accién rigurosamente humana) al nivel me-
ramente vital de la inmediatez de fusién con las cosas vacias
de sentido. Por eso el sentido del tacto —de la inmediatez opa-
ca— cobra valor a expensas de los sentidos de la distancia —Ia
vista y el oido—, propios de la vida espiritual del hombre. En
este plano, la necesidad de fundirse con el entorno se hace
ineludible, y en el 4nimo del hombre surge una violenta afio-
ranza por la soledad del arbol —como sucedia al Caligula de
Camus, después de romper toda clase de vinculos con los hom-
bres— y por la opacidad de la piedra. “Extendi6 las manos y
las pased lentamente por la piedra de la balaustrada; era ru-
gosa, agujereada, una esponja petrificada, caliente atin del sol
de la tarde. Estaba alli, enorme y masiva, encerrando en si el
silencio aplastado (...). Hubiera querido apretarse a esta piedra,
fundirse en ella, llenarse de su capacidad de reposo, pero la
piedra no podia serle ningtn socorro, estaba méas all4d para
siempre.”
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Al nivel infraespiritual no hay més posibilidad de unién que
la fusién indiferenciada. Al ser ésta imposible, un abismo de
alejamiento se establece entre el hombre y las cosas. No hay
ambitos de interaccién posible al ser inviable toda forma de
riguroso encuentro. Se piensa que el conocimiento no puede sino
objetivar, ob-jetivar, poner en frente o proyectar €l objeto de
conocimiento. Esta pro-yeccién implica cierta distancia, y la
distancia enajena. “Sus manos estaban, sin embargo, sobre la
balaustrada blanca; cuando las miraba le parecian de bronce.
Pero justamente para que pudiera contemplarlas no le perte-
necian, eran las manos de otro fuera de él, como los arboles,
como los reflejos que temblaban en el Sena; manos cortadas.”
Interrumpida esa especie de cascada incesante que es la mirada
obsesiva lanzada sobre un objeto, cesa el proceso petrificante de
ob-jetivacién. “Cerr6 los ojos y las manos de nuevo fueron
suyas. No quedé contra la piedra calida més que un gustillo
acido y familiar, un gustillo de hormigas perezosas.” Las ma-
nos nos acercan a las cosas, pero, cuando las vemos en contacto
con ellas, un fluido misterioso de objetivacion parece intercam-
biarse entre cosas y manos, de modo que éstas dejan de perte-
necernos para convertirse en una cosa méas entre las cosas. Si
interrumpo la mirada, las manos se pliegan de nuevo hacia si,
se aferran a mi cuerpo, pero entonces las cosas recobran su dis-
tancia primera. {Temible dialéctica de cercania y alejamiento
que situa al hombre en una posicién de draméatica inestabilidad
ante el entorno mundano! “Mis manos: inapreciable distancia
que me acerca a las cosas y me las separa para siempre.”

Una y otra vez, en toda experiencia de Sartre se queda el
hombre a solas con una pelicula de nada interpuesta entre su
ser y el de las cosas. Si éstas carecen de auténtica significacion,
de un modo de ser potente y calificado que pueda fundar una
donacién por via de presencia, el acceso del hombre a las mis-
mas no logra superar la precaria condicién de un contacto me-
ramente tangencial, incapaz de hacer surgir formas verdaderas
de intercambio y convivencia. “No soy nada, nada tengo. Tan
inseparable del mundo como la luz y, sin embargo, exiliado,
como la luz brillando en la superficie de las piedras y del agua
sin que nada jamés me acerque o me vincule. M4s all4, mé&s
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alld. Fuera del mundo, fuera del pasado, fuera de mi mismo:
la libertad es el exilio y estoy condenado a ser libre.”

Esta paradéjica vinculaciéon de la condena y la libertad in-
dica hasta qué punto es imposible dar razén de los complejos
fenémenos humanos a niveles inferiores a aquellos en que se
despliega la vida del hombre en plenitud. Por eso se convierte
en problema el uso de la libertad. Se conviene en llamar libertad
al vacio angustioso que sigue a la ruptura de vinculos, y segui-
damente debe plantearse la pregunta: “;Qué voy a hacer con
toda esta libertad? ¢Qué voy a hacer de mi?” Al quedarse solo,
por no haber asumido las tareas precisas que se le habian asig-
nado —tareas que implican otros tantos &mbitos de accion den-
tro del entramado de ambitos que es la vida social de un de-
terminado momento—, y, no pudiendo ser afectado por ninguna
orden, Delarue empezé a pensar “con cansancio” que estaba
“libre para nada”. La fatiga con que realiza este pensamiento
indica que los conceptos se lician en su mente faltos de consis-
tencia. Ser libre para nada no puede sino engendrar hastio en
una persona medianamente lticida, ya que evidentemente se
trata de un pensamiento abatido sobre si mismo, muerto en
agraz, agresivo a fuerza de falso.

A Delarue no le queda otra salida en el nivel a que se ha
situado que hacer las paces con el mundo de la soledad, €l ol-
vido y la superficialidad y, a ser posible, hacer de necesidad
virtud, glorificando demagégicamente su reclusiéon en la indi-
ferencia y la impotencia. “Mathieu corria por la superficie de
las cosas y las cosas no lo sentian. Olvidado. Olvidado por el
puente que lo soportaba con indiferencia, por estos caminos que
se dirigian hacia la frontera, por esta ciudad que se levantaba
lentamente para contemplar en el horizonte un incendio que
no la afectaba. Olvidado, ignorado, solo, un retrasado; todos los
movilizados habian salido anteayer; no tenia nada que hacer
aqui, ¢tomaria el tren? No tiene importancia. Marchar, quedar-
se, huir; estos actos no pondrian en juego su libertad. Y, sin
embargo, era necesario arriesgarla.” ;Cémo? No enhebrandose
creadoramente en un campo de significaciones, aunque sea tan
dramético y tan “sinsentido” como una guerra que no despierta
el menor entusiasmo, sino llevando al limite el proceso ya ini-
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ciado de ruptura con el mundo de interrelaciones significativas.
Sartre vuelve una vez més a sentir la llamada de lo objetivo
como un rumor de abismo que provoca el vértigo. “Se aferrd
con las dos manos a la piedra y se incliné encima del agua. Le
bastaria un salto, el agua lo devoraria, su libertad se haria
agua. Seria el reposo. Por qué no. Este suicidio oscuro seria
también un absoluto, Toda una ley, una eleccién, una moral.
Un acto tunico, incomparable, que iluminaria un segundo el
puente y el Sena. Bastaria inclinarse un poco més y seria es-
cogido para la eternidad.”

Al no acertar a ver como es posible configurar una perso-
nalidad a través de la vinculacién a un entramado de tareas
envolventes, comunes a muchos hombres, se eleva de rango la
mera unicidad del acto solitario e insolidario, el escueto e in-
fundado acto de dejar caer el cuerpo al vacio sobre las aguas.
“No existia ninguna razon particular para dejarse caer, pero
no existia ninguna razéon para evitarlo. Y el acto estaba alli
delante de él, en el agua negra que dibujaba su futuro. Todas
las amarras estaban cortadas, nadie en el mundo podia retener-
lo; esta era la horrible, la horrible libertad. En el fondo de su
ser sentia golpear su corazon alocado; un simple gesto, las ma-
nos que se abren y habria sido Mathieu.” EI logro de la perso-
nalidad queda asi reducido a la plenitud de la identidad de fu-
sion. La libertad llega a su paroxismo en el vértigo, cuando el
cielo y el puente desaparecen, el rio se alza, y el agua parece
confundirse con el propio futuro del hombre que la mira con
mirada obsesiva y fusionante. De repente, Delarue decide no
tirarse. Sartre no indica de qué trasfondo personal irreductible
brota esta inesperada decision que libera al joven de la sumi-
sién al vértigo. Para quitar importancia a la efectividad de esta
decision que abre todo un horizonte nuevo, Sartre anota: Esta
decisiébn “no serd més que un intento”. “Se encontré fuera,
andando, deslizindose en la corteza de un astro muerto. Ser4 la
proxima vez.” El golpe de la libertad de decisién es tan débil
—al parecer— que el hecho de desbordar la situacién sin apa-
rente salida posible no recibe el honor de ser descrito en tér-
minos personales. Delarue “se encontré” fuera, en un mundo
carente de sentido, que no es sino el lugar de diversas ocasiones
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de suicidio, frustradas o llenas de éxito. Un mundo sin posibili-
dad de crear situaciones de riguroso encuentro y significacion
es, en verdad, un “astro muerto” que no puede sino invitar al
suicidio visto como un intento de legrar un minimo de sentido
llevando al limite con coraje su falta fundamental de sen-
tido.

La libertad como dereliccion

Jupiter —como encarnacion del Creador— insta al rebelde
Orestes a retornar al orden de la naturaleza donde reina el
bien en el nucleo més intimo de los seres. Este “hijo desnatu-
ralizado” vaga fuera del ambito arménico del cosmos a im-
pulsos de un afan incontrolado de autonomia y un sentimiento
de despecho frente a la grandeza inconmensurable del Creador.
A la intimacién de Jupiter, Orestes responde negando la realeza
de Dios sobre los hombres y desafiando su poder. Jupiter insiste
en que €l es el creador de quien asi se manifiesta. Y Orestes
replica que no era necesario haberlo creado libre. En esta breve
frase vibra toda la amargura que suscita en el hombre contem-
poraneo el hecho de la libertad, vista como fuente de responsa-
bilidad, de obligacién ineludible a crear libremente dmbitos de
convivencia y de servicio, vinculos de compromiso con los gran-
des valores de la existencia.

A ello alude Jupiter cuando agrega esta observacién deci-
siva: “Te di tu libertad para servirme.” El ejercicio de la liber-
tad humana, si ha de ser verdaderamente creador, debe renun-
ciar a formas elementales de aufonomia que parecen oponerse
a cuanto significa vinculacion heterénoma, atenencia a seres o
valores ajenos. Este modo elevado de dependencia creadora, ple-
namente consciente, no constituye motivo de humillacién para
quien logra advertir que lo decisivo en la vida de libertad no
es cortar amarras y navegar sin norte, sino cumplir las condi-
ciones requeridas para lograr una fecundidad creadora. So6lo la
entrega a realidades superficiales esclaviza y aliena. El servicio
a lo valioso plenifica y redime del agostamiento que sigue al
desarraigo como la sombra al cuerpo. La libertad que se reduce
al mero optar por uno de los términos del dilema “servir o no
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servir” constituye un poder basico del hombre que se ejerce
mas acé del umbral de la vida personal auténtica. Esta se
pone en marcha cuando el hombre moviliza todas sus fuerzas
para determinar qué forma de servicio se muestra capaz de
saciar el apetito humano de creacion de 4mbitos nutricios.

Cuando no se entiende la libertad como la puesta en acto de
la forma de arraigo fecundo que florece en creacion de ambitos
nuevos —de amor, amistad, conocimiento, arte, etc.—, sino
como la mera capacidad de realizar gestos en el vacio, sin el
norte de una significacién y una finalidad, la creaciéon de seres
libres aparece lastrada con el inmenso riesgo de que se maluse
la libertad como medio para la ruptura del ambito originario
constituido por la relacién del Creador y la creatura. Consciente
de ello, Orestes se permite indicar desgarradamente que tal vez
la libertad nos haya sido otorgada para servir a Dios, pero se
ha vuelto contra El y nada pueden en contra ni la creatura
ni el Creador. Una y otra vez, en diferentes contextos, subraya
Sartre amargamente que el hombre estd condenado a ser libre
con un género de libertad que es un modo de entrega al vértigo
de la caida en la nada.

En tal sentido advierte Orestes a Jupiter: “;Soy mi liber-
tad! Apenas me has creado y ya dejé de pertenecerte.” Sartre
entiende como un proceso fatal la ruptura de los vinculos nu-
tricios entre Dios y el hombre, y la describe como una impo-
sicién de la libertad que fiene lugar en el momento en que
el hombre realiza la experiencia del sinsentido de todas las co-
sas. En virtud de esta crucial experiencia, un escalofrio de lu-
cidez sobrecoge a todo el ser humano hasta entonces vinculado
al Creador como a su lugar de origen. Por toda explicacién
Orestes describe con acento lirico el drama del brote de su
libertad, que lo sume en el desamparo. “Ayer estaba con Elec-
tra; toda la naturaleza se apretaba en torno a mi; ella cantaba
tu Bien, la sirena, y me prodigaba consejos. Para incitarme a
la dulzura, el dia ardiente se atemperaba con una mirada se-
vera; para predicarme el olvido de las ofensas el cielo se tornd
suave como un perdén, Mi juventud, obedeciendo tus érdenes,
habia surgido, estaba ante mi mirada suplicante como una
prometida que va a entregarse; veia mi juventud, por ultima
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vez. Pero, de repente, la libertad se ha fundido en mi y me ha
transido, la naturaleza ha saltado atras y no tuve edad y me
senti solo en medio de tu pequeno mundo benigno, como al-
guien que ha perdido su sombra y no tuviera nada en el cielo,
ni Bien ni Mal, ni nadie para ordenarle.” He aqui en accion el
concepto sartriano de libertad como dereliccion absoluta. El hom-
bre, al cobrar en la juventud conciencia rigurosa de su condi-
cion libre, siente que la vida gira sobre su eje hacia el origen,
traspasa el umbral del nacimiento, desborda el momento li-
mite de los origenes y se instala allende los vinculos nutricios,
creadores de ambitos de acogimiento y amparo. Liberado de
todo lazo de filiacién, el ser humano se encuentra en la soledad
metafisica del atenimiento exclusivo a si mismo.

Algunos criticos han sefialado el afan reiterado de Sartre
por evadirse del ambito creado por la relacién padre-hijo que
confiere a la vida humana un caréacter de don y hace del agra-
decimiento reverente la actitud humana normal (3 bis). La falta
de la necesaria sencillez para aceptar este caracter correlacio-
nal del ser humano, que surge como fruto de una donacién y
se logra plenamente al hacer de su vida un acto de entrega y
de nutricia vinculaciéon a las fuentes del ser, mueve a Sartre
a proclamar como exigencia ineludible de la libertad la renuncia
del hombre a cuanto significa amparo y arraigo: la conciencia
de su origen por via de filiacién, su pasado, su ser permanente,
su vinculaciéon a valores inquebrantables, una meta vital inmu-
table, clara, elevada y donadora de sentido.

Con razén arguye Jupiter a Orestes que tal forma de liber-

(3 bis) “El mundo de Sartre es un mundo en el gue la paternidad como
valor y como realidad ha cesado realmente de existir; no seria exagera-
do decir que es un mundo en que el hombre pretende escogerse como
hijo de... y podra, en consecuencia, negarse asimismo a ser hijo de...”
(G. MarceL: Le mystére de élre, EAit. Aubier, Paris, 1951, vol. I, pag. 215).
“...El psicoanalisis existencial del que habla Sartre intenta, en defi-
nitiva, curar al hombre del problema de la separacion haciendo del
hombre su propio padre, tnica condicion de una libertad completa que
exorciza incluso el traumatismo del nacimiento (...), y asegurando el
triunfo de Edipo convertido en dominador del Saber y del Tiempo.”
(J. BRun: Les conquétes de 'homme et la séparalion ontologique, PUF.,
Paris, 1961, pag. 169).
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tad no es sino una rofia que lo come, un ezilio. Orestes asiente:
“Tu dices la verdad, un exilio.” Tal unilateral concepcién de
la libertad —agrega Jupiter— es algo extrafio a la naturaleza,
al ser mismo del hombre, nacido para crear ambitos y vivir en
el clima de amparo que ellos crean. Orestes replica oponiendo
a esta constructiva insercién en la vida de comunidad el sar-
triano caminar solitario del hombre que crea su destino en cada
instante. “Extrafio a mi mismo, lo sé. Fuera de la naturaleza,
contra la naturaleza, sin excusa, sin otro recurso que yo mis-
mo. Pero no regresaré bajo tu ley: estoy condenado a no tener
otra ley que la mia. No regresaré a tu naturaleza: mil cami-
nos hay trazados que conducen hacia ti, pero no puedo seguir
mas que mi camino. Pues ya soy un hombre, Jupiter, y cada
hombre debe inventar su camino.” La vida de libertad es un
desierto sin rutas que el hombre debe trazar sin coordenada
alguna de orientacién, sin apoyo en criterios dados, en corrien-
tes sociales de opinién, antes asumiendo en cada instante la
plena responsabilidad de cada accién, que compromete la pro-
pia vida y la de los demaés.

Esta soledad humana cuajada de enigmas y responsabilida-
des ineludibles es la fuente de una angustia irremediable y sin
limites. La angustia, escribe Sartre en Action (29, XII, 1944), es
un vocablo un tanto solemne que encubre una realidad muy
sencilla y cotidiana. Si el hombre no es, pero se hace, y si, ha-
ciéndose, asume la responsabilidad de la especie enfera; si no
hay valor ni moral que se den a priori, sino que en cada caso
debemos decidir solos, sin ningtin apoyo, sin guias y, no obs-
tante, por todos, ¢cémo podremos no sentirnos ansiosos cuando
tenemos que obrar? Cuando el hombre se hace cargo —agrega—
de su situacion abrumadoramente solitaria y responsable, surge
en su 4nimo la desesperanza. Pero con ella comienza “el ver-
dadero optimismo: el del hombre que no espera nada, que sabe
que no tiene ningun derecho y que nada se le debe, que se
regocija de contar solamente consigo mismo y de obrar solo
para el bien de todos”. Méas alli de esta situacién desesperada
comienza, segun Sartre, la vida humana “auténtica”: la exis-
tencia en libertad, un modo de vida que ha succionado los dm-
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bitos en torno y se reduce a un mero punto geométrico sin re-
lieve.

3. La pérdida del mundo de las significaciones

Analizada entre lineas —a la luz del pensamiento analéc-
tico— la actitud sartriana ante las tres vertientes fundamen-
tales de la apertura ambital humana —apertura al amor, a la
deidad, a la vida en libertad—, se observa que estd en definitiva
impulsada por su conviccién —especificamente “vitalista”— de
que el género modélico de inmediatez entre el hombre y la
realidad ofrece un caracter fusional, a todas luces insuficiente
para dar cuenta de los fenémenos humanos de interrelacion.
Para adivinar la importancia del “tridngulo hermenéutico” en
orden al analisis de la cultura contemporanea, nada mas eficaz
que analizar un tanto de cerca la actitud del hombre actual
frente a la capacidad que el espiritu le otorga de fomar dis-
tancia frente a la realidad. Hoy dia se interfieren dos ten-
dencias a primera vista antagénicas: 1.2 La propensioén critica
a someter a implacable revisién la misma capacidad humana
de pensar. 2.2 La voluntad de ganar con el entorno una relacién
entrafiable de unidad. Para coordinarlas se requiere un gran
dominio en el manejo de las categorias de inmediatez, distancia
y presencialidad.

Distensién y alienacion

La gran leccién, intensa y dramadtica, que el pensamiento
existencial dio al mundo moderno consiste en mostrar que el
hombre vive por ley constitutiva inserto en las cosas del en-
torno y que en la fidelidad a esta insercion creadora radica su
autenticidad y su plenitud. La recta inteleccion de esta sugestiva
idea pende del acierto en comprender el sentido riguroso de
los vocablos cosas e insercién. Pues cuando se entiende por
cosas los meros “objetos”, seres superficiales sin capacidad de
fundar con el hombre 4mbitos de interaccién y honda convi-
vencia, la insercién en las mismas puede degenerar en aliena-
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cion, pérdida de la autenticidad y autonomia personal. Es el
viejo concepto ascético de disipacion, dispersion a nivel de reali-
dades sin importancia.

Para un hombre como el actual, preocupado hasta la ob-
sesion por la autocritica, este peligro de alteracion surge ante
su mente a modo de espectro con tanta més energia cuanto
mas seducido se halla por dos vocablos particularmente propi-
cios al arrastre demagégico: libertad y autonomia, atributos de
toda forma de autenticidad personal. La pretensiéon de auten-
ticidad se orienta, casi inconscientemente, en un sentido de ale-
jamiento de los riesgos de alienacién dados en la apertura a lo
real entorno. La tensién hacia el ensimismamiento —pese a su
innata peligrosidad— va a presentarse con aureola de cruzada
en pro de un supuesto reino perdido de pureza artistica. Pero
esta pureza no puede en arte significar un desprendimiento sui-
cida de lo sensible. ;(De qué modo coneiliar la pureza, entendida
como retraccién frente a lo real externo, y la plenitud sensorial
a que aspira el conocimiento integralmente humano, sobre todo
el artistico? El objetivismo artistico actual tiende a convertir
la obra de arte, la novela, el poema, en una cosa, cosa auténoma,
‘cerrada en si, liberada de toda forma de “alienaciéon” o ena-
jenacién. Se pretende que el sonido sea puro sonido, el color
puro color, la forma pura forma; que los elementos expresivos
estén desconectados de toda significacion, incluso de todo orden
interno, que expeditivamente se considera ajeno a la obra vy,
como tal, alienante. El proceso del arte contemporaneo esta im-
pulsado en gran medida por este afan de despojar a la obra de
cuanto se considera alienante en busca de una pureza agos-
tadora. ¢En qué se funda esta especie de temor a la apertura
hacia cuanto se considera externo y ajeno?

A medida que ahonda en lo real, el hombre se ve obligado
por la fuerza de las cosas a someter sus facultades a fensiones
mas intensas y a movilizar todos sus recursos. La autenticidad,
la plenitud experiencial la gana el hombre al elevado precio
de su puesta en ebullicién. Esta tensién se traduce en compro-
miso, entrega al trance creador, voluntad inquebrantable de
integracion en ambitos envolventes. Ello explica que desde hacs
mas de un cuarto de siglo, aproximadamente desde el fin de la
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primera gran guerra, los hombres de Occidente hayan iniciado
una campana violenta contra la vertiente del ser humano que
tradicionalmente es considerada como la responsable de man-
tener dicha tension creadora ante el entorno. Me refiero al espi-
ritu. El vitalismo —pensemos en Spengler, Klages, Gehlen— se
dej6 seducir por el conjuro que ejerce sobre todo espiritu sen-
sible el fenémeno de la vida y las formas intensas de unidad
que implica. Sobre el espiritu se dejo caer la grave acusacion
de que funda la distancia entre el hombre y su medio y torna
con ello imposible la realizacién del afan que alienta en los
instintos de todo ser vivo: lograr la unidad de identificacion
con los demas, El problema del conocimiento, centrado en el
esquema sujeto-objeto, abocé a una dramadatica lucha entre la
vida y el espiritu, al darse por supuesto que la dualidad “sujeto-
circunstancia” es convertida en escisién por la desmedida pro-
pension del espiritu a engendrar distancias. ;Como lograr una
relacién de inmediatez con el entorno que devuelva al hombre
depauperado de los tiempos modernos la jugosa riqueza de la
realidad? He aqui la azarosa cuestion que agita entre bastidores
el espiritu del hombre actual. ;Cémo ser auténtico, rigurosa-
mente auténomo y estar en vinculacién nutricia con el entorno?
¢Como ser fiel a si mismo y a los valores que nos envuelven y
plenifican?

A mi ver, esta nostalgia irreprimible del hombre contempo-
réneo por el paraiso perdido de la vida en inmediatez con el
medio, vida propia del ser vivo vegetal y animal, lleva a conside-
rar como modélico el nivel animal y a conceder rango de catego-
rias-eje del pensamiento a conceptos extraidos de este nivel de la
realidad. Son sintométicas las afirmaciones que en la linea del
witalista Klages hace el antropélogo aleman A. Gehlen: El
hombre es un “animal de instintos fallidos”, un “ser defectuo-
s0”. Lo normal es —a su juicio— nacer casi del todo adaptado
al entorno, mediante la mera puesta en marcha de los instintos.
Por carecer de esta autosuficiencia instintiva, el hombre nece-
sita un largo periodo de adaptacion al medio, si éste se ha de
convertir para él en mundo. “Todas las cualidades especificas del
‘hombre deben ser vistas en relacién con la pregunta: ;Cémo
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puede vivir un ser tan monstruoso?” (4). Con anterioridad a
\Gehlen, Ortega no dudé en afirmar que la razén del hombre
inicial es “mero suplemento al instinto deficiente”, un “aparato
ortopédico puesto a un instinto quebrado”.

Ezxperiencia de enquistamiento depresivo en el enlorno

En esta orientacién vitalista se inspira la experiencia de-
cisiva realizada ante la vista de una raiz por Roquentin, el
protagonista de La ndusea sartriana. Examinar de cerca, re-
viviéndola por dentro, esta experiencia significa ganar la pers-
pectiva necesaria para comprender en su verdadera significacion
la marcha de buena parte de la cultura actual.

Se halla Roquentin sentado en un banco del jardin, con el
rostro apoyado en sus manos, levemente inclinado hacia la tie-
Tra en la que se clava una raiz. Mira a la raiz con actitud re-
lajada, poniendo en distensiéon el espiritu como cuando repeti-
mos maquinalmente una palabra conocida: mesa, mesa, mesa, 0
miramos con fijeza obsesiva un objeto. Los sonidos llegan a in-
crustarse en nuestro espiritu, convirtiéndose ellos en meros so-
nidos, y nosotros en mero aparato de registrar sonidos: mesa,
mesa, me/samé, samé... La palabra mesa se convierte en una
mera cascada de sonido, con un modo de conversiéon que signi-
fica una defeccion, un descenso de nivel que provoca la pérdida
del mundo de las significaciones. Lo mismo sucede en la ver-
tiente visual. Por eso afirma Sartre que la raiz pierde su sentido,
0, lo que es lo mismo, su conexién con las demas realidades:
el arbol al que nutre y afirma, la tierra de la que absorbe el
alimento, ete. Falta de significacion, la raiz se convierte en mera
materia visible, algo delicuescente. De ahi la obsesiva insisten
cia de Sartre en el uso del adjetivo viscoso, que equivale aqui
a lo in-forme, lo carente de significacién, forma, configuracién
y sentido. Pero, cuando una realidad no tiene forma, se torna
desconogida, extrafia, y lo extrafio se halla a dos pasos de lo
hostil. Si enframos en nuestro despacho y encontramos los ob-

(4> Cf. Der Mensch, seine Natur und seine Stellung in der Welt,
Edit. Athendum, Frankfurt a M. 1962%, pigs. 24-5.
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jetos cambiados de orden, sentimos extrafieza. Si los muebles
estan en distinto orden e incluso son diversos, y los objetos que
los han sustituido carecen de forma que nos permita identificar-
los, caracterizarlos y considerarlos como algo confiado, nuestra
extrafieza se convierte en perplejidad y temor. Retrocedemos
un paso y nos abrochamos. Pero figurémonos que de repente
todo el mundo en torno sufriera esta ultrakafkiana trasmuta-
cion. Nos asaltaria una perplejidad angustiosa. La angustia sur-
ge efectivamente cuando no hay apoyo, cuando todo se torna
hostil e inseguro. Cuando se pierde el mundo de las significa-
ciones que fundan un ordo e instauran un entorno confiado, y
todo se torna delicuescente, viscosamente deforme, siente uno
que el mundo da vueltas alrededor y parece entrar en una danza
delirante y agénica. He ahi la ndusea.

Al surgir el sentido de nausea, “las palabras se desvanecen y
con ellas la significacion de las cosas, sus modos de empleo, las
débiles marcas que los hombres han trazado en su superficie”.
Todo movimiento de retorno funcional a la naturaleza debe em-
pezar por restar importancia a los seres en lo que tienen de
autonomia, configuracién y robustez entitativa. Con habili-
dad de estratega del pensamiento, Sartre insintia subrepticia-
mente la gravisima idea de que la significacién de las cosas es
una débil marca trazada en la superficie de éstas por el hombre
para saber a qué atenerse, Da con ello por supuesto que el mundo
estd formado por un conjunto de seres opacos que el hombre
debe sefialar a efectos de una minima posibilidad de distincién.
¢En qué consiste el ser mismo de las cosas si éstas carecen de
significacion? Tener significacion implica tanto como constituir
un dmbito de ser, abrir un campo de autodespliegue y desempe-
fiar un papel especifico e incanjeable en la trama de la exis-
tencia. Faltas de significado propio, las cosas se convierten en
eristentes sin calificacion, desvanecidos, masivos, monstruosos.
Monstruoso es lo deforme, lo amorfo o no configurado. “La raiz,
las verjas del jardin, el césped ralo, todo se habia desvanecido;
la diversidad de las cosas, su individualidad sé6lo eran una apa-
riencia, un barniz. Ese barniz se habia fundido, quedaban masas
monstruosas y blandas en desorden, desnudas, con una desnudez
espantosa y obscena.” El vestido se adhiere a la figura humana
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en la tarea de “configurar” al hombre y calificarlo. La persona
distinguida se caracterizd durante siglos por su atuendo. Vestido
y figura se constituyen en medios expresivos de una significa-
cién interna. Por otra parte, la realidad dotada de la calidad
que confiere la significacién ofrece un caracter intimo, ya que
intimidad no alude en rigor a un reducto interno, sino al poder
de implantarse en la existencia con una cualificaciéon que genera
cierta autonomia. La falta de intimidad se traduce en desnudez
obscena. Sartre moviliza esta expresion del ambito moral para
conferir fuerza expresiva a un pasaje en que se ventilan muy
graves cuestiones relativas al estudio de la realidad. Se trata de
una extrapolacion categorial muy halagada por el éxito que no
debe inducirnos error.

¢Qué valor ostentan estas realidades “masivas”, “blandamen-
te” —impersonalmente— fundidas con la existencia global y
amorfa? Un valor de mera existencia, abortada y obscena, emba-
razosa, superflua. Al carecer de significacién, todos estamos de
més. La raiz, la verja, el niho que corretea, el arbol que se
aprieta contra mis ojos con fuerza desabrida, el rumor de la
fuente que anida en mis oidos llenidndolos de suspiros, las mil
y una cosas y seres del universo que se despliegan unos junto a
otros “confiandose su existencia abyectamente” —por carecer
de la indispensable intimidad o cualificacién entitativa que in-
terrelaciona y distingue a la par—, todos estan de mas. Desvane-
cido el mundo de las significaciones, no cabe establecer compa-
racion alguna entre los seres, a fin de conferirles un cierto
sentido referencial. “De maés: fue la Unica relacién que pude
establecer entre los arboles, las verjas y los guijarros. En vano
trataba de contar los castafios, de situarlos con respecto a la
Véleda, de comparar su altura con la de los platanos: cada uno
de ellos huia de las relaciones en que intentaba cerrarlo, se ais-
laba, rebosaba. Yo sentia lo arbitrario de estas relaciones (que
me obstinaba en mantener para retardar el derrumbe del mun-
do humano, de las medidas, de las cantidades, de las direccio-
nes); ya no hacian mella en las cosas. De méas el castafio, alld,
frente a mi un poco a la izquierda. De mas la Véleda...” Que-
brantada la dignidad metafisica de cada uno de los seres, se
anula la posibilidad misma del mundo de interrelaciones enti-
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tativas y se ciega de raiz la fuente de toda inteligibilidad ra-
cional,

La mirada obsesiva que fijé la atencién de Roquentin en la
rajz se ha ido dirigiendo —sin distincién— a todos los seres:
cosas, acontecimientos y personas, entre los que se halla el pro-
tagonista mismo. Su actitud de ser reducido a¢ pura mirada se
refleja en los adjetivos con que se califica: “flojo, languido, obs-
ceno, dirigiendo, removiendo melancélicos pensamientos”. “Y
yo también estaba de més” como cualquiera de las innumerables
cosas del universo. Ante la mirada vaga, falta de tensién espiri-
tual del que ansia fundirse con el entorno, todos los seres se
asemejan en un proceso de banal nivelamiento. “Sofiaba vaga-
mente en suprimirme para destruir por lo menos una de esas
existencias superfluas. Pero mi misma suerte habria estado de
mas. De mas mi cadaver, mi sangre en esos guijarros, entre esas
plantas, en el fondo de ese jardin sonriente. Y la carne carco-
mida hubiera estado de mas en la tierra que los recibiese, y mis
huesos, al fin limpios, descortezados, aseados y netos como dien-
tes, todavia hubieran estado de maés; yo estaba de més para toda
la eternidad.”

Reducidos los seres a muiiones de existencia masiva, el hom-
bre se encuentra en el mundo desvalido, solo, con todas las
salidas cerradas, pues bien sabemos que la auténtica y la unica
salida del hombre viene dada por la intercomunicacién cocrea-
dora de 4mbifos. La presencia del otro no invita a esta cocrea-
cién, antes la hace imposible, pues en el aspecto espiritual su mi-
rada ejerce una funcién de espionaje y reduce al espiado a mero
objeto de inquisicion, y en el aspecto corporal todo tacto resulta
repelente e incomodo al no tener mas sentido que la mera suc-
cién violenta de espacio. La vinculacién sin sentido de los seres
del mundo se traduce en reclusion, en clima de habitacién ce-
rrada y fétida, ya que, al no crearse dmbitos de interrelacion
auténticamente personal, la masa corpérea de los seres vincula-
dos pasa a primer plano para imponer sus implacables leyes fisi-
cas. Pero tampoco la vuelta sobre si mismo ofrece el minimo
consuelo del egoismo narcisista, pues, al carecer de significacion,
todo resulta inapetecible. Vuelto sobre si, el hombre “se bebe sin
sed”, se considera excesivo, falto de sentido, carente de razodn
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para existir, dispuesto solamente a la repulsa y al resentimiento.

Nada extrafio, en esta inmisericorde y disolvente logica sar-
triana, que la naturaleza aparezca como una “masa obscena”
donde ningun dialogo es posible, que el sol sea “siniestro”, la
primavera una fermentacién malsana, el mar una extension
fria y negra y que el milagro siempre nuevo de una criatura que
nace se reduzca increiblemente a “una cosa vomitada”. Cerra-
dos todos los caminos hacia la creacién de ambitos, los héroes
sartrianos se sienten acorralados en si mismos, acosados por
su propio asco, por su sentimiento desolado de estar de mas al
carecer de una minima razén de existir, pues la razon radica
exclusivamente en el amor, y el amor se nutre de los &mbitos
que crea al ponerse en marcha, como la luz ilumina al expan-
dirse.

Por eso siente horror Sartre de todo aquello que sélo cobra su
verdadero sentido al ser asumido en un proceso de creacién de
ambitos, como sucede con la condicién carnal del hombre y su
tendencia sexual. Vistas desde una relacién de inmediatez falta
de la perspectiva que confieren los amplios campos de sentido,
las condiciones biolégicas de la existencia humana no pueden
inspirar sino expresiones de hastio, que siguen, como la sombra
al cuerpo, a todo movimiento disolvente. En el fondo, el senti-
miento de ndusea surge cuando falta el orden creador de 4mbi-
tos, &mbitos de amor —opuesto al sentimiento disolvente del
odio— y de dominio reverente, opuesto al sentimiento asfixiante
de la incrustacion en lo material amorfo y opaco.

Causa desazon observar que buena parte de la cultura actual
—filoséfica, literaria, artistica...— pende en no pequefia medida
de experiencias andlogas a esta seductora experiencia de la raiz,
experiencia de vértigo, de caida delirante y embriagadora en el
magma amorfo de una comunidad de vida con la naturaleza. ;Es
posible abrirse al mundo entorno, dejarse fecundar por él a
través de una relacién de inmediatez con el mismo sin perder
la singular actitud de distanciamiento que es propia de todo ser
espiritual? He aqui un tema apremiante de investigacién filo-
sofica a cuyo estudio se consagran los diversos volimenes de
la Metodologia de lo suprasensible.
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CONSTRUIR Y HABITAR. POSICIONES ENCONTRADAS
DE ORTEGA Y HEIDEGGER

Es sumamente expresiva a este respecto la discusién que
tuvo lugar entre Ortega y Heidegger en 1951 a propésito del
tema E1 hombre y el espacio. Tuvo lugar en Buhlerhdha (cerca
de Baden-Baden) y fue suscitada por la disparidad de criterios
manifestada en las conferencias que ambos pensadores habian
pronunciado anteriormente en un Congreso de arquitectos ale-
manes celebrado en Darmstadt. La tesis fundamental sostenida
por Heidegger —como veremos en el apartado siguiente— se
centra en cinco puntos: 1. E1 hombre es un ser-que-habita. 2.
Habitar implica un modo de actividad eminentemente creador
y transitivo. 3. El hombre edifica (baut) porque habita (wohnt).
4. La actividad de habitar es rigurosamente “poética”. 5. Cuando
el hombre “habita poéticamente sobre la tierra” (Holderlin) su
vida es auténticamente humana (5).

Ortega manifiesta expresa y rotundamente su oposicién a
esta doctrina heideggeriana en los términos siguientes: “Para
aceptar semejante doctrina encuentro dentro de mi algunos es-
torbos (...). Primero: originariamente el hombre se encuentra,
si, en la tierra, pero no habita —wohnt— en ella. Es precisa-
mente lo que le diferencia de los demdés seres” (6). Del hecho
“extrafiisimo” de que el hombre habite en todas las regiones del
globo mientras los animales permanecen atenidos a sus “medios”
particulares, deduce Ortega que el hombre “carece propiamente
de ‘habitat’, de un espacio donde, sin mds, pueda habitar”. “Y,
en efecto, la Tierra es para el hombre originariamente inhabita-
ble —unbewohnbar—.” “El habitar no le es dado, desde luego,

(5) Bauen, Wohnen, Denken, en Vortrige und Aufsitze, Edit. Wer-
ke, Pfullingen, 195%, pags. 145-163.

(6) Cf. Obras Completas, Revista de Occidente, Madrid, 1962, vol. IX,
pags. 639-640. La conferencia de Ortega “El mito del hombre allende la
téenica” se halla publicada en Obras Completas, vol. IX, pags. 617-624.
El comentario de Ortega a la conferencia de Heidegger Bauen, Wohnen,
Denken figura en L. cit., pags, 625-644 bajo el titulo: Anejo: En torno
al “Coloquio de Darmstadt, 1961”,
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sino que se lo fabrica él, porque en el mundo, en la Tierra, no
est4 previsto el hombre y éste es el sintoma maés claro de que
no es un animal, de que no pertenece a este mundo. E1 hombre
es un intruso en la llamada naturaleza. Viene de fuera de ella,
incompatible con ella, esencialmente inadaptado a todo milieu.
Por eso construye, baut” (7).

Estas frases deben ser situadas y sopesadas en su auténtico
contexto, que viene dado por los pasajes en que Ortega confron-
ta el ser del animal y el del hombre. Del hombre primigenio afir-
ma que “por fortuna conservaba aun vivaces la mayor parte
(de los instintos)” (8). “Hemos de representarnos a este hombre
primerizo muy cerca aun del animal. Se diferencia de él en que
ha perdido algunos instintos o, lo que es parejo, se le han em-
botado. En cambio, posee una mayor dosis de memoria o de lo
que es el reverso de la memoria: la fantasia” (9). Considerado
el animal —debido a la securitas que le procura su sistema de
instintos seguros— como la forma modélica de vida, la razén
del hombre inicial es calificada de “mero suplemento al instinto
deficiente”. Si “no vivimos para pensar, sino que pensamos para
lograr subsistir o pervivir”, se comprende que la razén del hom-
bre primigenio deba comportarse, para los efectos de la economia
vital “como un instinto méas que vicaria los perdidos” (10). La
razén no es, en principio, sino un “aparato ortopédico puesto a
un instinto quebrado” (11).

Los términos “suplemento”, “vicariar”, “aparato ortopédico”
indican que el autor, muy en la linea marcada por el método
““de abajo arriba” (12), tiende a valorar el estatuto ontolégico de
las entidades y fenémenos desde una perspectiva prefijada por
la primacia de la categoria de seguridad. Cuando, al ascender
en la escala de los seres surge el fenomeno de la libertad, con su
correlativa insecuritas existencial, se lo interpreta como una
excrecencia, un “tumor que le ha salido a la vida” (Klages).

(7) L. cit., pag. 640.
(8) Cf. Obras Completas, vol. VI, pag. 385. El subrayado es mio.
(9) Ci. L. cit., pag. 473.

(10) L. cit., vol, V, pag. 304.

(11) L. cit,, vol. VI, pag. 473.

(12) Cf. mi Metodologia de lo suprasensible, vol. I, pags. 145-150.
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En las frases anteriormente citadas se observa que el singular
modo de distancia que el hombre funda ante el entorno concreto
no es vista por Ortega como una forma de dominio y soberania,
sino como mera in-determinacion y falta de ajuste (13). En con-
secuencia, dado el nexo que media entre el ajuste de hombre y
entorno y la idea de armonia y bienestar inherente al habitar,
Ortega afirma que “ni el hombre construye porque ya habita ni
el modo de estar y ser el hombre en la tierra es un habitar”,
como afirma Heidegger. “Me parece méas bien —agrega— que
es todo lo contrario; su estar en la tierra es mal-estar y, por lo
mismo, un radical deseo de bienestar. El ser basico del hombre
es subsistente infelicidad. Es el tinico ser constitutivamente in-
feliz y lo es porque estd en un ambito de existencia —el mundo—
que le es extrafio y, ultimamente, hostil” (14). Hay un sinto-
matico paralelismo entre afirmar que el hombre es un “ani-
mal de instintos fallidos” porque, aun estando atenido (ange-
wiesen) al entorno, no estda adherido (aufgewiesen) al mismo y
posee en consecuencia la capacidad de acceder cognoscitivamen-
te a todas las cosas, y que, por no estar adscrito el hombre
rigidamente a un espacio determinado, es en rigor “heterogéneo
a todo espacio”, en el sentido peyorativo de inadaptacion y fo-
raneidad (15).

De este radical desajuste entre el hombre y su entorno se
deriva la ineludible primacia que concede Ortega a la actividad
humana, y al correlativo reino del artificio. “Para poder subsistir
(el hombre) intercala entre todo lugar terrestre y su persona
creaciones técnicas, construcciones que deforman, reforman y
conforman la Tierra, de suerte que resulte, mas o menos, habi-
table” (16). “Sdlo la técnica, sélo el construir —bauen— asimila
el espacio al hombre, lo humaniza” (17). Claro estd —agrega—
que 1o hace de modo relativo, ya que el desajuste entre el hombre

(13) Este procedimiento se halla en exceso alejado del precepto
fenomenologico de acoger con apertura de espiritu e independencia de
criterio los fendomenos irreductibles que nos presenta la realidad.

(14) L. cit., vol. IX, pag. 641.

(15) L. cit, vol. IX, pag. 640.

(16) Ibid.

(17) Ibid.
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afanoso de bienestar y el entorno hostil es radical e ineludible.
Es muy importante notar que segin Ortega el hombre in-
venta la técnica en un impulso de defensa contra la inhéspita
naturaleza. E1 amparo se compra al precio de la inmediatez con
lo natural. Segiin Heidegger, en cambio, la produccién técnica
no tiende sino a suscitar con actitud de reverencia la aparicion
de lo ausente-envolvente. Y esta presencia implica un modo emi-
nente de inmediatez. No se trata, en el fondo, de un aconteci-
miento cuasi religioso o pseudomistico —como se afirma a
menudo—, sino de un proceso sencilla y pulcramente ambital.
Ortega subraya una y otra vez la necesidad de que el hombre
conquiste esforzadamente sus mejores condiciones. Heidegger
destaca que todo activismo es vano si no va inscrito en un pro-
ceso ambital-inmersivo. El hombre, ciertamente, necesita resis-
tencias que inciten su actuar, pero esta dialéctica de potencia
y resistencia sélo es fecunda dentro de un campo de ajuste fun-
damental. Frente a toda forma de “activismo heroico”, Heideg-
ger subraya que el poetizar no es actividad “de” el hombre, ni
tampoco le es del todo ajena; constituye una actividad ambital
que se mueve en un nivel donde no tiene vigencia el dilema “o
autéonomo o heteré6nomo” y se tornan inviables los extremismos
que surgen al conceder prevalencia al sujeto o al objeto.
Advertimos aqui claramente cémo la falta inicial de atencién
al caracter ambital tanto del hombre y su entorno especifico
como de las relaciones entre ambos insta a conceder prevalen-
cia al activismo humano, que en la vertiente gnoseoldgica se
traduce en la retraccién ensimismante y en la elaboracién —a es-
paldas de la realidad— de un entramado tedrico que permita en
un segundo momento volver a lo real para ir dominandolo a
fuerza de tentativas milenarias (18). Al prejuzgar como opaco
el entorno, se considera imposible penetrar en sus estratos pro-
fundos y se lo mira con una actitud de extrafiamiento, como
por fuera. Esta visién se mueve ineludiblemente a lo largo de
la mera superficie de las cosas externas. De este modo, lo “ex-
terno” al sujeto queda inexpresamente calificado de superficial.
Pero esta superficialidad revierte —muy a despecho de los auto-

(18) Cf. Obras Completas, vol. V, pags. 302-303; 404-405.
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res que la han provocado— sobre la categoria de interioridad
que juega el papel de contrapolo dialéctico en el esquema “inte-
rioridad-exterioridad”, porque al nivel de realidades exteriores
vistas de modo superficial no cabe lograr modos de interioridad
verdaderamente profundos. De aqui se sigue que el “ensimis-
mamiento” provocado por la opacidad del entorno hostil no im-
plica un ahondamiento en lo real, antes provoca un mayor ale-
jamiento del mismo, pues se trata de un distanciamiento reali-
zado en la linea de la espacialidad empirica. La nica via para
ganar un modo de distancia frente a la realidad que grane en
un modo de inmediatez eminente es comprometerme en un gé-
nero de actividad que no signifique un salir de mi hacia el otro
y hacer entrar al otro en mi, sino que constituya la interferencia
cocreadora de los ambitos que forman el ser del sujeto y el del
objeto.

Por no pensar con categorias ambitales se mantiene al mar-
gen del razonamiento el hecho decisivo de que la falta de un
conocimiento erhaustivo de la realidad y de un ajuste perfecto
a la misma no implica que ésta se muestre opaca y hostil al ser
humano, pues cabe una dorada via media, a saber: que la reali-
dad se revele y adapte al hombre foda ella, si bien no del todo.
La experiencia de inmersion participativa en las realidades que
por su alta densidad entitativa poseen un carédcter ambital nos
muestra en pormenor que el acceso al entorno rigurosamente hu-
mano se realiza, ciertamente, por perfiles (Husserl); pero en
cada perfil vibra foda entera la realidad envolvente en cuestién.
De ahi el ineludible y fecundisimo nexo entre la intuicion y el
discurso, entre la tensa atencion analéctica al todo de la reali-
dad que se muestra por via expresiva a través de los medios en
que toma cuerpo y el decurrente esfuerzo por acceder a esta
realidad a través de los diferentes escorzos en que se nos mues-
tra, a fin de llegar a conocerla del fodo. Ello revela que la acti-
vidad humana sélo es fecunda cuando se despliega en el clima
nutricio de un dmbito —ambito en virtud del cual surge y al
que intenta dar alecance la intuicién, que debe emerger y actuar
desde el comienzo mismo del discurso—. En este sentido afirma
Heidegger —en su lenguaje esotérico— que al construir precede
el habitar, el habitar poético que funda dmbilos de interrela-
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cion. ¢Qué valor humano albergaria un templo —visto en su
trama objetivista de elementos césicos y espacios sometidos a
la dimensionalidad empirica— si la actividad del constructor no
viniese inspirada por el plexo de vinculos y lineas de sentido
que crean una dimension espiritual? Esta forma un tanto at-
mosférica, leve y como etérea, pero imponentemente real de
dimension resulta desazonante —como advierte Heidegger— para
el ser humano, sometido a la ley de gravitacién del objetivismo,
pero ello no indica que sea meramente irreal y fantasmagoérica.
Sélo aparece asi a quien no admite en el hombre sino un modo
de ejercer su facultad de edificar: la del construir auténomo.

Todo el empefio de Heidegger y, en general, el de la filosofia
de los ambitos se dirige a mostrar que la forma mA4s alta de
actividad humana no se atiene a los esquemas “auténomo-he-
terénomo”, “ensimismamiento-alteracién”, pues une el maximo
esfuerzo propio con la maxima atenencia a las virtualidades que
le ofrece la realidad envolvente por la que se deja sobrecoger.
Por eso insiste una y otra vez Heidegger en que es el lenguaje pro-
piamente el que habla, es el ser el que se manifista, es el “dmbito
cuatripartito” —tierra, cielo, los seres divinos y los seres morta-
les— el que funda el habitar (19). Aunque esta acentuaciéon de
entidades exteriores al hombre parezca quebrar la primacia del
Dasein, no procede afirmar que Heidegger sustituye en sus 1ilti-
mas obras la orientacién existencial iniciada con tan buen paso

(19) La expresion “ambito cuatripartito” da la versién castellana del
extrafio neologismo heideggeriano “Das Geviert”. El procedimiento, tan
caro a Heidegger, de hipostasiar una idea compleja en un término que
permita una ficil manipulacién —con el fin de insertarlo a modo de
célula temdatica en el juego del discurso— resulta extraordinariamente
efectivo para el estilo “musical” de expresién que adoptan buena parte
de los pensadores alemanes, pero exige al lector una tensién excesiva
que en la version espafiola debe —a mi juicio— mitigarse todo lo posi-
ble, Traducir “das Geviert” por “la Cuadratura”, “El Cuatrivio”, “los
Cuatro”, ete. —como es usual— no hace sino agravar las dificultades
de recta inteleccion que ofrece el original, apoyando la tendencia a con-
siderar como una realidad delimitada-objetivista la peculiar entidad
ambpital a que alude tal vocablo (a una con otros dos constelacionalmen-
te complementarios; das Zwischen —el Entre— y die Dimension —la,
Dimension—).
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en Sein und Zeit por una concepcioén esencialista (20), pues lo
que en definitiva persigue Heidegger desde el comienzo de su
labor es superar la unilateralidad inherente al subjetivismo y
al objetivismo, al existencialismo y al esencialismo mediante un
estilo de pensar ambital. Digo estilo de pensar y no sistema de
pensamiento, porque indudablemente Heidegger tiende més bien
a marcar una orientacion al filosofar que a un instituir un
cuerpo de doctrina.

Entendido el habitar con esta amplitud, se advierte que la
critica de Ortega —basada en el caricter esforzado, dramatico,
activista, del habitar humano— no afecta a la posicién heideg-
gerina, que estd muy lejos de sostener un concepto comodamen-
te pasivo, digamos aburguesado del mismo (21). Ortega escribe:
“... Wohnen —habitar— y Sein —ser— (...) no pueden tener
ese sentido de algo logrado, tranquilo y positivo, sino, al con-
trario, llevan en su fondo la idea de que el ser del hombre es
esfuerzo, insatisfacciéon, anhelo de algo que no se tiene, quejum-
bre de algo esencial que falta, esperanza de que se logre” (22).

(20) Esta es la opinion expresada por M. Granell en su, por lo de-
mAés, interesante obra La vecindad humana, Revista de Occidente, Ma-
drid, 1969, ndg, 242. Algunos autores califican arriesgadamente la orien-
tacion existencial de subjetivo-aniropolégica, con lo cual se ven aboca-
dos a considerar indiscriminadamente como “objetiva” la nosicion del
Heidegger de la madurez.

(21) Ortega mismo advierte que no pudo hacerse perfectamente car-
go del pensamiento expuesto por Heidegger debido al mal emplazamien-
to en que se hallé6 durante la conferencia (Cf. L. cit., vol. IX, pag. 631).

(22) L. cit, vol. IX, pag. 643. Ortega manifiesta su disconformidad
con el peculiar manejo que hace Heidegger de las etimologias, y advierte
con gran acierto “que el auténtico sentido etimolégico de una palabra
no se puede descubrir si la consideramos aislada”. “Es preciso —agre-
ga— sumergirla en la galaxia a que pertenece y prestar atenciéon a la
significacién general, a veces sutilisima, que como una atmoésfera im-
pregna la galaxia”. (L. cit.,, vol. IX, pag. 643). Es sabido que Heidegger
se permite més de una licencia en la interpretacién de etimologias y
autores. Pero, en este caso concreto, el problema de precisar el sentido
del fenémeno humano del habitar no puede ser resuelto mediante la
mera determinacion del significado originario de los términos Bauen y
Wohnen, sino ahondando en los procesos que constituyen la compleja
trama de la vida humana, que es lo que en definitiva intenta Heidegger
realizar.
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La idea de habitar en Heidegger implica asimismo un género pe-
culiar de tensién por tratarse de un verbo transitivo, que alude
a una actividad cocreadora de vinculos y ambitos. La diferencia
estriba en que dicha tensién no se da en el clima de dramdtica
hostilidad que instaura el desajuste del hombre con lo real,
sino en la atmésfera de confiado esfuerzo del que se sabe, en el
fondo, ambitalmente homogéneo con su entorno (23). Esta
homogeneidad no es pretexto para la inaccién; invita, mas bien,
a la inserciéon colaboradora en la tarea nunca acabada de la fun-
dacién de &mbitos —susceptibles de ampliacion, intensificaciéon y
complejizacién—. El habditar primigenio implica en el hombre
el hecho de hallarse inmerso en tramas de ambitos y estar some-
tido a la ley segin la cual todo ser ambital debe desplegarse
ambitalmente a través de la fundacion de ambitos nuevos y el
acrecentamiento de los ya existentes (24).

El desarrollo del hombre se da a través de un arduo proceso
de “ambitalizacién”. De ahi que el cardcter inexhaurible de la
tarea de habitar no sea motivo de amarga desazén ni justifique
el intento de despegarse del entorno hacia el campo retractivo
del ensimismamiento, antes constituya la fuente misma del im-
pulso que lleva al hombre a comprometerse animoso y agra-
decido en el quehacer del habitar, “edificando desde el habitar
y pensando para el habitar” (25), en la seguridad de que la ver-
dadera relacién de presencialidad con lo ambital-envolvente

(23) Tal modo de confianza hermanada con un perenne esfuerzo
inspira la actitud del protagonista de Citadelle, la gran obra poéstuma
de Saint-Exupéry. “Yo soy un constructor de ciudades, yo he detenido
la caravana en su camino. Esta no era sino una semilla llevada por el
viento... Yo me opongo al viento y siembro la semilla en la tierra a fin
de que los cedros crezcan para gloria de Dios.” “El desierto crece” —en
frase sobrecogedora de Nietzsche— cuando el hombre rompe amarras
con el entorno y deja sin cultivar su mas alto poder creador: el poder
de ambitalizacién. Se considera desértico a estos efectos todo lugar sin
rutas. Las rutas que orientan al hombre en el desarrollo de su existen-
cia se crean al habitar, esto es, al cocrear vinculos, relaciones de robus-
ta y sincera convivencia.

(24) Este modo de despliegue ambital significa un género de acti-
vidad muy superior en valores humanos a la actividad técnica. Mostrar
esto de cerca es tarea de la filosofia de los ambitos.

(25) Cf. HemecGeR: Vorirdge und Aufsdize, pig. 162.
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puede ganarla el hombre de verdad, pero debe hacerlo de modo
gradual y esforzado, conjugando el esfuerzo con la entrega, en
una actitud de sobrecogimiento que es nudo de “contrastes” (26).

Para Ortega la fuente del impulso que promueve el desarrollo
humano no radica en la riqueza latente en los 4mbitos que con-
tituyen el auténtico entorno o circunstancia del hombre, sino
mas bien en una carencia: la falta de adaptaciéon a un medio
extrafio. “Esta situacion doble, ser una parte de la naturaleza
y, sin embargo, estar precisamente el hombre frente a ella, solo
puede producirse mediante un extrafiamiento. Asi, pues, este
ser, precisamente el hombre, no sélo es extrafio a la naturaleza,
sino que ha partido de un extrafamiento. Desde el punto de
vista de la naturaleza, extrafamiento sélo puede significar una
anomalia negativa en sentido behaviorista, es decir, enfermedad,
destruccién de la regulacién natural de tal ser” (27). “Su doec-
trina (la de Goldschmidt) consiste en que supone que el desarrollo
ha sido progresivo porque determinados individuos de una espe-
cie tenian faltas o carencias, no se adaptaban al ambiente de
su momento, pero cierto dia, al transformarse este ambiente
—y por ello precisamente—, estos individuos con fallos se adap-
taban de inmediato al nuevo ambiente, Estos animales, como
individuos de esta especie, son, desde el punto de vista formal,

(26) El hombre solo se siente de verdad enirafiado en el entorno a
nivel de actividad ambital, pues la vinculaciéon con los seres “exteriores”
no es en modo alguno —como queda dicho— un nero de objetos —por
privilegiados que se los suponga— sino una interferencia de seres am-
bitales que funda a su vez un ambito nuevo. Son numerosos los autores
que, al plantear a fondo el problema de la expresién, subrayan admira-
tivamente “la intimidad con que lo espiritual se inmerge en lo espacial”
(Cf.D. F. BoLLNow: Mensch und Raum, Edit. Kohlhammer, Stuttgart, 1963,
pagina 281). Esta inmersion sélo sera —a mi entender— debidamente
explicada y comprendida si se la ve como un modo de interferencia
ambital. Bollnow se limita a consignar que la relacién entre lo espiri-
tual y lo espacial “es dificilmente expresable con los medios conceptua-
les al uso”. La incompetencia de los medios conceptuales de tipo obje-
tivista-lineal para dar alcance a los fendmenos inmersivos explica la
insensibilidad que atribuye Merleau-Ponty a la ciencia en orden a ha-
bitar las cosas que se esfuerza por comprender.

(27) L. cit,, vol. IX, pag. 620.
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monstruos. Pero, como dice Goldschmidt, eran, al fin, monstruos
propicios” (28).

Esta diferente vision de la fuente del desarrollo pende, a su
vez, de la actitud que se adopte ante lo dado, ante el entorno
especifico del hombre. Si se da por supuesto que “el mundo ori-
ginario no nos va, porque en él hemos enfermado”, debe con-
cluirse que no hay otro modo de habitar que el precario fa-
cilitado por la técnica ‘“como un gigantesco aparato orto-
pédico” (29).

Autorizados intérpretes de Ortega —entre ellos Manuel Gra-
nell, en obra reciente— (30) consideran esta teoria de la con-
dicién hostil del entorno humano y del originario extraniamien-
to del hombre frente al mismo como un hito decisivo en la
marcha de su pensamiento. Ello me confirma en la opinién, ya
expuesta en otros lugares (31), de que la teorfa de la razén vital
mostrarg todavia mayor fecundidad cuando nos decidamos a
conceder a la circunstancia humana toda la amplitud que le
compete.

Como sagazmente advirtié Peter Wust, la actitud primaria
de acogimiento o de reserva frente a la realidad divide a los pen-
sadores en dos grupos perfectamente definidos y, en casos, abrup-
tamente opuestos. La polémica entre Heidegger y Ortega pone
una vez més de manifiesto que el estudio de las categorias que
estructuran la teoria del acceso a lo real debe estar a la base de
toda metodologia filoséfica que quiera atacar en su raiz los

(28) Ibid. pag. 623.

(29) Ibid. pag. 624.

(30) Cf. La vecindad humana, pag. 270. Granell alude en concreto
al pensamiento expuesto por Ortega en Obras Completas, vol. IX, pa-
ginas 639-644.

(31) Cf. Metodologia de lo suprasensible, vol. I, pags. 140-150; Filo-
sofia espafiola contempordnea, BAC, Madrid, 1970, nags. 113-136; El pen-
samiento filoséfico de Ortega y d’Ors. Una clave de inlerpretacion. Edi-
ciones Guadarrama. Madrid. En prensa. La interpretacion del pensa-
miento orteguiano que ofrezco en estos trabajos parte justamente de la
constatacion del papel decisivo que desempefia en el mismo el presupues-
to de que el hombre es un ser arrojado a un entorno opaco, fordneo,
hostil.
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problemas. El hecho de que Heidegger haya dejado gradual-
mente de ver al hombre como un ser arrojado en el mundo para
destacar su apertura al ser y consagre los mejores afanes de su
época de madurez a precisar algunos de los multiples matices
de la experiencia inmersiva dista mucho de ser meramente anec-
dético e incidental. Notese cuidadosamente que habitar denota
una actitud polarmente opuesta a la de estar arrojado. Bella
y exactamente lo supo expresar G. Bachelard: “Antes de ser
,‘arrojado al mundo’ ... el hombre es colocado en la cuna de la
casa.” “La vida comienza bien, comienza amparada, rodeada,
del todo caliente en el seno de 1a casa” (32).

Habitar entrafa para el hombre la forma suprema de am-
paro, porque al nivel de cocreacion de vinculos que implica que-
da definitivamente desbordado por superacién el plano en el
cual tiene vigencia la escisién sujeto-objeto y los hombres se
relacionan con los demés seres en funcién del afan ob-jetivista
de poseer y manipular. Elaborada y vivida al nivel ambital, la
técnica no se instaura en contra de la realidad, pues si entrafia
una forma de emancipacion de la naturaleza hirsuta, es decir,
si implica la renuncia a la inmediatez-de-sumisién, el modo de
distancia que funda tiene por fin el logro de modos eminentes
de cercania.

LA ANGUSTIA Y EL HABITAR EN HEIDEGGER

Tanto la consideracion sisteméatica de algunos temas filo-
soficos fundamentales —la verdad, la comunicacién humana,
la belleza...— como el andlisis de ciertos modos de pensamiento
que constituyen verdaderos hitos en la historia del filosofar —el
cogito y las nociones cartesianas, el sobrecogimiento fichteano,
el conocimiento nocional ruibaliano, el conocimiento com-
prometido de lo ambital-profundo por parte del personalismo—
ponen en claro la necesidad de someter a detenido estudio todas
las implicaciones que ofrece el tema de la “separacién ontold-
gica” y el de la “unién por via de presencialidad”. Esta doble

(32) Cf. La poétigue de U'espace, PUF, Paris, 1957, pag. 39.
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exigencia s6lo puede ser cumplida mediante una sélida teoria de
los ambitos, basada en el conocimiento y reconocimiento de la
existencia de las realidades superobjetivas (tema del vol. I de la
Metodologia de lo suprasensible) y del estilo de pensar analéc-
tico, correspondiente a los objetos-de-conocimiento superobje-
tivos o ambitales (tema de este vol. II de la Metodologia de lo
suprasensible).

A tal conocimiento y reconocimiento sélo puede llegarse si
se toman como punto de partida del filosofar las realidades per-
sonales, vistas no como objetos privilegiados, sino como modelos
de realidad ambital. Adoptar una entidad como “punto de par-
tida” no indica propiamente que deba constituir el objeto ini-
cial de meditacion del que haya de extraer el analisis sus con-
clusiones radicales y decisivas; sefiala mas bien el nivel al que
debe mantenerse el pensamiento durante todo el proceso del
pensar.

La diferencia de niveles en el pensamiento sélo puede deter-
minarse con la debida precisiéon cuando se dispone de agilidad
suficiente en el empleo de las diversas categorias y esquemas
mentales, entre las que ocupan un lugar preferencial por su
importancia las categorias de inmediatez, distancia, presencia,
y los esquemas deniro-fuera, inmanencia-trascendencia, ensimis-
mamiento-alteracion, subjetivacion-objetivacion, autonomia-he-
teronomia.

Con este utillaje metodologico se hace posible abordar de
modo preciso el papel de largo alcance que juega en el pensa-
miento contemporaneo el problema de la separacién del hombre
respecto a lo real analizado a una con el tema de la “diferencia
ontolégica” entre ente y ser. “Desde el comienzo del siglo XX
toda la reflexion filos6fica se aplica al problema de la separa-
cién; se trata, pues, de saber si es necesario ver en ello el indicio
de un pensamiento acantonado en consideraciones anacroénicas,
o si nos hallamos en presencia de una especie de reaccién alér-
gica del hombre a la praxis, reaccion sobre cuyo sentido con-
vendria reflexionar” (J. Brun) (33).

(33) Cf. Les Conquétes de T'homme el la séparation ontologique,
PUF, Paris, 1961, pag. 205.
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Esta sutil tarea de precisar el nexo que media entre el movi-
miento de separacién de la realidad y el movimiento de compro-
miso activo con la misma, entre la técnica que anula las dis-
tancias entre los hombres pero se muestra incapaz de instaurar
relaciones de auténtica presencialidad (34) y la metafisica que
estd llamada a fundar entre el hombre y lo real &mbitos de cer-
cania eminente, s6lo puede llevarse a cabo con garantia de buen
éxito mediante un estudio profundo de la creatividad humana.
El andlisis no solo tedrico, sino comprometidamente experien-
cial de los diversos modos y las complejas ramificaciones de la
actividad creadora humana pone de relieve, en primer lugar,
la enigmatica correspondencia que se da entre las intenciones
espirituales y las posibilidades ofrecidas por el entorno a la
capacidad operatoria del hombre, y, en segundo lugar, la re-
lacién fecunda que media entre la experiencia inmersiva co-
creadora de ambitos y la luz de inteligibilidad (35). Al ver por
propia experiencia cémo la auténtica vida-en-el-espiritu (que
desborda infinitamente en implicaciones a la mera vida inte-
lectual) se instaura a través de un complejisimo proceso de
interferencia y encabalgamiento de ambitos, nos situamos en
disposicion de interpretar de modo eminentemente positivo cier-
tas ideas decisivas que el pensamiento actual ha concebido de
forma en exceso negativa. Tal es, por ejemplo, la concepcion
de la angustia como via de instalaciéon en el dmbito envolvente
del ser.

Vista con la debida radicalidad, la teoria heideggeriana de
la angustia ostenta —precisamente a través de su nexo con la
nada— un caracter polarmente opuesto a la caida nihilista en
1a nada vista como nihil absolutum (36). Como el fracaso (Schei-

(34) Cf. HemeGeER: Vorirdge und Aufsdtze, pag. 163.

(35) Esto queda especialmente de manifiesto cuando se analiza por
dentro la experiencia estética —creadora o contemplativa—, la dialéc-
tica de distancia y presencia que implica el lenguaje, el modo singular
de creacion-por-via-de-acogimiento gque entrafa todo acto ético de asun-
cion activa de valores.

(36) “La nada no es para Heidegger ni el nihil negativum ni el
nihil absolutum, como para Sartre, sino la nada como la nada de ente.
Es el alumbramiento de la diferencia ontolégica en la concepcion
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tern) en Jaspers, la angustia (Angst) que Heidegger sitiia me-
todolégicamente en el umbral de la metafisica tiene una vir-
tualidad absolutamente positiva, pues implica por una parte el
desmoronamiento del mundo objetivista, al que suele aferrarse
el hombre —en frase jaspersiana— con la tenacidad con que el
gato tiende a caer sobre las cuatro patas (37), y, por otra, la
elevacién al mundo de lo “inobjetivo-envolvente”. “En la an-
gustia se da un retroceder ante..., que ciertamente ya no es una
huida, sino una hechizante quietud.” “En la clara noche de la
angustia surge por vez primera la originaria manifestacion del
ente en cuanto tal: que es ente y no nada.” “Unicamente sobre
la base de la originaria manifestacion de la nada puede la exis-
tencia (Dasein) del hombre acceder y adentrarse en el ente.”
“Existir (Da-Sein) significa: sostenerse sobre el horizonte de la
nada.” “Sosteniéndose sobre la nada, la existencia estd en todo
momento méas alla del ente en total. Este hallarse mas all4 lo
llamamos trascendencia. Si la existencia no trasciende en la
raiz misma de su esencia, es decir, en este caso, si no estuviera
de antemano sosteniéndose sobre la nada, no podria relacio-
narse nunca ni con el ente ni consigo misma.” “Sin la originaria
manifestacién de la nada no se da ni mismidad ni libertad” (38).

La angustia provoca una crisis en la actitud humana de ili-
mitada confianza en el entorno objetivista, y sobre esta nada-
liberadora-de-lo-meramente-objetivo se instaura el ser-en-verdad
de la experiencia “inobjetiva” (38 bis). Como hemos visto en el

humana del ente” (M. MifLLEr: Existenzphilosophie im geistigen Leben
der Gegenwart (Edit. Kerle, Heidelberg, 1949), pag. 64.

(37) Cf. Der philosophische Glaube, Edit. Piper, Munich, 1948, pa-
gina, 105.

(28 bis) “El aburrimiento profundo al nivel de las raices mas hon-
das de nuestra existencia lo va llenando todo como una niebla silen-
ciosa y empasta a todas las cosas, a los hombres y a uno mismo en
una extrafia indiferencia. Este aburrimiento revela el ente total.” “Otra
posibilidad de tal revelacién la ofrece la alegria por la presencia de
la existencia —no de la mera persona— de un ser guerido.” “Semejan-
te temple de dnimo (Gestimmtsein) en el cual uno ’se halla’ de tal ma-
nera, nos permite —atemperados por él— encontrarnos en medio del
ente en total. Esta potencialidad de encuentro que late en el temple
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volumen I de esta Metodologia de lo suprasensible, Jaspers y
Heidegger, en su fecundo intento de quebrar la primacia de lo
meramente objetivo (asible, mensurable, controlable) hicieron un
alto —por asi decir— en el estrato de la mera in-objetividad, por
temor a recaer en la temida “objetivizacién de lo inobjetivo” (die
Vergegenstindlichung des Ungegenstdndlichen) (39). Una teoria
sélida y, como tal, bien equilibrada de los 4mbitos nos afirma
en la seguridad de gue es posible moverse en un plano de reali-
dades superobjetivas —en el sentido positivo de eminentemente
reales, entitativamente robustas— sin perder la interna liber-
tad-ante-lo-meramente-objetivo que desean adquirir los pensado-
res antedichos mediante el salto (Sprung) a lo inobjetivo. Ello
inspira la sustitucién que propongo del timido vocablo “in-ob-
jetivo” por el decidido término “super-objetivo”. Cuando “obje-
tivo” alude a meramente asible, mensurable, controlable, el afijo
super del vocablo superobjetivo significa un cambio cualitativo
en el modo de objetividad. A ello alude E. Souriau cuando, tras
afirmar que “es imposible a la filosofia dar cuenta del hombre
sin emprender el estudio de sus supraestructuras”, puntualiza
que se frata de “supraestructuras” y no de “superestructu-
ras” (40). Si “objetivo” es tomado como sinénimo de “real” en
oposicién a meramente “subjetivo” —reducido casi a “arbitra-
rio”, a “falto de confrontacion con la realidad”—, el afijo super
indica un grado superior de objetividad. Esta capacidad del len-
guaje de sugerir diversos sentidos en diferentes contextos no
debe ser interpretada peyorativamente como signo de labilidad
e indecision, sino de poder creador de diferentes 4mbitos —o
entramados de lineas de significacion—. A este poder creador

de 4nimo (Stimmung) no sdélo descubre de modo especifico en cada
caso el ente en total, sino que este acto de descubrir es, a la vez —muy
lejos de reducirse a un mero episodio—, el acontecimiento radical de
nuestra existencia.” (M. HEmbEGGER: Was ist Metaphysik, V. Klostermann,
Frankfurt a. M., 1955, pags. 30-1.)

(39) A este sugestivo tema, decisivo en la interpretacién de la cul-
tura actual en todas sus vertientes, se consagrara muy amplia atencién
en el vol. III.

(40) Cf. L’ombre de Dieu, PUF., Paris, 1955, pag. 145.
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debe responder el hombre con la actitud de &gil flexibilidad
mental que propugna el método analéctico.

En este volumen segundo de la Metodologia de lo suprasen-
sible lo superobjetivo se nos ha manifestado como ambital-corre-
lacional. La confrontaciéon de la experiencia de la creatividad
—con lo que implica de participaciéon inmersiva en realidades
envolventes— y el proceso de trascender el ente hacia el ser nos
hace sospechar con fundamento que el verdadero ascenso a la
tierra prometida de la Metafisica se da por via de inmersion
cocreadora en las realidades ambitales. De hecho, esta experien-
cia inmersiva es la meta a que tiende sin duda el Heidegger de
la madurez que, a través de un lenguaje excesivamente cargado
de simbolismo, sugiere con insistencia la idea decisiva de que el
hombre s6lo es auténtico cuando desarrolla su vida en un com-
plejo de 4mbitos que se escurren (entgleiten) a la atencién coti-
diana y, por tanto, al lenguaje usual. Vista en conjunto, la
empresa intelectual de Heidegger se dirige a la clarificacion de
dos puntos decisivos: 1. Que a la metafisica accede el hombre
a través de la angustia, ftemple de dnimo (Stimmung) que nos
libera del mundo absorbente, embriagador de lo objetivo, para
inmergirnos en la atmoésfera envolvente, desazonantemente in-
asible de lo “inobjetivo”, que se asemeja de modo arriesgado a
una mera “nada”. 2. Que esta experiencia de la nada-de-lo-obje-
tivo no consiste en un proceso asépticamente intelectual, sino
en un acontecimiento de inmersion.

Ya al comienzo de la conferencia “;Qué es Metafisica?” (1929)
—uno de sus escritos maés significativos— revela su decisién de
subrayar la importancia que reviste en la actividad metafisica
la experiencia personal inmersiva. “¢Qué es Metafisica? La pre-
gunta suscita la esperanza de que se va a hablar de Metafisica.
Renunciamos a ello. En su lugar analizamos una deferminada
cuestion metafisica. De esta forma nos inmergimos, sin duda,
inmediatamente en la Metafisica. Con lo cual le facilitamos la
unica posibilidad adecuada de manifestarse a si misma” (41).
Con evidente proposito de mostrar que al nivel de la realidad
en que se mueve el pensamiento metafisico todos los procesos

(41) Cf. Was ist Melaphysik, pag. 24. Los subrayados son mios
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ostentan un caracter circular, Heidegger destaca al final de la
misma conferencia que, en rigor, no cabe inmergirse en la Me-
tafisica, porque “en cuanto existimos ya nos hallamos siempre
en ella”, segiin aquello de Platén gicer ydp, & oide, Zveori iz
orhocopio T Tod avdped dwwvole (Fedro, 279 a).

Este “hallarse” admite muy diversos grados de perfeccion
y debe ser objeto de cultivo incesante. La Metafisica se cul-
tiva desde deniro, merced a las lineas de fuerza que integran
el ambito —mejor: el plexo de ambitos— que constituye la
vida humana. “Si la antes expuesta cuestién acerca de la
nada fue planteada verdaderamente por cada uno de nosotros,
entonces no hemos tratado la Metafisica por fuera” (42). “En
cuanto el hombre existe acontece en cierta medida el filosofar.
Filosofia —lo que llamamos asi— es poner en marcha la Me-
tafisica, en la cual adquiere su verdadero ser y sus tareas expli-
citas. La filosofia se pone en marcha solamente a través de un
modo peculiar de comprometer la propia existencia en el juego
de las posibilidades radicales de la existencia total. Para este
compromiso es decisivo: en primer lugar, dejar espacio al ente
en total; seguidamente, soltarse hacia la nada, es decir, liberar-
se de los idolos que cada uno tiene y a los cuales suele atenerse
subrepticiamente; por 1ultimo, dejar que se mantenga vibrante
esta suspension (en la nada) para que nos haga vibrar en direc-
cién a la pregunta radical de la Metafisica que la nada misma
suscita: ¢por qué hay en absoluto entes y no més bien
nada?” (43).

Esta condicién experiencial de la actividad metafisica es
compartida asimismo por todo acto de auténtico pensar. “Nos
hacemos cargo de lo que significa pensar cuando nosotros mis-
mos pensamos” (44). Comentando el conocido verso de Holder-
lin: “Wer das Tiefste gedacht, liebt das Lebendigste” (“el que
lo méas profundo ha pensado ama lo mas viviente”), Heidegger
escribe: “La inmediata cercania de ambos verbos ‘pensado’ y
‘ama’ forma el medio del verso. Aqui se indica que el amor se
funda en que hemos pensado lo més profundo. Tal haber-pen-
sado procede, sin duda, de la forma de memoria en cuyo pen-
" @2) oO. cit, pig. 41.

(43) O. cit., pag. 41.
(44) Cf. Vortrige und Aufsdtze, pag. 129.
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samiento descansa incluso el poetizar y con él todo arte. ¢Pero,
qué significa entonces ‘pensar’? Lo que significa, por ejemplo,
madar no lo aprenderemos jamas con un tratado de natacion.
Lo que significa nadar nos lo dice el salto a la corriente. S6lo
asi entramos en conocimiento del elemento en el que debe mo-
verse el nadar. ;Cual es el elemento en el que se mueve el
pensar?” (45).

El acto de pensar es visto aqui como un acontecimiento in-
mersivo. En el caso del nadar, la realidad envolvente que acoge
a quien en ella se inmerge estd dada de antemano respecto a la
decisién y al acto de inmergirse. A niveles de actividad supe-
riores —como son la actividad estética, ética, religiosa...— dicha
realidad ambital debe ser en cierta medida creada en el acto
mismo de inmersién. Tal sucede, por ejemplo, en la experiencia
estética de interpretaciéon musical que hemos considerado en el
capitulo Realidades ambitales, verdad y comunicacion (pag. 119).
Conocer implica en este caso un acto creador, creador —a una
con ciertas realidades del entorno— de un ambito nuevo que
acoge y permite desplegarse al mismo que contribuye a fun-
darlo. Pensar es edificar para habitar. Es la tesis sostenida por
Heidegger en sus articulos Bauen, Wohnen, Denken y Was heisst
Denken? (46) y en su obra Was heisst Denken? (47). En el articu-
lo Was heisst Denken? (;Qué significa pensar?) llega Heidegger a
la conclusion de que “hasta el presente no hemos penetrado en
la esencia propia del pensar lo suficiente para habitar en el
émbito que éste abre”. “En este sentido todavia no pensamos
propiamente. Pero esto significa: nosotros ya pensamos, pero,
no obstante toda la Logica, todavia no estamos bien adaptados
al elemento en el cual el pensamiento propiamente piensa.”
Nosotros no pensamos propiamente en cuanto sigue sin pensar
dénde radica el ser del ente si se manifiesta como presenciali-
dad.” “Ser del ente significa: presencia del presente (...). Tal
respuesta es un salto a lo oscuro” (48).

(45) O. cit., pag. 139.

(46) Cf. Vortrige und Aufsdtze, pags. 145-163, 120-145,
(47) Cf. Edit. M. Niemeyer, Tiihinga, 1954.

(48) O. cit.,, pags. 140-142,
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En la conferencia Bauen, Wohnen, Denken entiende Heideg-
ger el habitar en el sentido positivo de crear dmbitos nutricios.
“Ambos modos de edificar (Bauen) —edificar como cultivar, en
latin colere, cultura, y edificar como levantar edificios, aedifi-
care— estan contenidos en el auténtico edificar, el habitar
(Wohnen)” (49). “... En el habitar radica el ser hombre, y ello
en el sentido de la morada de los mortales sobre la tierra. Pero
’sobre la tierra’ significa a la par ’bajo el cielo’. Ambas expre-
siones co-significan ‘permanecer ante lo divino’ e implican un
'perteneciendo a la correlacionalidad de los hombres’. Merced
a una forma de unidad originaria, se copertenecen e implican
los cuatro: tierra y cielo, los seres divinos y los seres morta-
les” (50). “Los mortales existen en el dmbito fundado por los
cuatro (das Geviert) en cuanto que habitan (...). Los mortales
habitan en la medida en que mantienen a dicho 4mbito cuatri-
partito en su ser” (pag. 158). Es “edificante” lo que crea ambi-
tos que permiten al hombre —al cocrearlos— desplegar su per-
sonalidad y, por tanto, “habitar”, en el pleno sentido eminente-
mente activo del vocablo. Habitar, en su cabal sentido antropo-
16gico, equivale a crear ambitos, interrelaciones profundas que
constituyen campos de accién y de sentido. Crear y valorar es-
tos Ambitos es salvar la tierra, dejarla ser lo que debe ser en
todo su alcance, muy lejos de toda explotacion egoista. Habitar
es guardar los debidos “6rdenes” de la tierra, del cielo y de los
seres humanos. El hombre edifica dmbitos-de-habitacion porque
primariamente est4 cocreando dmbitos-de-convivencia en todas
dimensiones: de ahi el templo, el hogar, el 4gora, la casa con-
sistorial, el campo deportivo, etc. Ello explica la vinculacién de
edificar, habitar, estar al amparo, conceder libertad..., asi como
el caracter ambital, campal-correlacional, que Heidegger asigna
a toda cosa (Ding) vista en rigor (51). Por eso afirma que, “como
cosa”, el puente “ensambla los elementos del ambito cuatri-
partito” (pag. 154). Toda cosa se constituye en tal al actuar de
polo imantador de una serie de lineas de fuerza cuya interac-

(49) Cf. Vortrige und Aufsitze, pag. 147.
(50) O. cit., pag. 149.
(51) O. cit., pags. 163 ss.
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cién funda un dmbito. Asi, el puente constituye un simbolo, no
en el sentido de que remita a realidades que juegan un papel
importante en la vida humana, sino en cuanto constituye un
lugar (Ort), una cosa-ambital, una realidad intervinculante
(Versammlung, Thing, Ding) que proporciona un lugar-de-asien-
to (Statte) a los elementos del ambito cuatripartito: tierra,
cielo, los seres divinos y los seres mortales. Esta cosa que funda
positivamente un lugar de alojamiento se constituye en dmbito.
“Segun ello, los ambitos (Ridume) reciben su ser de los lugares
y no de ’el’ espacio (Raum)” (pag. 155). “El” espacio es una abs-
traccién. Los “lugares” no se reducen a meras delimitaciones
espaciales, antes son constituidos mediante la esforzada cocrea-
cién de interrelaciones que fundan campos-de-accién-y-de-sen-
tido. Esta condicién creadora alienta en el concepto de edifica-
cion (Bau). En las edificaciones alienta un impulso constructivo
que viene inspirado por la voluntad de dar cuerpo a entidades
superobjetivas, correlacionales. “Estas cosas son lugares que a
los elementos del ambito cuatripartito le facilitan un lugar-de-
asiento, el cual a su vez encuadra un ambito. En la esencia de
estas cosas como lugares radica el nexo de lugar y ambito, y
asimismo la relacién del lugar al hombre que en él se detiene”
(pag. 155). “El ambito abierto por el puente contiene diversos
sitios en diferentes relaciones de cercania y distancia respecto
al puente. Estos sitios se pueden considerar como meros lugares
(Stellen) entre los cuales media una distancia mensurable; una
distancia, en griego un gradwv, estd siempre enmarcada y lo
estd por meros lugares” (pag. 155). Heidegger advierte, de
pasada, que “incluso la Fisica moderna se ve instada por la
realidad misma a representarse el medio espacial del espacio
césmico como una unidad campal que es determinada por los
cuerpos como centro dindmico”.

El andlisis de las relaciones que median entre lugar y dmbi-
tos, dmbitos y espacio nos pone en situacion de advertir la in-
terna articulacion de hombre y dmbito. “El espacio (Raum) no
es algo que esté frente al hombre, no es un objeto externo ni
una vivencia interna. No hay hombres y ademéas espacio; pues
si digo ‘un hombre’ y pienso con esta palabra un ser que es de
condicién humana, vale decir, un ser que habita, con €l término
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'un hombre’ aludo al hecho de mantenerse, a través de la rela-
cién con las cosas, en vinculacién con los elementos del dmbito
cuatripartito” (pag. 157). El hombre, por ser tal, habita un am-
bito cosico-terreno-humano-divino, género singular de interre-
lacion analéctica que implica muy diversas formas de distancia
e inmediatez (52). “Incluso cuando nos relacionamos con cosas
que no estan en una cercania asible, nos detenemos, sin em-
bargo, en las cosas mismas. No s6lo nos representamos inte-
riormente las cosas lejanas —como suele afirmarse— (...). Si
pensamos ahora desde aqui todos nosotros en el puente viejo de
Heidelberg, pensar en tal lugar no es una mera vivencia en las
personas que estdn aqui presentes; pertenece, més bien, a la
esencia de nuestro pensar en dicho puente el hecho de que este
pensar lleva en si la lejania respecto a este lugar. Nosotros es-
tamos desde aqui all4 en el puente y no en el contenido repre-
sentativo de nuestra conciencia. Incluso podemos desde aqui
estar mucho més cerca de ese puente y de lo que él enmarca
ambitalmente que otros que lo usan diariamente como un in-
diferente medio para atravesar el rio” (pag. 157). Los ambitos
se abren cuando son insertados en el habitar humano. Sélo en
cuanto que los hombres por necesidad esencial estdn ocupando
plenamente los &mbitos (R&ume durchstehen) pueden ir a tra-
vés de los ambitos. “Pero en este ir no se anula aquel ocupar
los ambitos. Mas bien sucede que al ir a través de los ambitos
los vamos desplegando internamente, por cuanto nos detenemos
en cosas y lugares cercanos y lejanos. Si voy hacia la salida
de la sala es que ya estoy alli, y no podia ir si yo por mi con-

(52) La posibilidad de jugar en castellano con los términos espacio
y Gmbito para traducir los diversos sentidos que ofrece en diferentes
contextos el vocablo aleman Raum nos permite subrayar el caracter
concreto, genéticamente activo, que encierra segtin Heldegger el término
Raum visto como fruto del acto cocreadoramente transitivo del “habi-
tar”. El pensamiento heideggeriano —expuesto en estos trabajos con un
estilo excesivamente criptico— se halla, cuanto a lo fundamental, en
la misma linea que el de M. Merleau-Ponty (Phénoménologie de la per-
ception, Gallimard, Paris, 1945, pags. 200, 215, 225, 369, 462, 491; Signes,
Paris, 1960; L'oeil et esprit, en Les Temps Modernes, nims. 184-185,
paginas 193 ss.); A. de Saint-Exupéry (Citadelle, Gallimard, Paris, 1943);
G. Bachelard (La poétique de Uespace, PUF., Paris, 1957).
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dicién no estuviese alli. Yo no estoy nunca aqui como este cuerpo
encapsulado, antes estoy alli, es decir, estoy ocupando ya el
ambito, y sélo asi puedo recorrerlo” (pags. 157-158).

Este género de distensién ambital humana se compadece con
la introversion reflexiva y la nutre. El recogimiento no implica
retraccion, sino entrega al trance del sobre-cogimiento. “Cuando
volvemos por la reflexion sobre nosotros mismos —segtn la ex-
presién corriente— incidimos sobre nosotros desde las cosas sin
perder nuestra estancia-cabe-las-cosas” (pag. 158). “La relacién
del hombre a los 4mbitos radica en el habitar. La relacién de
hombre y 4mbito no es sino el habitar pensado esencialmente”
(pég. 158). Un ambito surge cuando se fundan interrelaciones
con sentido humano. Por eso las cosas que —como el puente—
constituyen un ambito “enhogarizan la estancia de los hombres”
(gehausen den Aufenthalt der Menschen). Por eso tales cosas
son “Behausungen” (moradas) y no necesariamente “Wohnun-
gen” (habitaciones en sentido estricto).

Elaborar tal género de cosas es edificar. Edificar es fundar
ambitos y ensamblarlos. Como el edificar exige lugares, que son
quienes dan cuerpo a los ambitos con el entramado césico de
las edificaciones, se hace también presente en éstas el espacio
como spatium y extensio. Pero Heidegger se apresura a dejar
patente que el edificar no configura nunca “el” espacio, ni
mediata ni inmediatamente. “El edificar, por erigir cosas con
valor de lugares, estd més cerca de la esencia de los &mbitos y
del origen esencial de ’el’ espacio que toda la Geometria y la
Matematica.” “Cuidar el 4mbito cuatripartito, salvar la tierra,
acoger el cielo, esperar a los seres divinos, conducir a los mor-
tales, este cuadruple cuidado es la esencia simple del habitar”
(pégina 159). “El edificar (...) retine en la cosa —el puente—
al 4mbito cuatripartito y abre la cosa, vista como un lugar, a
lo que ya le esta presente y que s6lo ahora a través de este lugar
queda enmarcado” (pag. 160).

En esta linea de pensamiento advierte Heidegger que la téc-
nica no significa para los griegos arte o artesania, sino “dejar
aparecer algo como esto o aquello y de esta o aquella manera
con todo lo que en ello se hace presente”. La técnica de cons-

— 438 —



truir pende del complejo arte de habitar, entendiendo aqui por
arte la capacidad de mantener creadoramente la tensién cué-
druple entre cielo y tierra, lo divino y lo mortal (p4g. 161). Como
ejemplo aduce Heidegger una casa campesina de la Selva Negra
edificada al abrigo del viento, con un techo adecuado a los ri-
gores del invierno, con el rincén sacro tras la mesa comun y
los lugares sagrados reservados a la cuna y al féretro, simbolos
ambos de los momentos-limite de la existencia humana.

En el mismo sentido que el edificar, sélo que de otro modo,
el pensar mismo pertenece al habitar, ya que éste implica inelu-
diblemente ambas actividades. E1 hombre debe “pensar para
habitar” (pag. 162), es decir, para fundar los &mbitos que cons-
tituyen su campo natural e ineludible de despliegue. Recuér-
dese que para Heidegger el pensar no se reduce a “mera ac-
tividad de un sujeto”, como el “mero representarse algo a
mano” (Vorhanden), del mismo modo que tampoco cabe re-
ducir el “ser” a mero “objeto” (pag. 182). “En el acto de pen-
sar el ser no s6lo se re-presenta algo real y esto representado
se lo considera como lo verdadero. Pensar el ’ser’ significa: ade-
cuarse a la exigencia de su esencia” (pag. 182). “El paso atras
respecto al pensar representativo propio de la metafisica no
deja de lado este género de pensamiento, pero abre un 4mbito
de lejania hacia la exigencia de la verdad del ser, &mbito en el
cual se da la adecuacion” (pag. 184). Pensar es asistir activa-
mente a la constitucién de un mundo de sentido, formado por
un complejo engranaje de &mbitos encabalgantes. El recto ha-
bitar humano es un modo de habitar “poético” (pag. 188), con-
forme al verso de Holderlin:

Voll Verdienst, aber dichterisch wohnet
Der Mensch auf dieser Erde.

La actividad poética —profundamente creadora— se inserta en
la esencia misma del hombre, porque constituye el acto mismo
de habitar (53). La esencia del poetizar es “tal vez el modo més
excelente de edificar” (pag. 189).

(53) “El hombre habita el ser” (Merleau-Ponty: Signes, pig. 20).
“La ciencia —agrega el mismo autor— manipula las cosas y renuncia
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La informacién acerca de la esencia del habitar y el poetizar
la recibe el hombre del lenguaje en la medida en que respeta
y acoge la esencia del mismo. Si Heidegger se ocupa con fre-
cuencia de la poesia y del lenguaje, ello responde a su convic-
cién profunda de que tal ocupacién es de por si un didlogo con
el ser mismo que se hace presente en la palabra. El lenguaje es
“sefior del hombre” (pag. 190) en cuanto responde a la multi-
ple intuicién comunitaria de las realidades profundas y los 4m-
bitos que el hombre va cocreando a lo largo de la historia.
Quien propiamente habla es el lenguaje porque alberga en si
la riqueza indefinida de los d&mbitos cocreados por mil genera-
ciones de hombres abiertos con temple creador a la realidad
en toda su amplitud. El hombre asimila de verdad el lenguaje
cuando ejercita esta intuicién cocreadora de dmbitos, pues el
lenguaje no es ni subjetivo ni objetlivo, sino ambital. Heidegger
destaca en diferentes contextos el caracter ambital del lenguaje.
“Porque el lenguaje es la casa del ser, nosotros accedemos al
ente en cuanto que nos movemos constantemente a través de
esta casa. Cuando vamos hacia la fuente o por el bosque, es-
tamos ya pasando a través de la palabra ’fuente’ y la palabra
’hosque’, aunque no pronunciemos estas palabras ni pensemos
en nada relativo al lenguaje.” “... Todos los seres estan en el
campo del lenguaje, cada uno en la medida que les compete
como entes. Por eso, si en alguna parte, sélo en este campo es
realizable €l paso del campo de los objetos y su representacion a
lo méas intimo del ambito del corazén” (54).

Las cosas no las conocemos del todo de repente, porque son

a habitarlas” (Cf. L'oeil et I'esprit en Les Temps Modernes, niims. 185-5,
pagina 193).

(54) Cf. Holzwege, pag. 286. La vecindad genética en que se halla
el lenguaje y los Ambitos es sugerida a menudo por Merleau-Ponty me-
diante el empleo en sentido transitivo del verbo habifar. “El sentido ha-
bita la palabra.” “El alma habita el cuerpo”. “Los hombres habitan el
mundo” (Cf. Phénoménologie de la perception, pags. 225, 369, 462). Al
afirmar que las cosas del entorno mundano y sobre todo el cuerpo hu-
mano son palabra expresiva del espiritu del hombre —como “ser-en-el-
mundo”— pone de manifiesto que media una profunda conexion entre
el lenguaje y la ambitalidad —vista en un sentido creador—.
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ambitales, no limitan, y tienden a entrelazarse con otros am-
bitos. Visto con la debida hondura, el lenguaje no es mero
medio expresivo de realidades ya dadas de modo perfectamente
de-terminado, sino vehiculo nato de esta cambiante y gradual-
mente creciente marea ambital (55). Esta marea imponente, in-
crefblemente robusta en su fluir incesante constituye para
Heidegger —a mi entender— el “elemento en que se mueve
el poetizar” (pag. 190). “El hombre empieza de verdad a hablar
cuando responde (entspricht) al lenguaje oyendo el mensaje de
éste”. “Cuanto més poético es un poeta, tanto més libre, vale
decir, tanto mas abierto y dispuesto para lo inarticulado es su
decir, tanto més plenamente hermana lo que ha dicho con su
constante y cada vez méas esforzado estar a la escucha, tanto
ma4s lejos esta lo que ha dicho de la mera proposicion, de la cual
s6lo se trata para juzgar su rectitud o no rectitud (pag. 190).
Esta “apertura a lo inarticulado” no significa una evasién en-
sofiadora a lo fantéstico irreal, sino un ascenso al nivel de las
realidades que por su poder de vincularse correlacionalmente
hacen posible la cocreacién de ambitos que constituyen el clima
del auténtico habitar.

Para salir al paso a banales malentendidos, Heidegger ad-
vierte que el poetizar “no sobrevuela la tierra para abando-
narla y mantenerse en suspensién sobre ella”. “S6lo el poe-
tizar sitia al hombre sobre la tierra, lo lleva a la tierra y
lo pone en condiciones de habitar” (pag. 192). Habitar es
crear ambitos de interrelacion entre el cielo y la tierra. “El
hombre como hombre se ha medido siempre en y con algo di-
vino” (pag. 195). Este género reverente de medicién crea el
decisivo ambito del “entre” (Das Zwischen), que, por implicar
las cuatro coordenadas del “ambito cuatripartito”, constituye la
auténtica dimensidon humana. La creacion de estos dmbitos que
dimensionan al hombre metageométricamente forma la esencia
del poetizar y del habitar. “El habitar del hombre radica en el

(55) “La esencia del lenguaje no se agota en el significar ni es algo
meramente significativo o intencional-a-modo-de-una-cifra” (Cf. Holz-
wege, pag. 286).
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medir analéctico (56) de la dimensién, a la cual pertenece tanto
el cielo como la tierra” (pag. 195). “El medir es lo poético del
habitar.” “Poetizar es medir.” “En el poetizar acontece el tomar
medida. Poetizar es un tomar-medidas (en el sentido més rigu-
roso de la expresion) por medio del cual recibe el hombre la
medida del alcance de su ser” (pag. 195). 4 través de la creacién
poética, que entrafia siempre una forma de ensamblamiento
ambilal, alcanza el hombre su plenitud de dimensiones y su
justa medida. Lo que mide de verdad el alcance del hombre es
lo que lo dimensiona en el amplio sentido al que alude la in-
serciéon humana en el “ambito cuatripartito”. Dios, como desco-
nocido, es la medida para el poeta Holderlin (pag. 197). Pero
¢cémo puede servir de medida lo que por esencia permanece
oculto? Dios —responde Heidegger— no se nos oculta al modo
de un objeto que todavia no es conocido, antes se revela como
misterioso. “La apertura misma de Dios, no s6lo El mismo, es
misteriosa” (pag. 197). “La medida consiste en el modo como el
Dios que permanece desconocido se manifiesta en cuanto tal a
través del cielo. Una extrafia medida, desorientadora —a lo
que parece— para la representacion comun de los mortales, in-
comoda para la banal omnicomprensién del opinar cotidiano
que se afirma de buen grado como la medida de todo pensar y
reflexionar” (pags. 197-198). Es también una extrafia medida
—agrega Heidegger— para el modo usual de representacién
cientifica que desea disponer de medidas exactas y facilmente
manipulables y no alcanza a comprender el género de exactitud
especifica de la medida que se toma con actitud de acogimiento
recogido, que es una forma de estar a la escucha (pag. 198) y
“dejar venir aquello que debe ser medido” (pags. 198-199).
Como actividad creadora de dimensiones, poetizar constitu-
ye un tomar-medidas que rige todo medir, no en el sentido ob-
jetivista de fijar distancias y proporciones a base de instrumen-
tos rigidos de medicién, sino de crear campos dimensionales de
interrelacién y, por tanto, de sentido. “Como medida auténtica

(56) Traduzco aqui por “analéctico” el adjetivo “aufschauend” que
alude al acto de “mirar hacia lo alto” que desde la tierra “mide el entre
de cielo y tierra” (pag. 195).
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de la dimensién del habitar, el poetizar es el originario edificar.
Sélo el poetizar lleva el habitar del hombre a su esencia.” “El
edificar auténtico acontece en cuanto hay poetas que dan la
medida a la arquitectura, a la trama estructural del habitar”
(pagina 202). Los espacios arquitecténicos mo hacen sino dar
cuerpo a los dmbitos interaccionales que los hombres cocrean
por su mecesidad esencial de habitar. “El poetizar constituye la
esencia del habitar.” “El hombre habita poéticamente...” (péa-
gina 282). A la pregunta de en qué tiempo acontece el autén-
tico poetizar, Heidegger responde con unos versos de Hoélderlin,
que ponen en relacion la amistad auténtica y la capacidad del
hombre de medirse con la divinidad en el sentido antes expuesto
de crear modos de interrelacion:

... 80 lange die Freundlichkeit noch
Am Herzen, die Reine, dauert, misset
Nicht ungliicklich der Mensch sich
Mit der Gottheit... (57).

Cuando acontece la creacién poética, habita el hombre huma-
namente sobre la tierra y vive una “wohnend Leben” (Holder-
lin), una “vida habitando”, “vida-en-habitacién” (pag. 204). “He
descubierto una gran verdad —escribe Saint-Exupéry—, a sa-
ber: que los hombres habitan y que el sentido de las cosas
cambia para ellos segtin el sentido de su casa.” “Ante todo yo
soy alguien que habita” (58).

Queda patente, a través de las fugaces observaciones que
acabamos de hacer, que el Heidegger de la madurez —mal lla-
mado “segundo Heidegger”— acentia la primacia de las rea-
lidades que juegan respecto al hombre un papel envolvente nu-
tricio. De ahi la importancia creciente que concede en sus es-
critos al ser y al lenguaje. Si tenemos en cuenta que ya desde
los afios 20 se cuidé Heidegger de subrayar —en la vertiente
metafisica— la condicién envolvente de las entidades que cons-

(57) Cf. Vortrdge und Aufsdize, pag. 203.
(58) Citadelle, Gallimard, Paris, 1948,
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tituyen el horizonte sobre el que se lleva a cabo el despliegue de
la personalidad humana y —en la vertiente gnoseolégica— el
caracter inmersivo de la experiencia metafisica, llegaremos a la
sugestiva conclusién de que el proceso seguido por el pensa-
miento heideggeriano no se escinde en dos épocas, més o me-
nos contrapuestas, antes significa un esforzado intento de apro-
xXimacién a una filosofia de los dmbitos (59).

En las conferencias resefiadas anteriormente —publicadas
en 1954— afloran, si se las lee entre lineas, los temas que han
desempefiado funciéon de Leitmotive a lo largo de los diversos
capitulos de esta obra, cuya tarea ultima es disponer nuestro
dnimo para elaborar con la debida solvencia una teoria de las
realidades ambitales. Estos sugestivos y complejisimos temas
abren un campo de investigacién muy fértil que puede —a lo
que entiendq— ser ampliamente cultivado en la actualidad si
nos decidimos a desarrollar nuestra vida intelectual en el nivel
de extrema movilidad que corresponde al estrato de las reali-
dades superobjetivas, vistas, segtin es justo, no como un conjun-
to de objetos, sino como un complejo de ambitos interferentes.
Para ello se requiere deponer toda actitud de manipulacién y
fomentar la capacidad de inmergirse con un modo de sobreco-
gimiento creador en las realidades que de alguna forma nos
envuelven y plenifican,

(59) Véase, por ejemplo, Was ist Metaphysik, pags. 24, 42; Von We-
sen des Grundes, Edit. Klostermann, Frankfurt a. M. 1929; Der Saiz
vom Grund, Edit. Nerke. Pfullingen, 1957, 1958°. Es aleccionador obser-
var la importancia que concede Heidegger en esta obra a la experiencia
estética debido a su cardcter eminentemente analéctico. En la Neunte
Stunde reproduce el conocido pasaje de las Cartas de Mozart en que éste
describe su modo sineidético de concebir y contemplar sus obras musi-
cales: “...Después lo contemplo todo en espiritu de una mirada (...),
pero no oigo imaginativamente un detalle tras otro (...), sino mas bien
todo de un golpe. jEsto es un banquete! (...). El ver la obra toda en
perspectiva, asi toda junta: eso es lo mejor” (pags. 117-118). Recorde-
mos, a este proposito, que segin testimonio de Contanze Weber, esposa
de Mozart, éste no utilizé nunca borradores, pues escribia sus partituras
“como si le estuvieran dictando”. Con este dominio genial de la disper-
sién y, por tanto, vacilacién que va inherente a la discursividad consta
en concreto que compuso Mozart su prodigiosa Sinfonia en sol me-
nor, KV, 550.
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El estudio pormenorizado de las categorfas de inmediatez,
distancia y presencia, y la puesta en forma de la intuicién inte-
lectual inmediata-indirecta nos permite ver con claridad cre-
ciente que el mundo del hombre —que debe ser instaurado mer-
ced en gran medida al esfuerzo filos6fico— implica —ma4s all4
del mero contorno de objetos— un sugerente entorno de pre-
sencias y significa por lo mismo un mundo-de-amparo, no de
abandono y dereliccién (60). E1 hombre es un “ser-que-habita”
precisamente por no “estar arrojado” en el mundo. El hombre se
siente arrojado cuando carece de una auténtica relacién con
su verdadera circunstancia situacional. Los estudios que se rea-
lizan actualmente acerca del habitar humano (61) responden a
una actitud severamente realista y, como tal, optimista y res-
ponsable. E1 hombre sélo esté verdaderamente “zu Hause”, “chez
soi”, cuando practica la esforzada ascética del habitar, esto es,
del cocrear los dmbitos de interrelacion que implica una vida
humana plena y cabal. Cuando Heidegger afirma que el hombre
debe aprender de nuevo a habitar, alude a una metanoia radical
en el modo de concebir y vivir la existencia (62). Que no se trata
en modo alguno de una vision exaltada de la realidad, sino del
resultado de una investigacién pulera y sobria de los aconteci-
mientos que integran la vida humana, vista en toda su ampli-
tud, queda de manifiesto cuando se analizan las graves anti-
nomias provocadas por la mentalidad objetivista, de la que son
tributarios incluso muchos pensadores que estan lejos de acep-
tar sus consecuencias.

(60) Acerca del concepto de “Anthropokosmos” como entorno espe-
cificamente humano y la prevalencia correspondiente del caricter “op-
tico” del mundo sobre el meramente “haptico”, cf. H. FriepMaANN: Die
Well der Formen, Edit. Biederstein (C. H. Beck), Munich, 1922; Wissen-
schaft und Symbol, ibid., 1949.

(61) Ademds de las obras anteriormente citadas pueden verse:
O. F. BorLNow: Mensch und Raum. Edit. Kohlhammer, Stuttgart, 1963;
Mimvkowskr, E.: Espace, intimité, habitat, en Situation, pag. 172: M. GRa-
NELL: La vecindad humana, Revista de Occidente, Madrid, 1969; Faurg-
FreMIET, PH.: Pensé et Re-création, Alcan, Paris, 1934: Esquisse d'une
philosophie concréte, PUF., Paris, 1954; Hem, K.: Glauben und Denken,
Edit. Furche Hamburg, 1957.

(62) Cf. Vortrdige und Aufsdtze, pag. 162.
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Si tan amplio alcance tiene la situacién del hombre, resulta
facil comprender que la experiencia de la nada-de-objetividad
nos introduce, ciertamente, en la metafisica al liberarnos de
la fascinaci6n del objeto, pero el logro positivo de la auténtica
reflexién metafisica radica en la experiencia cocreadora de am-
bitos que el hombre realiza al entrar en contacto interaccional
con las realidades valiosas, ambitalmente nutricias, de su au-
téntico y cabal entorno. Para advertir que este género de expe-
riencia no entrafia un descenso del nivel “ontolégico” al mera-
mente “Ontico” —como a veces se afirma— es necesario dispo-
ner de una matizada metodologia de lo suprasensible. Tal labor
de matizaciéon es la que intentan llevar a cabo los “ejercicios
analécticos” que estamos realizando en estos primeros volud-
menes.
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Carituro IX

FILOSOFIA DE LOS AMBITOS Y FILOSOFIA
TRASCENDENTAL-DIALOGICA

En los ultimos tiempos se han ido configurando en Europa
dos corrientes poderosas de pensamiento: la trascendental y
la dialégica. Por diversas razones, singularmente por el diferente
estilo de pensar que muestran sus principales representantes,
estas orientaciones filosoficas parecieron durante afios seguir
caminos divergentes. Ultimamente, sin embargo, se hace sentir
aqui y alld la necesidad apremiante de integrar los resultados
maés fecundos de las mismas en orden al logro de una Dialdgica
trascendental. ;Qué significa ésta en rigor, qué metas persi-
gue y por qué via pueden ser alcanzadas? He aqui el tema de
este capitulo, que no pretende sino apuntar esquemdticamente
algunas de las perspectivas que deja abiertas el método ana-
léctico esbozado y aplicado en las pdaginas anteriores.

PENSAMIENTO DIALOGICO

Los titulos de las obras fundamentales del movimiento per-
sonalista destacan varios temas decisivos en la vida del ser
humano: la fe, la palabra, la relacién yo-ti, el didlogo, la co-
munidad, la interrelacién individuo-comunidad, la temporali-
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dad, la historicidad, la presencia, la comunicacién (1). Ello da
ocasién a ver en el personalismo una doctrina que toma las
realidades personales como objeto de conocimiento, objeto cier-
tamente privilegiado en comparaciéon a los seres de estratos in-
feriores, pero en definitiva sujeto a las condiciones de la obje-
tividad (asibilidad, mensurabilidad, posibilidad de ser sometido
a verificacién y control). Basta, no obstante, realizar una lec-
tura atenta de la obra de Ebner Das Wort und die geistegen
Realitdten (2) para comprender que lo decisivo en el movi-
miento personalista es destacar y poner en prictica el esfor-
zado estilo de pensar y de vivir que se impone al nivel de las
realidades personales (3).

(1) F. RoSENswEIG: Der Stern der Erldsung (1921); A. StoHR: Wege
des Glaubens (1921); Emin. BRUNNER: Die Mystik und das Wort, Tubinga,
1924; MarTin BuBer: Ich und du (1923), Zwiesprache (1930), ambos re-
editados en 1954 por la Editorial Schneider, de Heidelberg, en la obra
Die Schriften iiber das dialogische Prinzip; GABRIEL MARCEL: Journal
Métaphysique I, escrito de 1914 a 1923 y editado en 1927, Gallimard, Pa-
ris; RuboLr ALLERs: Gemeinschaft als Idee und Erlebnis, publicado en
1923 en el ntimero de septiembre de la Internationale Zeitschift fiir In-
dividualspsychologie; TH. Lrrr: Individuum und Gemeinschaft (1924,
1926%); R. GUArDINI: Der Gegensatz. Versuche zu einer Philosophie des
Lebendig-Konkreten, Maguncia (1925, 1955°); FRIEDRICH GOGARTEN: Ich
glaube an den dreieinigen Goit. Eine Uniersuchung iiber Glauben und
Geschichte, Jena (1926); EBERHARD GRISEBACH: Gegenwari (1928); KARL
LowrrH: Das Individuum in der Rolle des Mitmenschen, Munich (1928):
KarnL HEm: Glaube und Denken, Edit. Furche, Hamburgo (1931); KARL
JASPERS: Philosophia II y IIT (1932). En mi obra Pensadores cristianos
contempordneos (BAC, Madrid, 1963, pags. 119-131) he procurado desta-
car, al flanco del dato histérico, el espiritu que anim¢é los primeros
pasos del movimiento personalista.

(2) Edit. Herder. Viena, 1952*: Edit. Kosel. Munich, 1963°.

(3) “¢Se da en mi pensamiento la verdadera, la auténtica activi-
dad del espiritu? (...) ¢Cémo podria estar yo en condiciones de identi-
ficarme realmente con mi pensamiento? ¥, como no lo estoy, por eso
tal vez no tomo ni uno solo de mis pensamientos absolutamente en
serio. Yo veo en ellos, propiamente, tan s6lo la posibilidad de pensar
asi, jamés la necesidad, Si se considera esto atentamente no es extrafio
que cuando considero espiritualmente el trasfondo de mis pensamientos
sea presa literalmente del vértigo, del sentimiento de que mi espiritu
va a precipitarse por un abismo sin fondo.” (Cf. Das Wort ist der Weg.
Edit. Th. Morus. Viena, 1949, pig. 141.) “Yo he atacado el sentimiento,
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Frente a la rigidez del pensamiento objetivista, que consi-
dera como #nico objeto adecuado del entendimiento los seres
que sélo gozan de una forma inferior de espaciotemporalidad,
que se traduce en firmeza-de-inmovilidad, el personalismo con-
sagra su atencion preferente a las realidades que se constituyen
en la tensién viviente que media entre los seres personales
cuando se interrelacionan con una actitud verdaderamente crea-
dora, creadora de formas eminentes de sustantividad. Estos
modos de ser relacionales, ambitales, producen una inevitable
sensaciéon de vaguedad, labilidad e imprecisién cuando son vis-
tos desde una perspectiva determinada por una actitud de do-
minio y espectacularidad, s6lo apta para relacionarse con ob-
jetos-de-conocimiento que se reducen a meros objetos. Este gé-
nero de realidades cocreadas por los hombres cuando se elevan
a un modo de existencia “pneumatolégico” (4) ostenta una for-
ma eminente de “sustancialidad”, de firmeza-en-la-movilidad
o “sustantividad”, ya que su peculiar movilidad se opone a la
rigidez de lo fdctico, pero no a la robustez de lo sustanie que
perdura dindmicamente a lo largo de un proceso creador. Nada
ilégico que estos pensadores hayan subrayado con sistemética
trabazén y absoluta unanimidad el papel central que desempena
el lenguaje en la reflexién filoséfica. “Ich stelle mich in die
Mitte. Die Mitte ist die Sprache” (Th. Haecker). (Yo me coloco
en el justo medio. El justo medio es el lenguaje.”)

Esta extrema tensién de pensamiento confiere a los pensa-
dores personalistas un caracter singularmente dramaético que

la fantasia, la idea como las esferas en las cuales en vano se buscaran
las realidades supremas y mas caracteristicas de la vida espiritual. Pero
¢me he esforzado yo en esta lucha por lograr estas realidades de la
vida espiritual? ¢No he llevado a cabo esta lucha en el plano de la
fantasia, de la idea? Tal vez sea so6lo un débil hilo el que me mantiene
unido a estas realidades de la vida espiritual: algo hay en mi que me
retiene, a fin de que me considere como un desorientado y dé el salto
al abismo.” (O. cit., pag. 87.)

(4) Para Ebner “pneuma’” es el espiritu que vive en trance creador
de interrelaciones, o mejor: que se constifuye al vivir en tensién co-
creadora. El pneuma es el espiritu viviente que se afirma a si mismo
en la apertura activa del yo al ti. Cf. mi obra Pensadores cristianos
contempordneos, pag. 138 ss.
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s6lo a una visién superficial puede aparecer como expresion de
una actitud disolvente, pues en realidad no se trata sino de la
impresién desazonante que produce la renuncia al suelo con-
fiado de lo objetivo —fijo, delimitado, terminado, dado de una
vez para siempre— y la entrega a la tarea nunca acabada de
la cocreacion de realidades ambitales. Este espiritu de tensa
flexibilidad creadora caracteriza sobre todo la obra de Jaspers,
Marcel, Buber, Rosenszweig y Ebner. En el amplio estudio que
consagré al andlisis del pensamiento de este ultimo en mi obra
Pensadores cristianos contempordneos (pags. 117-280) queda de
manifiesto el cardcter constructivo de esta incondicional y un
tanto arisca exigencia de “inobjetivaciéon” de la existencia hu-
mana, que, en definitiva, a través del trauma que implica el
abandono del mundo objetivo, intenta llevar a cabo el arduo
proceso de ambitalizacion en que consiste el despliegue de la
personalidad.

A través de este proceso de ambitalizacion entra el hombre
en una relacion de cercania eminente con lo real, ya que los
modos mas altos de inmediatez se logran al entrar en contacto
con las formas superiores de realidad. La conmocién vital que
supuso para los autores personalistas la dura experiencia de la
vida en guerra (1914-1918) los abrié a la luminosa conviccidn
de que la verdadera ‘“realidad” viene dada por el dmbito diald-
gico, género intensisimo de inmediatez personal fundada al in-
terferir sus campos peculiares de despliegue seres que “no li-
mitan” (Buber) pues su forma de espaciotemporalidad supera
los limites empiricos de sus medios naturales de expresion, Aqui
se afirma la importancia metafisica (creadora de realidad) de
la palabra y del amor, vistos genéticamente como el medio
nato de constituciébn de ambitos dialégicos y raiz primaria, en
consecuencia, de toda vida espiritual auténtica.

Esta voluntad de ganar modos privilegiados de acceso a lo
real a través de un quehacer esforzadamente creador, reverente
y constructivo, no responde a género alguno de aversién a lo
universal y a la actividad reflerive, sino a la actitud de amor
a lo profundo, a las vertientes de la realidad que en virtud de
su robustez entitativa son esencialmente abiertas y fundan con
las realidades del entorno modos eminentes de unidad. Pro-
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fundo no designa aqui un modo de localizacién espacial, sino
un poder, la capacidad de desbordar creadoramente por via de
ambitalizacién los limites de la espaciotemporalidad empirica.
De esta forma, el concepto agostador de razén aislada es susti-
tuido por la idea de distensidn correlacional del hombre en el
entorno a nivel de realidades profundas.

Los personalistas han manifestado con tono festivo su con-
viccion de estar abriendo una nueva era del pensamiento. Va-
rias de sus obras fundamentales llevan titulo de alborada: La
resurreccion de la metafisica (Peter Wust), El nuevo pensa-
miento (F. Rosenszweig), El nuevo pensamiento (H. Herrigel),
La transformacion del pensar (Th. Steinbiichel), La suerte de-
cisiva de este giro dado al quehacer filoséfico pende de la sen-
sibilidad del hombre actual para captar los diferentes modos
de inmediatez que se conjugan en la diversificada relacién del
hombre con lo real, los diferentes tipos de “circunstancia” que
ofrece la realidad al ser humano y, correlativamente, la dis-
tinta densidad metafisica que ostentan las diversas formas de
encuentro del hombre y el entorno (5).

PENSAMIENTO TRASCENDENTAL

El trascendentalismo kantiano

Es muy significativo el hecho de que el pensamiento exis-
tencial, elaborado con el proposito expreso de superar el desarrai-

(5) TUn analisis detenido del nuevo estilo de pensar ejercitado por
los personalistas, de su voluntad de de-sustanciar las realidades que
constituyen el auténtico entorno humano y verlas mas como ambitos
due se “interfieren” con el sujeto que como objetos que son “asimila-
dos” por éste, puede verse en mi obra El pensamiento filoséfico de Or-
tega y d’Ors. Una clave de interpretacion (Edic. Guadarrama, Madrid,
en prensa.) La confrontacién que agqui llevo a cabo entre el “inobjeti-
vismo” personalista y el perspectivismo vitalista contribuira en no pe-
jquefla medida —seglin espero— a poner en claro las amplias posibili-
dades que encierra el personalismo en orden al ejercicio de un modo
elevado de reflexion filoso6fica que, lejos de mantenerse en posiciones
meramente “espectaculares”, incomprometidas, s6lo florece en el seno
de la acecion creadora, de la experiencia ambital-inmersiva.
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go intelectualista en todas sus formas, haya considerado la
vuelta a Kant como el santo y sefia de la autenticidad filoséfica,
sin duda por la voluntad que encierra el método trascendental
de superar la atenencia a los contenidos empiricos. “Llamo tras-
cendental —escribe Kant— a todo conocimiento que se ocupa
no tanto con objetos cuanto con nuestro modo de conocer ob-
jetos en cuanto debe ser posible a priori” (6). “Lo decisivo para
Kant —comenta Jaspers— no es el conocimiento de objetos,
sino la autoconciencia en el conocimiento objetivo”, no la “cien-
cia coactiva” (zwingende Wissenschaft), sino la “presencia de
lo profundo” (7). Si esto ha pasado en casos inadvertido, “ello
se debe —agrega— a no haber estudiado Kant expresamente lo
que practicaba de hecho” (8). “Lo 'trascendental’ en sentido
kantiano —puntualiza Heidegger— significa la ascensién desde
el objeto —o sea, desde el ente objeto de experiencia— a la ob-
jetividad, es decir: al ser” (9).

La reflexién trascendental se caracteriza por su radical in-
satisfaccion ante el mero hecho del saber racional “objetivo” (en
sentido de “s6lidamente fundado”), y por la tensién interna que
lo impulsa a buscar genéticamente los fundamentos que lo
hacen internamente posible. Esta busqueda genética implica
el reconocimiento del caracter viviente-dindmico del saber. Kant
reconoce este caracter cuando define el juicio como la aeccién
de llevar los conocimientos dados a la “unidad objetiva de la
apercepcion” (10). Sin embargo, por no tender sino a funda-
mentar el modo de conocimiento matematico, que no es el mas
rico en contenido, Kant limito excesivamente el alcance del
método trascendental al juzgar que el saber objetivo (s6lidamen-
te fundado) surge cuando estd dada una multiplicidad de im-
presiones sensibles y éstas son puestas mediante las categorias

(6) Cf. Kritik der reinen Vernunft. Edic. B. Cassirer, 1923. Berlin,
pag. 49.

(7) Cf. Drei Griinder des Philosophierens. Plato, Agustin, Kant.
Edit. Piper. Munich, 1957, pags. 232-233.

(8) 1Ibid., pag. 158.

(9) Cfi. Der Satz vom Grund. Edit. Neske. Pfullingen, 1957, pag. 134.

(10) Kritik der reinen Vernunjft, pag. 120.
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bajo la unidad originaria de la apercepcién (11). Las categorias
son los diversos modos como puede referirse a priori esta unidad
aperceptiva a la multiforme experiencia. La unidad trascenden-
tal de la apercepcién constituye para Kant la condicién supre-
ma de posibilidad de todo conocer (12).

Ahora bien, por la urgencia de fundamentar un modo de-
terminado de saber humano, Kant parece perder de ordinario
la tension caracteristica del pensar trascendental y se limita a
analizar de modo formal-estdtico los elementos que constituyen
la unidad de los juicios, sin ocuparse de reproducir genética-
mente el proceso interno del saber, entendido como una forma
de vida que no se reduce en modo alguno al conocimiento ma-
tematico, antes compromete las cuestiones ultimas de la exis-
tencia. “En el desarrollo de la reflexién trascendental —escribe
Manzana M. de Marafién— no siempre se mantiene Kant a la
altura del auténtico trascendentalismo. A menudo se convierte
su especulacién en una consideracién de tipo afirmativo-factico,
quedando con ello su trascendentalismo excesivamente reduci-
do (...). En vez de partir de la ’idea’ del saber y de la verdad y
mostrar sus condiciones apriéricas de posibilidad, la especula-
cién kantiana se limita con frecuencia a desmontar de modo
meramente estatico el hecho determinado y concreto de la con-
ciencia objetiva distinguiendo sus elementos materiales y for-
males.” “Con ello comete Kant, contra el espiritu de su propia
especulacién, una doble caida en la facticidad” (13).

Si el fundamento de la “objetividad” (solidez) del conocimien-
to radica en la unidad de la apercepcién, y ésta se funda en la
razon, las condiciones apriéricas del saber auténtico vienen
dadas, segun Kant, exclusivamente por principios “racionales”.
Pero aqui se impone una pregunta. Vista la razén en el proceso
viviente de la marcha hacia el saber pleno ;no se revela la
presencia en la misma de una instancia trascendental y tras-

(11) Ibid. pag. 123.

(12) Ibid. pag. 119.

(13) Cf. Objektivitit und Wahrheif. Edit. Eset. Vitoria, 1961, pa-
gina 45. El mismo reproche es dirigido a Kant vor E. Coreth: Metaphy-
sik. Eine methodisch-systematische Grudlegung. Edit. Tyrolia. Inns-
bruck, 1964°, pag. 93 ss.
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cendente que la hace posible? Esta pregunta decide la orienta-
cién peculiar que conferira Fichte al pensamiento trascen-
dental.

El trascendentalismo fichteano

Fichte advirti6 con toda claridad que el intento de Kant so-
brepasé ampliamente a sus realizaciones concretas. De ahi su
expresa decisién de llevar el pensamiento trascendental a su
pleno desarrollo mediante el analisis de la razén como una
forma de vida eminentemente activa (lebendige Tathandlung).
Esta actividad vital, cuando se la investiga de modo genético-
comprometido, muestra una especial complejidad debido a sus
hondas, originarias y en buena medida enigmaticas implicacio-
nes. Tales implicaciones constituyen el principio y el fin de la
actividad cognoscitiva. La investigacion de la meta y, por tanto,
del sentido interno del saber —visto como una forma de acti-
vidad viviente y com-prometida— sera para Fichte el quehacer
de la filosofia trascendental, que persigue un modo de “eviden-
cia genética”, una vision de la realidad a la luz de sus razones
ullimas.

Fichte poseia un sentido especialmente agudo para captar
las mas sutiles y escondidas implicaciones de la vida y adivinar
que estas razones ultimas son, por ultimas, eminentemente in-
mediatas a una conciencia lucida que se someta a la ascética
del pensamiento trascendental. Por eso identifica el “saber” con
la “existencia humana” y considera como intento fundamental
de la Doctrina de la ciencia conseguir que seamos consciente-
mente el saber, explicitando lo que ya somos en la profundidad
de nuestro ser mismo. Ese caracter “implicado”, inmerso, de
la vida humana libera de todo relativismo banal a la afirmacién
fichteana de que la existencia humana es el “medio”, el lugar
nato en que se dan necesariamente todos los contenidos del
saber.

Tras afirmar que la Docirina de la ciencia “quiere lograr
evidencia genética y de ella deducir la evidencia fictica”, Man-
zana M. de Marafién escribe: “La posibilidad de este saber ge-
nético-comprensivo tiene en Fichte dos presupuestos fundamen-
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tales: la verdadera realidad es vida, esto es, génesis, y el au-
téntico saber consiste en identificarse ’gnoseologicamente’ con
esa génesis originaria. Tal identificacion es posible porque ya
es real. Nosotros somos esta profunda realidad. Nosotros somos
ser y vida y verdad. La reflexién filoséfica no debe mostrarnos
una realidad ’extrafia’, sino hacernos ’transparentes’ a nosotros
mismos en los 'principios’ de nuestro ser; ‘reidentificarnos’ cogi-
tativamente con nuestro ser mas profundo y verdadero y su
devenir inteligible. Esta ultima precisién es esencial” (14).

El pensamiento de Fichte se caracteriza por la vinculaciéon
de dos caracteres profundamente hermanados: “existencial” y
“ambital”. La evidencia genética se logra —a su juicio— ad-
virtiendo las ultimas implicaciones que constituyen el ser mis-
mo que estd en marcha hacia el saber en plenitud. Nada ilégico
que las categorias y esquemas que vertebran el pensamiento
existencial afloren constantemente en los estudios que autori-
zados intérpretes contemporéaneos dedican a la obra del Fichte de
la madurez. Como escribi en otro lugar, estas categorias son, en-
entre otras, las de génesis y sinéidesis (15), factico e inobjeti-

(14) Cf. El ascenso y la -‘determinacion’ del Absoluto-Dios segun
J. G. Fichte en la primera parte de la exposicion de la ‘Teoria’ de la
Ciencie’ de 1804, pag. 55. Véanse sobre estos temas las pags. 52-62, T1,
y Objetivitdt und Wahrheit, pags. 3, 5, 31, 39, 41, 51 ss,, 82, 112-113, 121-
122, 155, 157, 159, 176.

(15) “El ’sentido’ determinante del ’realismo’ filoséfico —y que
ha hecho imposible 1a inteleccion de la filosofia kantiana— es el sentido
de la aceptacion del ser en su facticidad. Existe, empero, en todo hombre,
potencialmente y como momento indisolublemente unido a su ser espiri-
tual, otro sentido, cuya actuacion esti enderezada a la ’superacion’ del
ser y, en general, de todo lo fictico. Todos los grandes pensadores han
visto’ a través de este sentido, si bien no de una manera refleja y plena-
mente consciente. La Teoria de la ciencia es la primera doctrina que ha
presentado el claro ‘concepto’ de este sentido y lo ha utilizado refleja
y conscientemente. De ahi que todos sus contenidos sean absolutamente
inexistentes para quien no ha ‘despertado’ en si mismo este sentido.
Se puede definir este ‘sentido’ como sentido de la ‘génesis’ del ser, ya
que su actualizacién esencial consiste en ‘reconstruir’ el ser desde sus
“razones’.” (Cf. El ascenso y la ‘determinacién’ del Absolulo-Dios se-
gun J. G. Fichte en la primera parte de la exposicion de la ‘Teoria de
la Ciencia’ de 1804, pag. 53.) Noétese que fdctico suele contraponerse a
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vo (16), pensamiento en espiral (17), supraconceptualidad (18),
vinculacién de ser y bondad, conocimiento y amor (19), escisién
sujeto-objeto, distancia y presencia (20), precariedad del lengua-
je (21), analisis estético y reproduccién genética (22), dialéctica
jerdrquica y cardcter medial de la reflexion filosé6fica (23), entre-
ga y co-creacién (24), libertad de la razon y autoposicién de la
verdad (25), saber y vida personal (26), evidencia especulativa y
sobrecogimiento (27). Los esquemas son, entre otros, “recepti-
vidad sensorial-espontaneidad racional”, “espontaneidad-pasivi-
dad”, “autonomia-heteronomia”.

La flexibilidad mental que refleja la vinculacién de lo exis-
tencial y lo ambital permite a Fichte adivinar la posibilidad
de la existencia de modos de unidad muy superiores a los que

eidético, relacional, in-objetivo, valioso, ete. (Cf. Objektivitit und Wahr-
heit, pags. 7, 14-15, 21-23, 29, 31, 42-43, 81, 176.)

(16) O. cit., pag. 16 (acerca del método sintético de Kant); pags. 27,
44, 49, 84, 142, 162, 191 (acerca del sobrecogimiento y el pensamiento en
espiral).

(17) Objektivitit und Wahrheit, pag. 208.

(18) O. cit., pags. 31, 182 ss.; El ascenso, pags. 131-132.

(19) O. cit. pags. 8, 30, 70, 74.

(20) O. cit., pags. 14, 173.

(21) O. cit., pags. 45, 47, 64.

(22) O. cit., pags. 192; El ascenso, pag. 57 y passim.

(23) “El esquema receptividad sensorial-espontaneidad racional esta
pensado primariamente con vistas al conocimiento de la realidad ‘ex-
terna’, ‘factica’, ‘objetiva’” (Objektivitit und Wahrheit, pags. 72-73.)
“A una reflexién més profunda no se le oculta que el conocimiento de
una realidad ‘objetiva’ presupone un saber ‘no objetivo’ de la razén so-
bre si misma, en el que ya no se puede hablar de espontaneidad y pa-
sividad.” (O. cit., pags. 73, 198-9, 210.)

(24) CI. El ascenso, pags. 64-69.

(25) Cf. El ascenso, pags. 64-69,

(268) Cf. Objektivitii und Wahrheit, pag. 53. El primer capitulo de
esta obra lleva por lema la frase siguiente de Fichte: “La légica tras-
cendental sabe que lo que ella hace no es sino una mera reproduccién de
la vida originaria del saber.” (Transzendentale Logik, IX, pag. 12.)

(27) Cf. O. cit,, pag. 199 ss.; El ascenso, pags. 67-68. Acerca del
concepto de sobrecogimiento véase el citado trabajo: La fundamentacién
cartesiana de la verdad en Dios, en Psicologia religiose v pensamiento
existencial, y mi obra: Diagnosis del hombre actual. (Edic. Guadarrama.
Madrid, 1966.)
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constituyen la frama interna del juicio, visto en su horizontal
facticidad. Los modos supremos de unidad dan lugar al feno-
meno del “sobrecogimiento”, que hermana la libertad y la in-
mersion, el afirmar y €l afirmarse en, el captar y el ser-captado
(ergreifen im ergriffenwerden), el ser elevado a una esfera su-
perior y el entrar asi en su verdadero estado como ser espi-
ritual.

Cuando a través de una relacién intensa, personalmente
comprometida, de esta experiencia de sobrecogimiento (sobre-
cogimiento de la razén por parte de la verdad que en ella se
ilumina) el hombre logra hacerse cargo lucidamente del largo
alcance que encierra el nexo aparentemente paradéjico de es-
tas vertientes de la existencia humana, ha dado un paso decisivo
hacia la constitucién de la Dialdgica trascendental, disciplina
que integra los mejores logros de la filosofia trascendental y la
filosofia dialégica (personalista).

LA DIALOGICA TRASCENDENTAL

Tras largo tiempo de incomprensiéon mutua por parte de los
cultivadores de la filosofia trascendental y la dialdgica, el des-
cubrimiento del auténtico rostro del gran Fichte ha permitido
recientemente a varios pensadores descubrir la posibilidad e
incluso la necesidad de integrar ambos estilos de pensar. R. Lauth
destaca con singular firmeza el papel central que juega la teoria
de la intersubjetividad en el pensamiento trascendental fichtea-
no (28). Manzana M. de Marafién destaca —como hemos visto—
la vertiente “existencial” del pensamiento trascendental y sub-
raya el cardcter personal-existencial de la verdad absoluta vista
como “sentido existencial” de la razoén, es decir, meta a la que
tiende y ambito en que se mueve y del que recibe su impulso
vital (29). E. Coreth postula como método de la metafisica la
“reflexién trascendental sobre la pregunta misma, la cual exige

(28) Cf. Le probléme de Uintersubjectivité chez J. G. Fichte, en Ar-
chives de Philosophie, 25 (1962), 325-344,
(29) Cf. Objektivitdt und Wahrheit, pags. 157, 194.
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como condicion de posibilidad un presaber acerca del ser del
ente” y postula, a la par, la sustituciéon de las categorias ob-
jetivistas por las categorias personales (30). J. Heinrichs, en
un reciente trabajo, de titulo sintomatico: “Sentido e intersub-
jetividad” (31), destaca la necesidad de clarificar el verdadero
sentido del pensamiento trascendental y del pensamiento dia-
logico a fin de hacer posible su auténtica integracion, méas alla
de todo sincretismo artificioso. A propdsito de la severa critica
a que ha sometido A. Gerken recientemente el pensamiento
teoldgico de K. Rahner, observa Heinrichs que la debilidad esen-
cial del mismo no consiste en ser {rascendental, sino en no serlo
del todo. “Mas todavia que en la falta de una intuicion espiri-
tual-personal, que E. Simons echa sobre todo de menos, el de-
fecto de principio radica en que Rahner concibe incluso la auto-
intuicion espiritual como la intuicién de algo a mano (vorhande-
nes), objetivo, ’entitativo’ (Seiendes), denominado ’ser’ en
atencion a su fundamento universal. La admiracién que des-
pierta la extraordinaria labor realizada por Rahner y los pen-
sadores afines al mismo no puede hacernos ocultar el hecho
de que el foso que media entre la filosofia del ser de Santo
Toméas y la hermenéutica-del-sentido filoséfico-trascendental
tiene unas dimensiones muy amplias y todavia no ha sido va-
deado en su pensamiento, no obstante la importancia que ello
revestiria” (32).

La falta de esta clarificacién explica los malentendidos de
que fue objeto la filosofia trascendental por parte de diversos
escritores personalistas, como Ebner y Buber, y, més reciente-
mente, B. Casper (33) y M. Theunissen (34).

Esta disparidad de criterios acerca de la posibilidad de vincu-

(30) Cf. Meilaphysik. Eine methodisch-systemalische Grundlegung,
pags. 51, 472-3.

(31) Cf. Theologie und Philosophie, 45 (1970) 161-191.

(22) L. cit, pags. 189-190.

(33) Ci. Das dialogische Denken. Eine Unlersuchung der religions-
philosophischen Bedeutung Franz Rosenszweigs, Ferdinand Ebners und
Martin Bubers. Freiburg, 1967.

(34) Der Andere. Studien zur Sozialontologie der Gegenwart. Ber-
lin, 1965.
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far el movimiento trascendental y el dialégico nos insta a cla-

rificar los presupuestos que hacen posible y fecunda esta vincu-
lacion.

Posibilidad de la dialégwa trascendental

A mi entender, dada la sutileza de las cuestiones que suscita
esta integracién, la plena clarificacion de su posibilidad requie-
re la previa elaboracion y puesta a punto de las teorias y mé-
todos siguientes:

1. Una teoria pormenorizada de la objetividad que estudie
los diferentes grados de objetividad que puede adquirir el cono-
cimiento en medida directamente proporcional a la densidad
entitativa de los objetos-de-conocimiento, y analice los diversos
géneros de rigor que puede ostentar el conocimiento humano.
(Es la tarea esbozada en el volumen I de la Metodologia de lo
suprasensible.)

2. Una teoria solida de la ambitalidad, es decir, de los mo-
dos de realidad que se constituyen de modo constelacional in-
terferente y que mas se asemejan a un “4mbito” que a una
“cosa” opaca, rigidamente delimitada. (Tarea a la que alude
reiteradamente y en la que se apoya este segundo volumen de
la Melodologia de lo suprasensible,)

3. Un estudio detenido de los diferentes modos de inme-
diatez, distancia y presencialidad que pueden darse en la rela-
ci6on del hombre con los diversos “objetos” y “ambitalidades”
del entorno. (Tarea iniciada en el capitulo “El triangulo herme-
néutico”.)

4. Una feoria rigurosa de la creatividad que ponga al des-
cubierto la profunda armonia que reina —tocante a la estruc-
tura fundamental— entre las experiencias humanas creadoras
(experiencia del deber, experiencia estética de creacién y ejecu-
cion, experiencia de la verdad, experiencia del “sentido”, expe-
riencia de la libertad, experiencia de la comunicacién, experien-
cia del “habitar”, experiencia del lenguaje...).

La elaboracién de estas teorias encierra una profunda uni-
dad, ya que la verdadera objetividad en el quehacer humano
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cognoscitivo se logra a través de la creaciéon —por via de partici-
pacién inmersiva— de ambitos correlacionales, en los cuales
entra el hombre en una relacién de presencialidad eminente
con realidades envolvente-nutricias. Metodolégicamente, en or-
den a la elaboracién de este amplio y arduo programa, debe con-
cederse preferencia, sin duda, a la puesta en acto de las
posibilidades creadoras. En el fondo de todo analisis filosofico
fecundo se halla operante una experiencia de creacion. Hasta
qué punto contribuyen estas experiencias a clarificar el entra-
mado categorial que orienta y vertebra el estudio de los temas
que ocupan a la filosofia trascendental y a la dialégica queda
de manifiesto en las experiencias realizadas anteriormente: ex-
periencia estética (pag. 132), experiencia sarfriana de descenso
al nivel de lo meramente vital (pag. 462), experiencia de la li-
bertad en Sartre (pag. 450), experiencias de la angustia y del
habitar en Ortega y Heidegger. La realizacién cuidadosa de éstas
y analogas experiencias se halla a la base de los analisis que
constituyen el “tridngulo-hermenéutico”. Estos analisis contri-
buyen a su vez a clarificar mas y mas y a dar profundidad a
tales experiencias, ya que, mas que un elenco de conocimientos,
se trata de una ascélica de pensamiento, de la puesta en forma
de la capacidad analéctica de pensar, que es un modo de pensar
por via de cocreacion inmersiva.

Al realizar este género de experiencias se vincula de hecho
la Filosofia trascendental y la Filosofia dial6gica y se las poten-
cia, ya que ambas corrientes se apoyan en la condicién ambital
del hombre y en su modo ambital de desplegarse e implicarse
con otros ambitos por via de encabalgamiento. Como este gé--
nero de despliegue es cocreador —ya que a nivel ambital nada
acontece de modo mecdnico—, la vinculacién y potenciacién de
estos movimientos filoséficos se realiza a través de la puesta
en juego de los modos mas altos de capacidad creadora, que son
los que se realizan por via de inmersién participativa, activo-
pasiva, “medial”, en las realidades envolventes nutricias. Muy
significativamente, el amplio capitulo dedicado por Manzana
M. de Marafién en su obra Objetivitdt und Wahrheit al anilisis
del “juicio y la verdad absoluta” termina con estas reflexiones:
“De nuevo se observa que la experiencia de la verdad y su tltima
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cualidad de verdad constituye la instancia que sostiene todo el
proceso de la reflexion. Hablamos de verdad, deber-ser, afirma-
cién, libertad, religacion, apelacién, confianza, sobrecogimiento
etcétera. Todo esto sélo tenia por fin servir de introduccién a la
experiencia originaria del surgimiento de la verdad. Todos esos
conceptos captan aspectos que sélo en relacién a esta experiencia
ultima pueden significar algo. Al que no ha hecho esta experien-
cia todos estos conceptos apenas pueden ayudarle a ponerse en
la luz de la verdad” (35).

La realizacion plena de la experiencia personal de la verdad
—a la que dedicaremos seguidamente especial atencién— y la
comprensién cabal —a ella correspondiente— de los conceptos
antes indicados exige la madurez de espiritu necesaria para
advertir y aceptar el hecho —a primera vista desconcertante—
de que ciertos modos de actividad se dan en espiral por cuanto
la accion humana tiende hacia metas que constituyen el punto
de partida de su busqueda, y las persigue con una intensidad
correlativa al grado de su inmersién participativa en las mismas.
Por tratarse de realidades metafacticas, que constituyen més
bien un “ambito de realidad” que una mera “cosa”, y se mani-
fiestan al hombre con un género de eficacia envolvente nutricia,
a modo de atmoésfera valiosa y fecundante, la actividad que el
hombre desarrolla respecto a las mismas ostenta una forma de
libertad eminente, libertad ob-ligada, ligada desde su misma
interioridad y por su propio impulso, a instancias del valor que
la apela. Esta apelacién s6lo puede afectar a seres dotados de
capacidad creadora de respuesta, de acogimiento y sobrecogi-
miento, de captacion, analéctica, que no se prende en los meros
seres objetivos (no-ambitales, carentes de poder ob-ligante, ape-
lante), antes halla su connatural reposo en las realidades que
fundan ambitos de apelaciéon y de sentido. La respuesta implica
un dinamismo ambital que desborda en riqueza y posibilidades
a la mera proyeccion de un deseo o impulso subjetivos, privati-
vos del sujeto-en-estado-de-retraccién-y-soledad. La tensién de
respuesta tiene un gran valor real, porque responde a un estado
realisimo de ambitalizacion.

(35) O. cit,, pag. 200.
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En esta breve descripcion de la estructura de una experien-
cia inmersiva se advierte cémo se intervinculan y potencian
mutuamente las tareas y actitudes ya descritas con anterioridad:

1. E] estudio y reconocimiento de las realidades superobje-
tivo-ambitales, en su diversa gradacion por lo que toca a su ca-
racter y poderio envolvente.

2. El espiritu de creatividad.
3. La actitud de acogimiento y sobrecogimiento.

4. El método analéctico de pensar y de intervincularse con
las realidades ambitales del entorno.

5. La captacion de los ambitos-de-sentido que constituyen
la auténtica y cabal circunstancia humana, y la relacién com-
prometida con los mismos.

6. La apertura infegral a lo otro-valioso, que, por valioso-
envolvente-nutricio, lejos de sernos extrafio se vincula con nues-
tro ser mas profundo en una relacién de intimidad que im-
plica una forma de inmediatez madurada por un modo de dis-
tancia-de-perspectiva.

Estos diversos aspectos deben ser enérgicamente integrados
si se ha de llevar a cabo la gran tarea de la Filosofia actual de
vincular los momentos méas fecundos de la Filosofia trascen-
dental y la dial6gica. Por tratarse de una forma de integracién
experiencial, y no de una mera solucién sincrética a efectos
académicos, no basta reconocer las necesidad de estudiar los
temas caracteristicos de ambas corrientes: dialéctica “yo-tu”,
constitucion de “sentido”, experiencia de admiracién y de amor,
vinculacion de verdad e historicidad, exigencia de vigencia ab-
soluta en la afirmacién, vinculacién de pensamiento y lengua-
je, lenguaje y comunicacién, comunicacion y madurez huma-
na, ete. (36).

(26) Tal vez a la obra de J. Gémez Caffarena Metafisica funda-
mental (Revista de Occidente. Madrid, 1969) se le pueda hacer el re-
proche de que, si bien analiza ampliamente los elementos que debe
asumir una reflexion metafisica que quiera ser integralmente humana
¥, por tanto, rigurosa y realista, lo hace en compartimentos no del
todo intervinculados. Bien es cierto que para esta necesaria vinculacién
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Un intento de poner en juego este modo de pensamiento in-
tegrador es realizado a lo largo de toda esta obra. De ahi el
papel axial que en ella juegan las categorias de dmbito y acon-
tecimiento (como “interferencia de ambitos” que funda un
ambito nuevo y envolvente). La interferencia de dmbitos viene
a ser el lugar de alumbramiento de las realidades que constitu-
yen el objeto modélico de conocimiento filoséfico. Por eso hablo
reiteradamente del “acontecimiento de la verdad”, el “aconte-
cimiento de la belleza”, el “acontecimiento del encuentro”, el
“acontecimiento del lenguaje y del sentido”...

Esta voluntad integradora debe matizar todos los momentos
del discurso filosofico y conferirle asi esa potente intergravita-
cién que funda lo que hoy se denomina “método en espiral” (37).
No basta, por tanto, en orden a desbordar la mera linealidad
del pensamiento superficial, proponer como punto de partida
del filosofar un objeto-de-conocimiento especialmente complejo,
visto como un modo de objeto privilegiado —sea el lenguaje, el
encuentro interhumano, la pregunta, el sentido, el amor, la ad-
miracién, la inquietud u otro fenémeno semejante—. Se requie-
re hacerse perfectamente cargo de que fodos estos temas revis-
ten importancia por ser vertientes complementarias de la res-
puesta comprometida que da el hombre al hecho decisivo de la
condicién ambital de su propio ser y de los seres que constiluyen
su auténtico entorno. A esta condicién ambital responde su ca-
pacidad de mutua apelacién y, en consecuencia, el método de
inmersién participativa. Lo que procede, en consecuencia, inte-
grar no son los grandes temas del “sentido” y la “intersubjetivi-
dad” —caracteristicos, respectivamente, de la Filosofia trascen-
dental y la dialégica—, sino los conceptos de “sentido” y “am-
hitalidad”., Como hemos anotado anteriormente, la Filosofia

se ha reservado una obra complementaria: Metafisica lrascendental
(de inminente aparicién en la misma editorial).

(37) Sobre esta expresién véanse las obras siguientes: F. ULRrICH:
Homo Abyssus (Edit. Johannes, Einsiedeln, 1962); R. BERLINGER: Der
Tod und das Nichts (Edit. Klostermann, Frankfurt a. M.. 1954); EMMA-
NUELE SevErRINO: L& Struttura originaria (La Scuola Editrice, Brescia,
1958): G. MarceL: Fragments Philosophiques 1909-1914 (Edit. Nauwe-
laerts, Lovaina, 1961).
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personalista concede importancia al estudio de la persona hu-
mana y de los fenémenos del encuentro, el lenguaje y el amor
por considerarlos no como objetos privilegiados de conocimiento,
sino como manifestaciones modélicas de realizacién metaobje-
tiva, ambital (38).

Si se concede, pues, amplia atencién a temas como la pre-
gunta, el lenguaje, la inquietud, la admiracién, el amor, la exi-
gencia interna de plenitud y de vigencia absoluta en la afirma-
cién, pero no se determina con la debida precisién ni mucho
menos se practica el método ambital de inmersion participativa,
se queda el intento de fundamentacién metafisica a medio ca-
mino, al no dar razén cumplida de por qué el alumbramiento
de sentido que tiene lugar en tales experiencias puede desbordar
la posibilidad de toda duda y engendrar modos eminentes de
evidencia, seguridad y certeza.

Ahora bien. Si las experiencias filos6ficas radicales y su
modo singular de evidencia se fundan en el cardcter envolvente-
nutricio de los objetos-de-conocimiento en que se inmergen,
estimo que tanto en el aspecto pedagégico como en el investiga-
dor la practica de la experiencia estética de contemplacién
(sobre todo la de ejecucion musical) puede ejercer una funcién
clarificadora excepcional, ya que, merced a su caricter cocrea-
dor, coincide estructuralmente con las méis altas experiencias
filosoficas y es, al menos por lo que toca a sus grados medios,

(38) De aqui arranca la aversién del pensamiento trascendental al
pensamiento “factico” y la del pensamiento personalista-existencial al
objetivismo, orientaciones que, por atender més bien a la seguridad en
el conocer que a la hondura, narecen haberse atenido en exclusiva al
estudio de los objetos —realidades verificables, asibles, mensurables— y
no haber reparado en la capacidad ob-ligante, religante de las reali-
dades envolventes, metaficticas y en la fecundidad metafisica de la
interferencia ambital, La investigacién axiolégica nos advierte que lo
meramente “factico” carece del alto poder de obligar sin coaccionar,
de tensar las fuerzas creadoras del hombre en unsa direccién fecunds,
para su propio desarrollo. De ahi el interés de la corriente existencial
y trascendental por subrayar con la mayor energia la necesidad de
entender la experiencia intelectual como una forma de vida en trance
de inmersion ambilalizadora, forma eminente de apertura existencial
que desborda el precario dilema “autonomia-heteronomia”,
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més accesible y facilmente repetible. Cuando se analiza la expe-
riencia radical del deber, de la verdad, del paso a la trascen-
dencia, manteniendo en el trasfondo de la mente la visién clara
de la estructura fundamental de la antedicha experiencia es-
tética, tal como fue esbhozada en la pagina 132, la trama estruc-
tural de tales experiencias se pone al trasluz y resalta con una
claridad insospechada.

Dado que el estudio de las categorias especificamente perso-
nales —tarea fundamental, segiin Heinrichs, de la Dialdgica
trascendental— debe realizarse precisando los esquemas intelec-
tuales que orientan el pensamiento a nivel ambital —ya que los
esquemas constituyen la “situacién” que da sentido en cada
momento del discurso a las categorias y matiza su significacién—
y puesto que el andlisis de tales esquemas debe llevarse a cabo
al hilo del proceso mismo de realizacion de las experiencias per-
sonales decisivas, conviene examinar un tanto de cerca la frama
estructural de varios modos de experiencias inmersivas a la luz
de la experiencia estética.

LA EXPERIENCIA METAFISICA

1. La experiencia metafisica en E. Coreth. Método trascendental
inmersivo que se concreta en la realizacion del “preguntar”

Segtin Coreth, los limites de la experiencia sélo pueden ser
desbordados si ya lo estdn desde siempre. Para que el conoci-
miento pueda penetrar en el campo metafisico debe estarse mo-
viendo ya siempre en él. El pensamiento solo puede alcanzar el
ser si ya estad desde el comienzo en el ambito del ser. Una fun-
damentacién critica de la Metafisica tinicamente es posible si
previamente a toda afirmacién metafisica concreta se muestra
que nuestro pensamiento se mueve constitutivamente en el ho-
rizonte del ser (39).

La tarea primaria de la fundamentacién trascendental de la
Metafisica consiste, pues, en mostrar el horizonte del ser, en el

(39) Cf. Metaphysik, pag. 57.
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cual y sélo en el cual es posible el pensar metafisico, es decir,
el pensar que desborda los limites de la experiencia empirica.
Este horizonte se muestra sefialando las condiciones de posibili-
dad del proceso humano de pensar. El proceso fundamental del
pensamiento humano radica en preguntar por el comienzo
mismo del pensar y sus condiciones de posibilidad. Y si el pensar
se inicia con una pregunta, la pregunta por el comienzo es, a su
vez, una pregunta. Esta pregunia acerca del preguntar origi-
nario constituye la puesta en marcha del método “trascendental”.

El método trascendental consiste en destacar y explanar
tematicamente el género de saber que precede y fundamenta a
toda forma de conocimiento objetivo-tematico. No es un saber
que exista en si tematicamente con anterioridad a todo cono-
cimiento empirico objetivo y que pueda ser conocido en si mismo
de modo inmediato. Se trata de un pre-saber o saber fundamen-
tal que va inserto atematicamente en los diversos contenidos del
saber empirico, en ellos resplandece y solo es destacable temati-
camente mediante la reflexién sobre las condiciones de posibi-
lidad de tal saber empirico (40).

Al no pretender sino superar la atenencia en exclusiva al
conocimiento objetivo empirico, propia del pensamiento no-me-
tafisico, Coreth se limita a subrayar una y otra vez que tal “pre-
saber” es a-tematico —determinacién més bien meramente
negativa—, sin detenerse a precisar las condiciones positivas de
este género decisivo de saber y el modo singular de implicaciéon
que se da entre el mismo y el saber empirico. (Como veremos,
los conceptos de implicacién y mediacién juegan un papel de-
cisivo en el desarrollo del pensamiento trascendental, que, en
definitiva, extrae su gran capacidad inquisitiva del poder de
apelacion y, correlativamente, de suscitacién de busqueda ex-
periencial que poseen las formas superiores de unidad.)

Para tematizar este presaber ateméatico, es decir, para con-
vertirlo en tema-de-conocimiento expreso, se necesita —segun
Coreth— la practica de una “reduccién” o paso retroactivo del
saber empirico objetivo hacia sus condiciones de posibilidad,
paso de lo tematicamente sabido a lo temdticamente consabido

(40) O, cit.,, pag. 58.
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y pre-sabido. “La Filosofia trascendental en cuanto procedi-
miento reductivo es investigacion del a priori” (41).

Si no se tiene cuidado de advertir que estas condiciones de
posibilidad constituyen el &mbito de realidad que hace posible
el proceso real de conocimento, y que, en consecuencia, €l paso
de un nivel a otro de conocimiento se realiza en virtud de la
implicacion analéctica del &mbito “envuelto” en el “envolvente”,
surge la necesidad de preguntar si tal “reduccion” constituye
una “prueba”, es decir, un procedimiento gnoseologico mediato
que anula la inmediatez de vision propia del conocimiento ori-
ginario. Coreth se apresura a responder que el conocimiento
metafisico no se funda solamente en la percepcién de conteni-
dos formulados de modo légico-conceptual, sino ante todo en
una forma originaria de percepcién que se da atematicamente
en todo proceso concreto de pensar. Por su caracter real ate-
matico se trata de una “inmediatez” que debe ser mediatizada
merced a la reflexién para ser convertida en objeto-de-saber en
calidad de “inmediatez mediatizada” (con palabras de Hegel).
Lo que debe ser “demostrado” es el caracter de “necesidad
apridrica” que tal percepeibén originaria ostenta respecto al ejer-
cicio del pensar concreto.

Aqui se requiere matizar los diversos modos posibles de in-
mediatez, en orden a poner de manifiesto la diversificada y fe-
cunda implicacién que tiene lugar entre los mismos. La os-
curidad filos6fica —advierte Jaspers, pensador sumamente pre-
ocupado por delimitar los diversos modos de inmediatez y dis-
tancia en que se halla el hombre respecto a las diversas ver-
tientes de la realidad— procede de no considerar como realidad
y verdad sino la claridad objetiva. Lo més patente —si bien lo
mas dificil de conocer— es lo que se ofrece en una relaciéon de
inmediatez mas matizada, méis macerada por diversos modos
de distancia. Salvar el miedo a la distancia de perspectiva que
mediatiza y potencia los modos de inmediatez inferiores es tarea
bdsica de la dialogica trascendental.

Si tan decisivo papel juegan estas diversas formas de in-

(41) Cf. O. cit., pag. 61.
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mediatez (42), resulta excesivamente precario limitarse a sub-
rayar el caracter previo y atemdtico de tal percepcién origina-
ria. Es posible que esta caracterizacién sea suficiente para abrir
una via de acceso a un campo de conocimiento ulterior a la
experiencia meramente empirica, pero en modo alguno da noti-
cia de la riqueza interna y las inmensas posibilidades que al-
berga el ambito de las realidades metaobjetivas-envolventes
que fundan modos eminentes de donacién inmediata. Al tomar
como punto de partida la atenencia a la experiencia meramente
empirica y reducirse a mostrar un método de liberacion a través
del estudio de las implicaciones de tal género de experiencia
precaria, no se advierte la posibilidad de que un objeto-de-cono-
cimiento sea percibido de modo teméatico, pero metaobjetivo,
inmediato-indirecto, por via de inmersién ambital, y ello al hilo
de la realizacion discursiva del pensamiento. Por esta pobreza
inicial de recursos no se dispone sino del calificativo “ateméati-
co” para caracterizar la amplisima zona de objetos-de-conoci-
miento que se contraponen a los contenidos empiricos. Con ello
—debido al vértigo intelectual que provocan en muchos pensa-
dores los esquemas “contenido-forma” (Inhalt-Form), “material
(en sentido de real-lleno-de-contenido)-formal” (en sentido de
vacio-de-contenido, meramente ordenador y configurador), lo
temético queda en muy peligrosa vecindad con lo “irreal” o
meramente formal.

Para evitar esfa caida en la irrealidad, Coreth afirma que el
método trascendental debe coordinar el método de “reduccién”
con el de “deduccién”, que significa una visién sineidética de
las estructuras esenciales del proceso concreto del pensar a la
luz de sus condiciones de posibilidad. El procedimiento deduc-
tivo “deduce” a priori el proceso de conciencia empirico en su
esencia, posibilidad y necesidad (43). Segin Coreth, la proble-
matica trascendental kantiana est4d determinada preferente-
mente por el movimiento reductivo, y 1a fichteana por el deduc-
tivo. A su juicio, las versiones de la Doctrina de la Ciencia

(42) Este papel es sistematicamente destacado en la obra de M.
TuieLs: Ontologie der Persdnlichkeil, Edit. Springer. Berlin, 1950.
(43) Cf. O. cit,, pag. 61.
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anteriores a 1801 consideran como punto de partida un prius
absoluto: el YO, del cual —en dialéctica con el No-Yo— se
puede deducir toda la experiencia humana.

Esta teoria de la reduccién y la deduccién debe ser aplicada
—a mi entender— con moderacién extrema, porque su vigencia
estd condicionada a la adopcién de una mentalidad objetivista
en la caracterizacién del punto de partida del filosofar. A esta
mentalidad se contrapone el estilo ambifal de pensar, que tien-
de a situar el punto de partida no en un objeto —por privile-
giado que sea—, sino en una realidad ambital-correlacional po-
tenciada por implicaciones de valor supremo, que hacen vano
el recurso a técnicas tanto de reduccién como de deducciéon. Por
eso Lauth subraya con energia que Fichte no hace filosofia del
yo ni de la conciencia o del ser, sino del ser-consciente (Bewusst-
Sein) (44). Al observar Fichte los malentendidos de que fue ob-
jeto el concepto del Yo aplicado en la primera version de su
Doctrina de la ciencia (1794), en las siguientes versiones movi-
lizé el término compuesto “sujeto-objetividad” para sugerir el
caracter ambital —de ningtin modo meramente subjetivo— de
esta realidad originaria. Sin embargo, tampoco esta expresién
reproducia el largo alcance de su pensamiento, que no tendia
sencillamente a vincular el sujeto y el objeto, sino a mostrar
que el sujeto se halla desde el primer momento de su actuacién
(Tathandlung) como tal fecundisimamente inmerso en un modo
de realidad envolvente nutricia que lo sittia en d4mbito de infi-
nitud. La limitacién kantiana del conocimiento teérico al campo
de los objetos empiricos queda asi radical y plenamente supe-
rada, y ello no por llevar al limite la via del idealismo timida-
mente iniciada por Kant —como a veces se afirma—, sino por
sustituir el estilo de pensar objetivista por el ambital inmersivo,

(44) La misma observacion es hecha por J. Heinrichs, L. cit., pa-
ginas 168-170. En diversos pasajes Coreth destaca el progreso que im-
plica respecto a la posicién kantiana el modo como entiende Fichte el
método trascendental. Pero no advierte algo decisivo en el método fich-
teano: su apertura a las realidades envolventes nutricias a través de
la experiencia radical del “sobrecogimiento”, experiencia que desborda
de modo genial la reclusién inmanentista en la subjetividad. Cf. O. cit.,
paginas 62, 94, 159.
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que constituye —segtin advertencia del mismo Fichte— un Real-
idealismo o Ideal-realismo. Es “idealismo” en el sentido de que
deshborda el nivel de las realidades meramente facticas e investi-
ga el sentido ultimo de las mismas. Es “realismo” en cuanto
este sentido no se reduce a las meras condiciones formales de
posibilidad, faltas de todo contenido noticioso, antes implica gé-
neros eminentes de realidad dotada de condiciones singulares
de espaciotemporalidad.

Merced a este cardcter de realidad eminente que ostenta lo
envolvente nutricio, la posicién ambital fichteana supera —a mi
juicio— la actitud trascendental de mera apertura-al-horizonte-
del-ser, por cuanto este “horizonte”, si se lo piensa mas bien
como opuesto al conjunto opaco de los seres material-objetivos,
rigidamente delimitados, que en su interna flexibilidad y ri-
queza entitativa adquiere un matiz de vaga irrealidad, pese a
los beneméritos esfuerzos que se hagan por fundar en el mismo
toda la investigacién metafisica. Es el riesgo que corre todo el
area de lo “inobjetivo”, exaltada por el pensamiento existencial
para evitar la temida “coagulacién en lo objetivo” (45).

Puesto que el Yo no constituye en ninguna de las versiones
de la Doctrina de la ciencia un objeto privilegiado del que pueda
arrancar un procedimiento trascendental deductivo, sino que la
expresion “Yo”, como la andloga “Saber puro” (reines Wissen),
alude, en la intencion radical de Fichte, al dmbito interaccional
que se funda enire el sujeto y las realidades que lo envuelven
nulriciamente —sobre todo, la del Infinito Dios—, debe, sin
duda, afirmarse que no procede someter el pensamiento fich-
teano al dilema “reduccién-deduccién” —siempre comprometi-
do, por intensa que sea la dialéctica que intervincula sus térmi-
nos—, ya que la meta de Fichte consiste en mostrar que lo fac-
tico y lo metaféctico, la realidad en su mera facticidad bruta y
las condiciones que la dotan de cabal sentido no se relacionan
como lo a posteriori y lo a priori, sino como lo objetivo y lo
ambital. Por eso, mas que de reduccién y deduccién, conviene
hablar de implicacion analéctica-ambital, que es el modo de

(45) Sobre este importante tema puede verse el capitulo IV del
volumen I de esta Melodologia de lo suprasensible, pags. 189-286.
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relacionalidad que media entre formas de realidad dotadas de
modos de espacio-temporalidad diversos y complementarios. De
ahi la posibilidad de percibir lo ambital envolvente de modo
inmediato si bien indirecto —con una inmediatez potenciada
por una forma de distancia de perspectiva—. Los modos supe-
riores de inmediatez, lejos de ser anulados, son incluso poten-
ciados por todo género de mediacion que implique una distan-
cia-de-perspectiva. Esta distancia es la que ofrece campo de
libre juego a la libertad del hombre que responde a la apelacion
de lo envolvente.

Con ello se hace posible la vinculaciéon —a primera vista
sorprendente— de las actitudes de libertad y sobrecogimiento,
que tan alto papel juegan, como veremos, en la experiencia me-
tafisica. Este altisimo género de vinculacién-en-madurez revela
que a niveles de auténtica experiencia metafisica se superan
los esquemas autonomia-heteronomia, actividad-pasividad, debi-
do a la movilizaciéon del conocimiento ‘“medial”’, modo de co-
nocer-en-ambitalizacién que no ofrece flanco a los métodos de
reduccion y deduccion, propios més bien de corrientes de pen-
samiento que adoptan como punto de partida —a modo de
anclaje objetivista— un mero objeto, por privilegiado que se lo
suponga. No preocupa a Fichte reflexionar sobre las condiciones
apriéricas del conocimiento empirico, sino elevarse a un modo
de conocimiento integral por via de inmersion participativa,
forma de “pensar enérgico”, poderosamente vital, que florece
en “evidencia genética”. A la plenitud entilativa del desarrollo
integralmente personal se sigue la plenitud gnoseoldgica (46).

(46) A la luz de estas precisiones y de las hechas anteriormente
acerca de los diversos modos de inmediatez en el conocimiento puede
y debe matizarse el siguiente parrafo de Coreth: “Siempre que se exige
una percepeidén inmediata del fundamento apriérico —sea en la intui-
cion intelectual de Fichte y Schelling, sea en la vision fenomenologica
de Husserl y Heidegger— no se puede ya tratar de un Prius meramente
formal, que s6lo se da en cada uno de los contenidos de la experiencia,
sino que debe ser un Prius ya en si mismo determinado cuanto al con-
tenido y que, por tanto, puede constituir en si mismo un objeto de co-
nocimiento inmediato.” (0. cit., pag. 64.)
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Leidos sus textos entre lineas, queda patente que la posicion
de Coreth se halla en gran cercania respecto a la de Fichte, no
obstante las dificultades que la falta de un estilo de pensar
ambital plantea a su voluntad de dar al pensamiento metafisico
el debido arraigo en la realidad y la indispensable libertad de
libre vuelo (47). Su método trascendental de instauracion de la
metafisica arranca de la pregunta acerca de las posibilidades
del proceso mismo del pensar (48). Estas posibilidades surgen
del caracter ambitalizador de tal proceso. La pregunta por las
condiciones de este proceso es una pregunta-en-ambitalizacion,
ya que, para tener sentido, toda pregunta debe darse en el am-
bito del ser (49). “Al tomar como comienzo la pregunta, todo

(47) Coreth se mueve, mas bien, en la linea del trascendentalismo
marechaliano, tal como fue asumida por K. Rahner en sus obras: Hd-
rer des Wortes (Kosel. Munich, 1941) y Geist im Well (Kosel. Munich,
1957), en las cuales hace tan amplio y radical uso de las expresio-
nes “Vorgriff auf das esse”, “Vorgriff auf das Ungegrenzte”. Es impor-
tante observar céomo también Rahner vincula el estilo trascendental
con el dialdgico-inmersivo. Tras afirmar que el “Vorgriff auf das esse”
(anticipacién hacia el ser) es la “facultad —dada, a priori, al ser hu-
mano— de automoverse dindmicamente el espiritu en el ambito abso-
luto de todos los objetos posibles”, agrega en nota: “Este ~‘automovi-
miento’ del espiritu humano no significa que el ser sea solamente algo
presupuesto que reposa en si de modo estatico-césico y hacia lo cual
el espiritu se dirija “‘desde fuera’; el ser se muestra aqui més bien como
el todo envolvente que atrae hacia si este qufomovimiento del espiritu
y con ello lo hace posible, y que, por ser algo supraesencial desligado,
sostiene del modo mas intimo esta autorrealizacion del espiritu.” (Cf.
Hdrer des Wortes, pag. 78.) Véanse, asimismo, las ideas acerca del “in-
cremento de la personalidad” expuestas por Rahner en la obra (pu-
blicada en colaboracion con H. Overhage): Das Problem der Hominisa-
tion (Herder, Friburgo de B. 1961), pag. 55 y ss. El pensamiento analéc-
tico-ambital desborda toda accién que afecta al hombre “desde fuera”,
ya que ésta indica un modo de “causalidad” inferior en rango al que
tiene lugar por via de ambitalizacion.

(48) O. cit., pag. 65.

(49) “Si la pregunta se manifiesta como el comienzo tnico, que se
funda a si mismo incuestionablemente y funda el método del preguntar
subsiguiente, esto no puede ser casual, antes debe radicar en una ne-
cesidad objetiva. Debe radicar en la esencia del hombre, que antes de
todo saber y juzgar determinado se capta a si mismo como alguien
que pregunta. Debe radicar en la esencia del hombre el hecho de que
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idealismo que s6lo conozca un saber que ’pone’ su objeto (set-
zendes Wissen), no un preguntar que lo ’pre-supone’ (voraus-
setzendes Fragen), queda ya de antemano transformado en un
realismo metafisico, que sabe acerca del ser, que supera infini-
tamente el saber finito” (50).

De modo analogo al tan decantado “problema del problema”,
la posibilidad de interrogarse por la posibilidad misma del pre-
guntar se explica por el hecho de la ambitalizaciéon fundamen-
tal del ser humano. Por estar inmerso en el ser, el hombre se
libera lo suficiente del entorno objetivo para poder preguntar,
con lo que ello implica de amplio horizonte in-objetivo. Toda
pregunta se da en el horizonte del ser. A este saber a-teméitico
que brota en el desarrollo del conocimiento temético —y que
encierra un sentido positivo muy superior a la mera negacién
de la atenencia a los objetos-de-conocimiento empiricos— lo
denomina Coreth “Vollzugswissen”, “saber experiencial”, saber
que brota en la experiencia misma y que tiene el alto rango de
“saber ambital”, vertiente positiva que supera la meramente
negativa expresada con la locucién “saber atemético”. Coreth
adivina que, pese a darse atemdticamente, este saber no es
meramente formal, antes implica deferminados contenidos gue
resplandecen en el proceso del preguntar como condicién del
mismo. Esta riqueza entitativa del “saber experiencial” confiere
a éste el caracter de conocimiento inmediato y atemdtico a la
par. Por eso puede y debe ser mediatizado por la reflexién para
ser objeto de conocimiento conceptual expreso, de modo seme-
jante a como el saber expreso reflejo no es anulado o contrade-
cido por el saber experiencial atematico, sino sobrepujado (51).

Esta reflexibn mediatizadora que debe tematizar el saber
experiencial se realiza —segun Coreth— conforme al movimien-
to pendulante de reduccion y deduccién. La condicién de po-
sibilidad de la pregunta por el ser es mi “presaber” acerca de

a éste en el proceso del preguntar le esté patente el ser de modo més
originario e inmediato que en el saber determinado, ya que el saber
desborda desde siempre al saber y, como desbordante, ha sido siempre
gabido.” (O. cit., pags. 66-67.)

(50) O. cit., pag. 67.

(51) Cf. O. cit., pag. 69.
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éste, modo de saber originario que implica una inmersién enti-
tativa singular, a la que se debe que yo sepa acerca del ser en
total, pero no lo conozca del todo, y por tanto me mueva
en el horizonte del ser en trance de incesante preguntar, ya que
tal modo de conocimiento indefinido pero no total, lejos de
saturar y aquietar el deseo de conocer, lo insta y posibilita.
Pero, en direccién opuesta, al estar inmerso en el ser de esta
peculiar forma, me siento en la necesidad constitutiva de pre-
guntarme por el ser.

Al subrayar enérgicamente la intervinculacion ineludible de
los movimientos reductivo y deductivo en el método trascenden-
tal (52), Coreth deja de manifiesto que, a su juicio, la fecundidad
de este método se asienta en la intuicién del caracter ambital-
analéctico del género de unidad que vincula el conocimiento
humano y sus hondas implicaciones, que estan muy lejos de
ser meramente formales. La falta de una teoria expresa y bien
estructurada de la ambitalidad obliga a los pensadores a reco-
rrer vias tortuosas para poner de algun modo en claro la posi-
bilidad de la existencia de entidades que, sin ser meramente
facticas, no se reducen a meramente formales, antes ostentan
el caracter real de aquéllas y la flexibilidad de éstas. De ahi
la imposibilidad en que se hallan de advertir algo decisivo en
metafisica, a saber: que al d4mbito de la experiencia objetiva
(gegenstdndlich) se contrapone analécticamente (integradora-
mente) la experiencia ambital-inmersiva, no la experiencia ate-
matica aprioristica del “presaber” (Vorwissen).

Ya que Coreth en el fondo —maés alla de la superficie un
tanto rigida de su modo de expresion— piensa ambitalmente,
advierte con perspicacia la vinculaciéon fecundante que media
entre la metafisica y la 16gica, la légica-en-realizacion que im-
plica el saber-acerca-de-las-formas-y-leyes-logicas que brota en
el seno de la experiencia misma del conocer. Las condiciones de
posibilidad de esta experiencia adquieren plenitud metafisica,

(52) “Precisamente por la movilizacién de ambos elementos queda
garantizado que el pensamiento trascendental incida una y otra vez
sobre el proceso de experiencia concreto, real y, como tal, inmediato: de
él tiene que partir, a él debe volver, a través de él estd fundado y radi-
cado en el ser.” (O. cit., pag. 71.)
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auténtica vigencia real al hilo de la realizacién factica del saber,
pues no se trata de meros “presupuestos 16gicos”, sino de “con-
diciones trascendentales”. Aqui vuelve a ponerse en claro c¢6mo lo
trascendental vincula el caricter metafdctico de la logica for-
mal y el caricter real de los procesos facticos de conocimiento.

Para afirmar el caracter realista del método trascendental,
Coreth advierte que éste no se apoya en los datos de la experien-
cia sensible, sino en la experiencia inmediata de la autorreali-
zacién personal, experiencia que alberga tal ctiimulo de ha-
llazgos que no puede ser adecuadamente descubierta por la
deduccién apriérica ni “mediatizada” del todo conceptual-
mente (53). El “a priori” del espiritu humano “es justamente el
’a priori’ del proceso experiencial” (54). Se advierte una vez més
en Coreth el deseo inexpreso de superar por via analéctica-am-
bital el comprometido esquema, tan propicio a graves malen-
tendidos y extremismos: “a priori-a posteriori”.

Con la misma intencién realista afirma Coreth, desde una
posicién muy afin a la de Fichte, que la deduccién trascenden-
tal no se realiza a partir de una idea determinada esencialmen-
te, sino de la vida misma real-existencial del espiritu, que se
muestra dotado de un presaber metafisico acerca del ser. Pues
la realidad jaméas puede derivarse de un principio o deducxrse
légicamente, antes se capta en la experiencia.

En orden a confirmar el caracter no objetivista ni idealista,
sino trascendental-ambital-realista de su pensamiento, Coreth
afirma que éste comparte con el idealismo el reconocimiento en
el espiritu humano de una cierta tensiéon de infinitud esencial,
pero aclara inmediatamente que el pensamiento del espiritu
finito no es nunca una proto-realizacién (Urvollzug) que se

(53) De modo analogo veremos la posicién central gque juega la
“existencia posible” en Jaspers y la (vida humana integral” en Fichte,
como “medio en” el cual tiene lugar el acceso a la trascendencia. Co-
reth advierte muy significativamente que Husserl no apoya su pensa-
miento fenomenolégico en la realizacién actual del yo, antes dirige la
atencion en exclusiva a las significaciones puras, con lo cual aboca a
una filosofia trascendental “egoldgica”. Cf. sobre esto el vol. I de la
Metodologia de lo suprasensible, pags. 441-535.

(54) O, cit., pag. 75.
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ponga a si misma absolutamente, sino una realizacién-con-presu-
puestos a la que se concede la infinitud del ser (que supera infi-
nitamente al espiritu finito, pero le estd abierta como horizonte
de su realizacion espiritual) (55). Se trata de una finitud-en-am-
bitalidad que constituye la raiz de la auténtica libertad del
espiritu, como observan nitidamente —con Fichte— quienes
arraigan el proceso de pensar mas que en el “horizonte del ser”,
en sentido impersonal, en el Ser visto como Bien. Segun que-
darda de manifiesto al realizar la experiencia metafisica fich-
teana, si se advierte que las condiciones de la realizacion hu-
mana son implicaciones ambitales, no meros presupuestos for-
males “a priori”, cabe descubrir la posibilidad de un conocimiento
“fenomenolégico” (en sentido de inmediato-indirecto, no reduc-
tivo) de los mismos. La fenomenologia genético-analéctica tiende
a captar este género de entidades profundas que se dan en una
relacién de inmediatez eminente mediatizada y potenciada por
diversas formas de distancia de perspectiva. A ello alude tal
vez Heidegger al hablar de “concepto fenomenoldgico de fe-
némeno” (56). Es facil sopesar en este contexto la importancia
decisiva de las precisiones realizadas en el “tridAngulo herme-
néutico” con vistas a la fundamentacion de la metafisica.

Si estos modos eminentes de inmediatez se ganan mediante
formas intensas, integrales de inmersién partipativa-creadora
en lo real-envolvente, estimo que la clarificacién e incremento
del saber metafisico no puede realizarse a través de las formas
de mediacién conceptual que se reduzcan a hacer tematico el
conocimiento-sobre-el-ser implicado en el conocimiento tematico
objetivo, como Coreth afirma frente a Heidegger. “El método
trascendental de la metafisica radica —escribe— en la mediacién
de la inmediatez: debe mediatizar el saber inmediato-atematico
en saber temético”. “No se trata nunca —al menos por lo que
toca a las visiones fundamentales de la metafisica— de descu-
brir o demostrar algo nuevo, totalmente desconocido. Se trata,
mas bien, de traducir a un saber expreso lo hasta entonces
conocido atematicamente y no de modo tematico” (57).

(565) O. cit., pag. 76.
(56) Cf. Sein und Zeit, Halle 1941°, pags. 28-39.
(57) Cf. O. cit., pag. 78.
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Dado que son diversas las formas de inmediatez en que pue-
den darse las diferentes vertientes de la realidad al hombre, en
proporcion directa a su densidad entitativa y a la madurez de
las actitudes del sujeto cognoscente, no parece justificable —por
unilateral— considerar como unica forma de realidad inme-
diata las condiciones trascendentales del proceso del preguntar.
A mi entender, el desarrollo metafisico no consiste tanto en un
proceso de explicitacion de condiciones, cuanto de logro de for-
mas de inmediatez mds acendradas con lo real, que implican
modos de acceso a vertientes mds hondas de la realidad, que
son las que dan razon real de los modos de acceso caracteri-
zados por formas de inmediatez més precarias. La tematizacion
de lo atematico y su clarificacién intelectual debe realizarse
a través del esforzado cultivo de las formas més logradas de
presencialidad, pues de este modo saldréan a primer plano ante
el sujeto cognoscente las realidades que, por su poder envol-
vente, gozan de mayor capacidad de donacién inmediata, bien
sabido que la categoria de inmediatez da aqui una medida de
intensidad y no de rapidez (58). La comprension metafisica
de la inmediatez se realiza ganando formas més elevadas de
acceso inmediato a la realidad. Y, como la inmediatez se inten-
sifica cualitativamente en proporcién directa a la ambitalidad
de los objetos-de-conocimiento, el progreso metafisico debe darse
por via de ambitalizacion inmersiva cocreadora (59).

Si por una actitud de excesiva cautela se reduce la tarea de
la metafisica a explicitar las condiciones de posibilidad del pro-
ceso del preguntar y no se procura entender estas condiciones
en todo su alcance real —mas alla del campo meramente formal
del juicio entendido en un sentido muy acotado, como “hecho
lingtliistico”, lenguaje in facto esse—, se corre peligro de iden-
tificar la metafisica con el estudio formal del conocimiento
humano. Debido al caracter real-ambital de su pensamiento me-
tafisico, Coreth extiende el alcance de éste a la antropologia,

(68) Cf. sobre este tema se hacen diversas precisiones en el vol. I
de la Metodologia de lo suprasensible.

(59) Espero que estas indicaciones esquematicas obtengan méas am-
plia clarificacion a lo largo del estudio de las experiencias metafisicas
de Jaspers y Fichte que haré a continuacién.
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la ontologia y la teologia trascendental-metafisicas (60). Es de
celebrar esta apertura. Pero la profunda unidad entre tales ver-
tientes de la metafisica sélo puede hallarse, sin duda, cuando
el horizonte que posibilita nuestro preguntar metafisico viene
constituido no por el ser, sino por el “deber-ser”. Como Fichte
subraya, el ser como tal, si se lo entiende a nivel meramente
factico, no funda ambitos de ob-ligacion y, por tanto, de bus-
queda, ya que todo proceso inquirente se basa en el poder
de apelaci6on de lo real-envolvente. En los anilisis siguientes
veremos con més claridad el sentido de los conceptos funda-
mentales que acabamos de aducir: facticidad, obligacién, bus-
queda, apelacion.

2. Ezxperiencia metafisica en Jaspers. El modo
de darse la trascendencia

Teniendo ante la vista la experiencia metafisica en Coreth
—y lo mismo que en el examen de ésta, la experiencia estética
de ejecucion musical—, proyectemos su estructura sobre la des-
cripcién que de la misma nos da en sus obras el pensador exis-
tencial Karl Jaspers, que no parece haber ejercido influjo deci-
sivo en el pensamiento de Coreth. Me limitaré a pespuntear la
figura de su pensamiento metafisico. Dejo al lector la tarea de
analizar detenidamente los textos originales, a los que aludiré
en cada momento.

Caracteristicas negativas del modo de darse la trascendencia
al hombre en las situaciones-limite

Lucidamente consciente de que la tendencia del hombre a
asirse con crispada obsesion de naufrago a las realidades mera-
mente objetivas y la correlativa propension a interpretar con
categorias y esquemas objetivistas las realidades “in-objetivas”
urgegensténdliche) hacen muy dificil, si no del todo inviable, la
comprensién rigurosa de la trascendencia, Jaspers consagra am-
plia atencién a mostrar que la trascendencia se ofrece como algo

(60) Cf. O, cit., pags. 78-79.
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“no-objetivo”, no “coactivamente escible”, que no se impone
con un modo de “necesidad coactiva” y no se da de modo uni-
versal.

a) No objetividad. Comparada con el género peculiar de
objetividad que caracteriza a los seres del entorno mundano, la
trascendencia ofrece un aspecto sorprendentemente similar a
la nada. Frente a la robusta delimitacion de lo objetivo, que da
firmeza, serenidad y un caracter de acabamiento a cada uno de
los conceptos elaborados por el conocimiento objetivo, el hombre
se encuentra —en las situaciones-limite de su existencia— con
una instancia que parece no tener limite determinado ni fir-
meza entitativa. Independientemente de nuestra agudeza men-
tal, la trascendencia no se contrapone nunca al pensamiento en
calidad de objeto determinado y delimitado, poseible de modo
sineidético por la visi6n intelectual. El pensamiento humano,
ansioso del suelo firme de la captacion por perfiles, paso a paso,
de los objetos-de-conocimiento objetivos, se siente en principio
perplejo ante esta forma enigmatica de entidad que no ofrece
flanco a modo alguno de conocimiento “posesivo”, com-prehen-
sivo, para realizar en un segundo momento la necesaria me-
tanoia, el paso del afdn de poseer intelectualmente a la
voluntad de dejarse saturar por la presencia envolvente de esa
realidad in-objetiva. Tal actitud de entrega implica reposo y
movimiento a la par: renuncia a todo ajetreado movimiento de
la atencién de un objeto a otro y blisqueda incesante —en pro-
fundidad— de esa instancia que se ofrece como una fuente inex-
haurible (Abgrund).

b) No-escibilidad. Si el término “saber” designa un modo
firme, poderoso, definitivo y seguro de captar (begreifen) los
entes en su interna determinacién, Jaspers afirma que la tras-
cendencia no puede ser objeto de saber porque la situacién-
limite (en la cual se revela la trascendencia) se constituye pre-
cisamente por la ausencia de todo objeto delimitado que ofrezca
flanco a la garra del pensar objetivista. Ante el peculiar objeto-
de-conocimiento que es la trascendencia, el pensar parece des-
poseido de la firmeza que confiere la capacidad de poseer ob-
jetos a través de los conceptos. Por eso advierte Jaspers que si
hay un “orgullo del entendimiento” (entendido el entendimiento
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como facultad del saber), no cabe un “orgullo de la razén”
(vista como érgano de la “existencia” y, correlativamente, de la
trascendencia) (61).

Esta falta aparente de firmeza se traduce, sin embargo, en
un género muy elevado de seguridad cuando se advierte que la
trascendencia s6lo puede revelarse a un modo de pensamiento
que desborda la atenencia a lo objetivo-asible y a su modo
correlativo de exactitud. Para salir al paso a cualquier acusa-
cién precipitada de “irracionalismo”, Jaspers escribe: “... La
existencia (Existenz) tiende a la claridad del pensamiento, en
el cual se comprende a si misma; no se entrega a la irreflexién
en la pereza del mero sentimiento, actitud que nunca podra
trascender verdaderamente, ni realiza el sacrificio dell intelletto,
en el cual el pensamiento no se eleva a si mismo mediante el
trascender, sino que sencillamente se anula” (62).

¢) No se impone de modo coactivo. Al desbordar el nivel de
los objetos, que hacen posible el “tener intelectual” (63), la

(61) El término “existencia” (Existenz) debe ser entendido en el
sentido técnico que le da Jaspers. Frente a toda delimitacién objeti-
vista, la “existencia” es el modo de realidad personal que el hombre
quiere mediante su interrelacion activa con la Trascendencia. “Expe-
rimentar situaciones-limite y existir es lo mismo” (cf. Philosophie, II,
Existenzerhellung, Edit. Springer. Berlin, 1932, pag. 204). “La existencia,
sin llegar a ser nunca objeto y figura (Gestalt), porta el sentido de
cada uno de los modos de lo envolvente (Umgreifende)”. “Mientras la
existencia-objetiva (Dasein), la conciencia en general (Bewusstsein
iberhaupt) y el espiritu (Geist) aparecen como algo que se da en el
mundo y son investigables como realidades experimentables, la exis-
tencia (Existenz) no es objeto de ciencia alguna. Sin embargo, agui
esta —mpor asi decir— el eje en torno al cual gira todo lo que en el mun-
do adguiere para nosotros un verdadero sentido” (Cf. Vernunft und
Ezxistenz. Edit. J. Storm, Bremen, 1949, pag. 42). Cf., asimismo, Philo-
sophie, II, pag. 258.

(62) Cf. Philosophie III. Transzendenz. Edit. Springer. Berlin, 1956
pégina 38. Anteriormente habia escrito: “El pensamiento se pone a
si un limite que no puede sobrepasar y que, cuando es pensado, apela
al pensamiento a sobrepasarlo.” (Ibid.)

(63) Cf. Ewxistenzphilosophie. Berlin, 1938, pig. 61. Recuérdese la
confrontacién realizada por Marcel —espiritu en gran medida congenial
a Jaspers— entre el ser y el fener, el registro de la piedad y el registro
del poseer.
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trascendencia no suscita un modo de saber que pueda impo-
nerse a todos coactivamente. “La verdad esencial para nosotros
empieza justamente donde cesa lo coactivo de la ’conciencia en
general’ ” (64). Dado que la trascendencia se presencializa en la
situacion-limite y a ésta sélo accede el hombre en funcién de su
libertad, el saber sobre la trascendencia pende de la libertad per-
sonal de cada uno y de su poder inalienable de decision.

El caracter no-coactivo de la donacién de la trascendencia
significa compromiso de la libertad, de la capacidad optativa
del sujeto que, en cuanto “existencia posible” (mo6gliche Exis-
tenz), debe abordar el problema del trascender con absoluta
seriedad. Libertad y opcién no indican, pues, a este nivel ar-
bitrariedad o labilidad decisional, sino un modo de interrela-
cionalidad creador. La presencia de la trascendencia no coac-
ciona, apela. Esta apelacion, vista desde el nivel objetivo y con
criterios de posesién y manipulacién objetivista, ofrece un as-
pecto de vaga instancia irreal. Este riesgo debe instar al hombre
a dar madurez a su libertad, realizando su “existencia”, afron-
tando las situaciones limite y dejandose afectar por la tras-
cendencia. Entonces experimenta en lo més profundo de su ser
que la “nada” de la trascendencia encierra una forma de
poderosidad tan enigmatica como real.

d) No se da de modo universal. Del caracter creador que
ostenta el modo de correlacionalidad que media entre la “exis-
tencia posible” y la trascendencia se desprende la condicion
concreta, personalmente comprometida, del acceso a la tras-
cendencia. Esta s6lo se me da cuando realizo plenamente mi
existencia y me sumerjo con absoluta lucidez existencial en las
situaciones-limite en que se revela la trascendencia. “Sin la
existencia se anularia el sentido de la trascendencia” (65). “En el
trascender formal sobre las categorias ni la divinidad llega a ser
un concepto pleno (erfiillter), ni se gana una relacién con ella,
a no ser que sea afectada la existencia y esta afeccion dé ple-
nitud a estos pensamientos” (66). Cuando el hombre deja de

(64) Cf. O. cit., pag. 29.
65) Cf. Vernunft und Existenz, pag. 43.
(66) Cf. Philosophie III, Metaphysik, pag. 66.
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vivir de modo impersonal, ocupado en tareas comunes realiza-
bles por cualquiera indistintamente y se inmerge en las situacio-
nes-limite de su existencia, donde no hay posibilidad alguna de
suplencia, realiza el salto decisivo en el cual la “existencia
posible” se hace existencia real (67).

Este compromiso personal, al realizarse a instancias de la
apelacion de la trascendencia en la seriedad existencial de la
situacién-limite, no se reduce a una mera vivencia subjetiva,
labil, inconsciente y arbitraria. “La conciencia absoluta (68) no
es (...) vivencia, vista como objeto de la psicologia. Esta en el
limite de lo que puede ser realidad experimentable para la
psicologia, porque no es para el contemplador, sino que en el
contemplador es lo que da orientacién. No ha de ser compren-
dida a base de algo distinto, porque en ella est4 el origen. Pero
no es el limite de lo comprensible como los datos de los impul-
sos y experiencias que deben ser descritos para apoyar sobre
ellos la marcha del pensamiento, sino que es limite en el sentido
de que engloba, penetra y transforma todo el mundo de nuestras
vivencias objetivas” (69).

Caracteristicas positivas

De esta esquematica descripcion de las condiciones negati-
vas del modo de darse la trascendencia se desprenden diversas
notas positivas que conviene sacar a plena luz por su decisiva
importancia en orden a la elaboraciéon de la tabla de categorias
y esquemas propios de la dialégica trascendental.

a) Compromiso existencial. El filosofar auténtico, que cons-
tituye una busqueda viviente de las fuentes mismas de la
realidad, debe ser —segun Jaspers— un “pensar como obrar
interior” (70) deciso, libre, comprometido. A la trascendencia
s6lo accede el hombre que ha “realizado” plenamente su exis-
tencia. Esta realizacion se lleva a cabo mediante el poder de la

(67) Cf. Philosophie 11, Existenzerhellung, pag. 206.

(68) Es decir, la “certeza de ser de la existencia (Existenz)".
(69) Cf. Philosophie, 11, pag. 255.

(70) Existenzphilosophie, pag. 12,
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wrascendencia, que es fuente de auténtica libertad. “La exis-
tencia es solamente en relaciéon a la trascendencia o no es en
absoluto” (71). “La libertad sélo es posible en la trascendencia
y a través de la trascendencia” (72). ;Cémo puede darse este
modo de libertad-en-vinculacion?

El hombre debe liberarse, en principio, de los limites de los
objetos del entorno, pese al conjuro que ejercen sobre un es-
piritu como el humano afanoso de seguridad y poder. Esta
liberacién ha de llevarse a cabo mediante la decision de su-
perar la delimitacién objetivista hacia la ilimitacién de la autén-
tica libertad. Tal “decisién para la libertad” (73) es necesaria
por cuanto el hombre se halla rodeado de un contorno de obje-
tos que suscitan modos de saber exactos, a cuya luz la apelacion
no-coactiva de la trascendencia aparece como una pura “na-
da” (74). Es posible porque el hombre, al perfeccionar su li-
bertad, hace méas fina su capacidad para percibir la presencia
silenciosa, infinitamente potente pero discreta, de lo trascen-
dente que nos envuelve. Asi se comprende que “solo en la tras-
cendencia puede ser asumida y potenciada la libertad” (75). “La
decisi6bn para la libertad y la independencia respecto a todas
las configuraciones de este mundo y toda autoridad no significa
decision contra la trascendencia. El que es pleno dueno de si
experimenta ante la trascendencia del modo mas decidido la
necesidad de ponerse del todo en manos de Dios. Pues s6lo en-
tonces es cuando se le hace consciente su libertad como el
fenémeno temporal que tiene el impulso necesario para supe-
rarse (aufheben) a si mismo” (76).

De esta libertad liberada de la atenencia rigida a las posibi-
lidades limitadas del entorno mundano surgen las auténticas

(71) Cf. Philosophie, 111, vag. 6.

(72) Cf. Existenzphilosophie, pag. 21.

(73) Cf. Philosophie, 1I, pag. 199.

(74) Sobre el papel que juega la “nada de objetividad” en el pen-
samiento existencial véase el vol. I de Metodologia de lo suprasensible,
paginas 43, 269, 349.

(75) Cf. Philosophie, 11, pag. 199. Traduzco con estos dos términos
complementarios el término aufgehoben, de conocida ascendencia schi-
lleriana y hegeliana.

(76) Cf. Philosophie, III, pags. 199-200.
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decisiones, las “acciones incondicionadas” (77) que el hombre
realiza al superar, asumiéndolos los rigidos ordenes meramente
naturales, los “sistemas circulatorios de lo meramente vivien-
te” (78). La decisién es auténtica cuando es a favor de aquello
que me realiza plenamente en cuanto da sentido cabal a mi
existencia. “En cuanto que soy libre, yo experimento la tras-
cendencia en la libertad, pero sélo a través de ella” (79). |

Asf, pues, el proceso del trascender sélo se realiza plenamentq
cuando me decido libremente por la realizacién plena de mi
mismo. Con esta actitud de aceptacion total de las propiag
implicaciones me siento llamado por la trascendencia a la afir-
maciéon de mi mismo y de mi trascendencia y al esfuerzo de
asumir personal y activamente esa entidad abismal que me
envuelve de modo silencioso pero apelante, no-coactivo pero
enigmaticamente angustioso (80). En este movimiento interac-
cional —eminentemente libre— de ser envuelfo y asumir
radica la esencia del auténtico trascender. “Si s6lo hubiera tras-
cendencia, mi voluntad desapareceria convirtiéndose en obe-
diencia automética. Si, por el contrario, no hubiera en absoluto
trascendencia, mi mera voluntad no podria producirla” (81).
“Como libre, estoy frente a la trascendencia, pero no escindido
de ella”. “La trascendencia no es mi libertad, pero est4 presente
a ella” (82). “Precisamente en el origen de mi propia mismidad,
en el cual estimo que capto la necesidad de la ley natural y
moral, soy consciente de que no me he creado a mi mismo. Si
me vuelvo hacia mi yo auténtico para inmergirme en la nunca
del todo clarificable oscuridad de mi querer originario, es po-
sible que se me revele que cuando yo soy del todo yo mismo ya
no soy sélo yo mismo”. “Yo soy, lo mismo que yo llego a ser
a través de otro, pero en la forma propia de mi condicién libre.”

(77) O. cit., pags. 292 ss.

(78) O. cit.,, pag. 298.

(79) Cf. Philosophie, II, pag. 198.

(80) El sentimiento de angustia responde, seciin queda dicho, al
desmoronamiento total del entorno objetivo —asible, confiado, mesura-
ble, verificable—, consecuencia del salto a la madurez del la libertad.

(81) Cf. Philosophie, II, pag. 198.

(82) O. cit.,, pag. 199.
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“Por medio de la trascendencia yo soy como existencia posibie,
es decir, como libertad en temporalidad” (83).

b) Inmersion ambitalizadora. La trascendencia soélo se me
da cuando voy activamente hacia ella mediante el desarrollo
de mi libertad, pero este género de actividad, al estar conju-
gada con la apertura inmersiva, ofrece un caracter activo-
pasivo muy complejo y superior en calidad a los modos de
pasividad y actividad propios del ambito meramente objetivo.
Para describir esta experiencia, Jaspers vincula ciertos concep-
tos que nos permiten captar el caracter “ambitalizador” de la
misma: ofr, horizonte, &mbito, trascendencia, sustentar, origen,
presentir, presencia, etc. Toda la filosofia de Jaspers esta tran-
sida de la ambigiiedad, de la dramatica actitud de suspensién
que acompana a la “experiencia de la presencia”, que implica
una verdadera metanoia frente a todo modo de trato mera-
mente objetivo (84).

La presencia de la trascendencia constituye un género sin-
gular de apelacion a la capacidad creadora del hombre. Hacerse
cargo (innewerden) de este modo altisimo de presencialidad
envolvente tiene una calidad antropol6gica muy superior al “sa-
ber objetivo” (gegensténdliches Wissen) y a la “vivencia psico-
légica” psychologisches Erleben), y se distingue de la “intuicién
plena” de cardcter religioso (vollendetes Schauen). Jaspers se
esfuerza una y otra vez, en diferentes contextos, por clarificar
el caracter especifico de la experiencia metafisica del acceso a
la trascendencia. Las experiencias “subjetivas” no suscitan —se-
gun Jaspers— un modo de confianza absoluta, porque ni el acto
vivencial ni su correlato intencional (por pertenecer al estrato
de lo inmanente, que se halla inmerso en el “englobante” —Um-
greifende— constituido por mi conciencia y mi vida, &mbito de
realidad que puedo desbordar en todo momento y someter al

(83) Cf. O. cit., pag. 199.

(84) Toda forma de auténtico encuentro interpersonal se realiza
en lo objetivo, pero mas alla de lo objetivo en una posicién de inesta-
ble equilibrio. “Lo que en la comunicacion lograda se hace en el otro
presente como conciencia absoluta, pero no es captable nunca como
algo que esta enfrente, se vuelve a ocultar cuando se habla de ello con
fin de esclarecerlo.” (Philosophie, II, pag. 259.)
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tfrauma de la duda) se muestran a si mismos como absoluta-
mente necesarios, hasta el punto de que no es determinable
cual de ambos elementos es anterior y mas fundamental (85).

Al hacerse cargo de la presencia de la trascendencia en la
situacién-limite, se desborda el campo total de lo inmanente para
entrar en el ambito de una experiencia que no tiene una diversi-
dad de objetos posibles, entre los cuales quepa escoger segun la
voluntad del momento, pues en ella se trata de algo ultimo, de-
cisivo, envolvente en grado supremo, que compromete incluso al
que rehuye voluntariamente la aceptacion de su presencia. La
precaria sensacién de estar en suspensién (in der Schwebe),
faltos del apoyo que nos procura lo objetivo, no indica labilidad
de actitud o posibilidad de trasladar arbitrariamente la aten-
cién hacia otros objetos. Esto sélo sucede justamente cuando el
correlato de la accion humana pertenece al mundo de lo ob-
jetivo-coactivamente-escible, Cuando un sujeto ha tenido liber-
tad y firmeza interior para desbordar en blogue el mundo de lo
objetivo, pensar hasta el fin y afrontar el enigma de las ultimi-
dades abisales (das abgriindige Letzte), con una actitud de
esforzada e inquebrantable apertura de espiritu, muestra un
temple tan recio en su modo de pensar y actuar que supera la
veleidad y mediocridad de quienes se contentan con las medias
verdades del d&mbito de lo inmanente-objetivo. Esta apertura
que compromele el ser entero del hombre responde a una exi-
gencia de absoluteidad que ninguna mera “subjetividad” —por
poderosa que sea— puede colmar.

Tal acto de apertura suprema e incondicional sélo es posible
merced al poder que irradia la presencia misma de la Verdad
que me sale al encuentro, me asume con su abismal riqueza
por via de respetuosa apelacién, me sitia en el vacio-de-objeti-
vidad y en la situacién correlativa de angustia para alzarme
por lo mismo a la plenitud de mi ser auténtico, que se logra
justamente en ese trauma de crecimiento que es el trascen-
der (86). En el proceso de trascender se ve el hombre como

(85) <Sobre la relacién entre “experiencia subjetiva”, “autoridad” y
voz de la conciencia”, cf. Philosophie, II, pag. 275.

(86) “La Cifra (Chiffre) es el ser que hace presente a la trascenden-
cia sin que la trascendencia haya de convertirse en ser-a-modo-de-
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ilimitado, pero no en virtud de una proyeccién subjetiva arbi-
traria y fantéstica, sino merced al poder real de la trascen-
dencia que lo asume en su presencia nutricia. La trascendencia
no es un objeto dotado por el pensamiento de caracteristicas
privilegiadas; es una realidad “inobjetiva” que se me hace pre-
sente en ciertas condiciones, me afecta de modo radical, funda
mi ser y se impone en mi existencia como lo indudablemente
primario.

Pero esta presencia de la trascendencia no se nos ofrece a
modo de objeto-de-visién-plena, sino como un género de presen-
cia poderosa que nos asume y colma de sentido nuestra tensién
de apertura libre e incondicional. Jaspers condensa su expe-
riencia del trascender en este denso parrafo: “Cuando estoy
ante este ser como trascendencia busco el fundamento dltimo
de un modo peculiar. Tal fundamento parece revelarse, pero si
se hace visible, desaparece; quiero captarlo y me quedo con
nada entre las manos. Si quiero penetrar hasta la fuente del
ser, caigo en el abismo. Nunca lo que es consigo percibirlo como
un confenido 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 biusqueda: una presencia que sélo existe como un
modo de busqueda que no estd desvinculado de aquello que
busca. S6lo mediante la captacion previa de aquello que ha de
hallarse puede irse en su busqueda. La trascendencia debe ha-
llarse ya presente cuando yo la busco. Al trascender no sé del

objeto y la existencia en ser-a-modo-de-sujeto. En ambos casos se
anularia la impenetrable dialéctica del ser-de-las-Cifras.” (Philosophie,
III, pag. 137.) Teniendo en cuenta este sentido del concepto de Cifra
en Jaspers, véase como subraya éste la posicién primaria gue ocupa
la trascendencia cuando el pensamiento se mueve al nivel en que acon-
tece el trascender. “En la interpretacion gue busca un saber lo primero es
lo finito (...) En la comprehensiéon de la escritura cifrada, por el con-
trario, lo primero es lo infinito; s6lo merced a €l, como presencia de
la trascendencia, se convierte lo finito en eseritura cifrada.” O. cit., pa-
gina 149.)
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ser de un modo objetivista como sucede en la orieatacién mun-
dana (Weltorientierung), ni me hago cargo de él como me hago
cargo de mi mismo en la clarificacion de la existencia (Existenz-
erhellung), sino que sé de él 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 ca-
minos hacia la trascendencia. Su clarificacion es la metafisica
filos6fica” (87).

La vinculacién de la presencia poderosa de la trascendencia
—que se impone discretamente como la instancia suprema, ab-
soluta— y la busqueda incondicional, hasta el fin, del hombre
plenamente libre —busqueda que es un pensar y un “obrar in-
terior”— nos da una idea del caracter circular (88), ambital-
mente nutricio, de la experiencia metafisica, que debe ser en-
tendida con las categorias “mediales” movilizadas por la dia-
léctica. de “llamada-respuesta” (89).

3. La experiencia de la Verdad, como Ser-Bien, en Fichte

Los diversos momentos que constituyen la estructura de la
experiencia metafisica jaspersiana encuentran una nitida cla-
rificacién en la Doctrina de la Ciencia de Fichte, sobre todo en
las versiones de la misma posteriores a 1803. Fruto de una lec-
tura penetrante de éstas son las precisiones que en diversas
obras realizan al respecto los miembros del Instituto Fichte, de
Munich, R. Lauth y su discipulo José Manzana M. de Marafién.

(87) Cf. Philosophie, III, pag. 3.

(88) “El circulo —que como légico es vacio para el entendimiento
y carece de sentido en la argumentacion— cuando se halla plenificado
por el contenido de una existencia viene a ser en otra dimension la
presencia de la mirada a la trascendencia, mirada que se comunica en
este lenguaje.” (Philosophie, III, pag. 147.) “Yo me convenzo a través
de aquello que yo mismo soy y quiero, no a través del entendimiento
y la observacién empirica. El criterio no es el de la metddica investiga-
cién cientifica con un resultado final; lo que hay gue investigar es
cual de los lenguajes cifrados es existencialmente verdadero y cual
es existencialmente falso.” (Ibid., pig. 148.)

(89) Sobre esta dialéctica Cf. Heinemann, F.: Jenseils des Existen-
tialismus, Edit. Kohlhammer, Stuttgart, 1957.
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Veamos, en sus lineas esenciales, la descripcién que este dltimo
realiza de la experiencia de la verdad segtn el espiritu de Fichte
y en expresa complementaciéon de la obra kantiana.

Relacion razon-verdad. Prevalencia absoluta de la verdad

La relacion razén-verdad viene determinada por la convic-
cion “trascendental” de que toda posicion de verdad en el juicio
implica la necesaria “posicion” (Setzung) de la verdad absoluta
en su incondicional ‘“ser-verdad”. Esta conviccidn se apoya en
la prevalencia absoluta de la verdad, dato fundamental que
constituye el punto de arranque y apoyo de todo el pensamien-
to fichteano: “En tal estado de cosas (en una época en que la
vida de la razén se ha hecho meramente ’histérica’ y ’simbéli-
ca’) no queda sino manifestar abiertamente y de una vez que
aqui se parte con toda seriedad del supuesto de que la verdad
existe, que ésta es lo Unico verdadero, y que todo lo ajeno a
ella es incondicionalmente falso” (90).

Toda actividad esciente de la razon tiende necesariamente
a la objetividad, porque en ella encuentra su positivo sentido
y razén de ser. Objetividad implica aqui el género de firmeza
que se deriva del hecho de apoyarse en un modo de verdad que
conjuga e integra la idealidad y la realidad en la unidad plena
del absoluto “ser-verdad”. Esta forma de apoyo en el ser-verdad
que tiene lugar cuando en toda posicién-de-verdad se coimplica
la. posicion de la verdad absoluta solo adquiere auténtico valor
si no se trata de una “proyeccién” de la razoén a efectos de
logro de firmeza objetiva, sino —mucho mas radicalmente—
de la posicion de si misma en la afirmacién objetiva por parte
de la verdad absoluta. El poder de fundamentacién y ob-liga-
ciéon absoluta que muestra el ser-verdad arranca de su capaci-
dad de fundarse a si mismo. Fichte es taxativo en este punto
decisivo: “El fundamento de la verdad, como verdad, no radica
en la conciencia, o, correlativamente, en la razon, sino abso-

(90) Cf. Die Wissenschaftslehre vorgetragen im Jahre 1804, Edit. en
Nachgelassene Werke, Bonn, 1835, vol. X, pag. 90.
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lutamente en la verdad misma” (91). En virtud del poder de
ponerse a si misma, ésta funda también a la razén, que se hace
posible merced justamente a la independencia absoluta del
ser-verdad. Toda posiciéon objetiva de verdad por parte de la
razén no es sino la posicién de una determinada relacién o sin-
tesis a la luz de la verdad. Vistos como un modo de tension ha-
cia la verdad y de exigencia de verdad, el pensamiento y la razon
se constituyen como instancias que se hallan a la espera activa
de la verdad. La razon pone la verdad objetiva en cuanto es
puesta previamente por la verdad absoluta. Ambos modos de
“posicién” deben ser cuidadosamente matizados, para advertir
en qué sentido puede ser puesta la razon sin anular su origi-
naria espontaneidad, antes potenciandola. La experiencia me-
tafisica pende de la recta comprension de esta sutil inlerferen-
cia nutricia de dmbitos: el dmbito de la verdad y el dmbito de
la razon.

La verdad vive y se impone en la razén no de modo espacio-
temporal empirico —como un determinado contenido se halla
inmerso en una realidad continente—, no de modo impositivo
—como una orden del sefior se impone “desde fuera” al sier-
vo—, sino de modo cocreador, en cuanto que la verdad afirma
a la razon en su poder afirmativo, y la razén acepta y acoge a
la verdad de modo activo y espontédneo. En este sentido activo-
pasivo o “medial” (92), toda posicién objetiva es una “affirma-
tio veritatis”, en cuanto arraiga (ad-firmat) a toda verdad par-
ticular en el ser-verdad absoluto.

Al no reducirse a mera existencia “fiactica” —mero limite
infranqueable de la razén—, sino constituir (merced a su riqueza
interna o poder de autoafirmacién y autojustificacién) el prin-
cipio iluminador de la razén, la verdad absoluta no puede ser
“producida” ni “proyectada” ni “conseguida” por la razén, ya
que constituye la condicién misma de posibilidad de toda ac-
tividad y tendencia racionales. Esta condicion se da por via de
implicacion-presencial, por ser una instancia {rascendente —in-

(91) O. cit, X, pag. 195.

(92) Aunque en lingiiistica se habla de voz “media”, utilizo aqui el
término “medial” para evitar el equivocismo provocado por un vocablo
tan de uso corriente como es el calificativo “medio”.
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dependiente de toda actividad racional— que se hace inmanente
a la razén con el modo de presencia envolvente-nutricia carac-
teristico de las entidades que poseen capacidad ob-ligante o im-
perativa por cuanto a la condicién meramente factica de “se-
res” afnaden la metafactica del deber-ser. Esa condicion envol-
vente-nutricia implica que la realidad envuelta es constituida
en el acontecimiento mismo de la interrelacion creadora con la
realidad envolvente. A ello alude la expresiéon trascendental de
que la razon vive en la verdad, de la verdad, o la luz y por la
fuerza de la verdad. Por tratarse de un acontecimiento relacio-
nal, la verdad —en su absoluta validez— sélo se revela en la
razon, si bien se revela como independiente de la razbon (93).

La relacion inmersiva y su modo de inmediatez eminente

La relacién analéctica (dialéctico-jerarquica) entre la razoén
y la verdad tiene lugar en un nivel que desborda por elevacion
el precario esquema dentro-fuera. La verdad no se da respecto
a la razon ni fuera ni dentro —en el sentido localista propio
de las realidades meramente objetivas—, sino en relacion de
ambitalidad cocreadora que desborda en valor metafisico (es de-
cir, relativo a la constitucion de realidad) el rango de la cate-
goria de interioridad. Por eso con gran intuicién pudo hablar
San Agustin de una realidad “méas intima que mi propia inti-
midad”. Se trata de la forma de “intimidad” peculiar que surge
en la relacion cocreadora.

Al desbordar tal esquema se supera asimismo el esquema
correlativo “necesidad coactiva-libertad arbitraria”, que viene
sustituido ventajosamente por la relacion analéctica de “ob-
ligacién nutricia” y “aceptacién activa y libre”.

Para sugerir en alguna medida la existencia de esta rela-
cién, se acude desde Platon al simil de la luz, prodigiosa enti-
dad que se ilumina al iluminar los objetos que encuentra a su
paso y fundar, con ello, 4mbitos-de-relucencia. Por mi parte,

(93) Recuérdese el principio fundamental en la Mefodologia de lo
suprasensible de que lo superobjetivo se revela y toma cuerpo en lo ob-
jetivo sin objelivizarse.
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estimo que la experiencia de la belleza, como “splendor realita-
tis”, puede facilitarnos la estructura modélica sobre la cual
“leer” los restantes modos de experiencia filosofica fundamen-
tal (94).

Ahora bien. Dado que el fruto de esta actividad cocreadora
es la vida real de la razén, la verdad absoluta se manifiesta
como una instancia envolvente rigurosamente real, superior en
rango metafisico a una mera legalidad o normatividad ideal.
Este aspecto existencial-real de la verdad absoluta, origen y
sentido de la vida de la razoén, es subrayado, como vimos, de
modo especialmente intenso por Descartes.

La certeza primaria respecto al hecho mismo de existir es
ganada con un modo peculiar de inmediatez que desborda la
mediacién del discurso y el razonamiento, si entendemos por
mediacién discursiva o raciocinante la inferencia en horizontal
de unas convicciones a partir de otras. La “simple mirada del
espiritu” (95), mediante la cual adquirimos la certeza de nues-
tra existencia, no se opone a la mediacion discursiva entendida
como el esfuerzo humano por ahondar analécticamente en las
implicaciones més hondas de la actividad espiritual. Inmediatez
sugiere en este contexto tan s6lo una idea de penetracion in-
telectual; no da una medida de tiempo en el ejercicio del pensar.

La doctrina de la intuicion, percepcién y reflexion estéd las-
trada en buena medida por la equivocidad de los términos in-
mediatez, mediacién, distancia. La inmediatez a que alude aqui
Descartes admite diversas mediaciones precisamente porque mar-
ca un grado elevado de penetracién en los estratos mas hondos
de lo real. Si no se advierte esto con la debida claridad, se
bloquea el pensamiento humano en el desarrollo de sus posibili-

(94) En esta condicién modélica se afirman los intentos actuales de
conceder a la Estética un valor singular en orden a la fundamentacion
y posibilitacion del método y lenguaje metafisicos. La Estética es enten-
dida, en sentido riguroso, como un modo preciso de actividad intelectual
que arranca de y se apoya en la experiencia de participacién inmersiva
en los ambitos constituidos por las obras artisticas y los objetos bellos
en general. (Cf. E. Souriav: L’instauration philosophique, Alcan, Pa-
ris, 1939; J. Cl. Piguer: De U'Esthétique a la Métaphysique, M. Nijhoff,
La Haya, 1959; L’ceuvre de philosophie. A la Baconniére, Neuchatel, 1960).

(95) Secondes Réponses, Edic. Adam-Tannery, vol. IX, pag. 110.
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dades menos valiosas y se hace radicalmente inviable la elabo-
racién de un método cabal de acceso a las realidades méas altas.
De modo semejante, la simple mirada del espiritu implica la
complejisima pero unitaria —por integrada— forma de mirar
que responde a la energia espiritual que el hombre adquiere
cuando se halla inmerso en realidades envolventes supremas.
Por eso Descartes se cuida de aclarar seguidamente que la
existencia percibida con tal suerte de inmediatez es una exis-
tencia “ambitalizada” —existencia sobrecogida (Fichte), exis-
tencia que habita (Heidegger)—, existencia inmersa en su au-
téntica circunstancia nutricia (96). De ahi que esté en condi-
ciones de darse inmediatamente al hombre que realiza en ple-
nitud la experiencia de inmersion integral a la que alude Des-
cartes cuando anota que se trata de la existencia de una cosa
que piensa, es decir, que duda, afirma, intelige, niega, quiere,
no quiere, imagina, siente y tiende siempre a cosas mayores. Tal
género de existencia inmersiva se caracteriza sobre todo por
dos elementos que se potencian mutuamente: el finito de la
duda y el indefinido de la tension a la verdad absoluta, verdad
que constituye el sentido de la vida misma de la razén. A nivel
de realidades ambitales —es decir, realidades que se fundan en
un acontecimiento relacional cocreador— “sentido” no implica
solamente una significacion ideal, sino un ambito-real-de-cons-
titucion-y-despliegue (97). Al hallarse vitalmente instalado en el
dmbito-de-sentido abierto por la presencia envolvente de la ver-
dad absoluta en la razoén, el hombre eleva su potencial cognos-
citivo, su exigencia de verdad, y, en virtud de tal elevacién,
siente por primera vez la precariedad de todos los modos de fun-
damentacién de la verdad que no radican en este género de
presencia radical ambitalizadora. Sélo a la luz del método am-
bital-analéctico cabe advertir con cierta claridad la posibilidad

(96) Existencia “ambitalizada” es —en lenguaje de Descartes— la
existencia “signada” por el Infinito que la cre6 a su imagen.

(97) Lo ha visto perspicazmente R. Lauth en su ya citada obra Die
Frage nach dem Sinn des Daseins. Merced a esta significacién amplia y
robusta el concepto de “sentido” (Sinn) juega un papel de categoria-eje
en la Filosofia trascendental y sirve de adecuado gozne para vincular
esta corriente de pensamiento con la Filosofia dialégica.
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de que haya formas de presencia “atematicas”, “ocultas”, “me-
tafisicamente discretas”, solo discernibles, por asi decir, “en
negativo”, a través del trauma de la duda hiperbolica, y, al
mismo tiempo, decisivamente eficaces (98).

A esta luz se comprende en su verdadero alcance la vincu-
lacién del conocimiento inmediato de nuestra cogitatio (99) y
la captacién inmediata de la verdad absoluta, ya que se trata
de un género de inmediatez-a-distancia o inmediatez-en-relieve
correspondiente al relieve entitativo de la cogitatio-en-disten-
sion-de-ambitalizacién. A ésta alude Descarfes al afirmar que
percibe simultdneamente su propio ser —como una cosa incom-
pleta, dependiente de otro, anhelante indefinidamente de cosas
superiores— y a aquél de quien depende y que posee en si mismo
todas estas cosas superiores no sélo en potencia e indefinida-
mente sino de modo real-infinito (100). Si no se analiza con
la serenidad y amplitud de perspectiva que confiere el método
analéctico ambital el modo peculiar de presencia de la verdad
absoluta en la razén humana y, correlativamente, el género
eminente de inmediatez en que se halla el hombre respecto a
la misma, no se puede menos de entrar en sospecha de que Des-
cartes da aqui un salto en el vacio intentando pasar del orden
subjetivo-ideal al orden real. Analizadas, en cambio, debida-
mente estas categorias, queda patente que si Descartes muestra
la existencia de Dios sobre la base de la “idea que tengo en mi
de un ser soberanamente perfecto” (101), ello responde al ca-
racter presencial-real que ostenta la “idea” en su pensamien-

(98) Sobre los diversos modos de inmediatez y presencia insiste Jas-
pers con singular clarividencia: “Esta realidad de la existencia es limite
de la realidad empirica, pero constituye a la par la realidad mis palpa-
ble y presente, realidad a la que me cerraria si tuviese por fnica a la
realidad empirica” (Cf. Philosophie, III, pag. 8).

(99) Secondes Reponses, Edic. Adam-Tannery, IX, pag. 124, Por idea
entiende Descartes “esta forma de cada uno de nuestros pensamientos
por la percepciéon inmediata de la cual tenemos conocimiento de estos
mismos pensamientos”. “Pensamiento” indica agqui “todo lo que es de
tal modo en nosotros que somos conocedores de ello inmediatamente”
(El subrayado es mio).

(100) Meditationes, Edic. Adam-Tannery, vol. VII, pag. 51.

(101) O. cit., pags. 45-46.
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to (102). Toda reflexién que incida sobre la captacion inme-
diata —por via inmersivo-ambital— de la verdad absoluta no
tiene por fin fundar o justificar dicha captacion —ya que ésta
constituye el fundamento de todo pensamiento reflexivo—, sino
ayudar al logro de este género sutilisimo, complejo —por ana-
léctico—, de percepcion-en-relieve.

La “evidentissima demonstratio” (103) de la existencia de
Dios implica visién-en-inmersién, no mostracién por via de in-
ferencia raciocinante. Al constituirse la razén como tal en la
relacion de la cogitatio a Dios, el conocimiento de Dios es ne-
cesariamente ambital-genético, y florece en el modo de “gviden-
cia genética” que Fichte considera como el unico adecuado al
conocimiento rigurosamente metafisico. Bien es cierto que, con
vistas a quienes no son capaces de advertir de un golpe, sineidé-
ticamente, la relacién esencial que media entre ciertas realida-
des singularmente complejas —por ambitales—, como sucede
en la proposicién “sum, ergo Deus est”, Descartes introdujo
ciertas “demostraciones” de la existencia de Dios. Ello puede
suscitar la sospecha de que en esftos raciocinios para llegar a
Dios se utilizan medios l6gicos cuya validez pende justamente
de la existencia y veracidad divinas. Tal riesgo de “circularidad”
ilegitima se evita cuando se advierte que Descartes se mueve
en un nivel donde el pensamiento se da necesariamente de modo
circular-ambital por la superacién del esquema “dentro-fuera”,
conforme al cual la “razén suficiente” de una realidad debe
hallarse “fuera” de ella misma. Las realidades ambitales cons-
tituyen modos de ‘“realidad-dimensional” en los que cabe con-
jugar la presencia de entidades diversas vinculadas con formas
de implicacién muy sutiles y fecundas. He aqui la via trascen-
dental que abre Descartes a la metafisica y que Fichte llevara
a saz6bn en sus escritos de madurez: Tener en si la idea del ser
perfecto implica un estado-dindmico-de-ambitalizacion.

(102) El término “idea” no alude agui a una entidad formal, sino al
movimiento integral de la razén hacia lo verdad absoluia, hacia Dios
como “principio de toda verdad”, movimiento que viene fundado por el
hecho de hallarse el hombre “situado ambitalmente” en Dios.

(103) O. cit., pag. 51.
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El sentido de la vida de la razén

Este dinamismo ambital da respuesta a la pregunta bipolar
que se formula el método trascendental al investigar la génesis
de la vida de la razén, a saber: cuél es el origen y la meta, el
término “a quo” y el término “ad quem”, es decir, el sentido
integral de esta vida, si por “sentido” entendemos el &mbito
real-dindmico que energetiza y orienta a un ser viviente-cons-
ciente-libre. Entendido de esta manera, el sentido de una acti-
vidad determinada debe ser investigado con un modo de pensa-
miento “anticipativo-genético” (104). Esta mentalidad “finalista”
o “teleologica” (que Lauth denomina “sensistica”, con un adje-
tivo correspondiente al sustantivo “sentido”) es netamente ambi-
tal y desborda por ello toda suerte de “reflexiéon mecanicista” y el
modo de finalismo lineal-horizontal que Kant denominaba des-
pectivamente “faule Teleologie”.

La investigacion de los diversos significados que implica el
término “sentido” y el largo alcance que obtiene en el nivel de
las realidades y acontecimientos ambitales va estrechamente
emparejada con la investigacién trascendental y, en general,
con toda investigacion referente a las llamadas ciencias del
espiritu. Con el concepto de “4mbito”, el correlativo de “sen-
tido” es uno de los puntos més firmes de sutura entre la filo-
soffa trascendental y la dialégica, y uno de los pilares en que
ha de asentarse la dialdgica trascendental. Nada extrafio que
un autor tan personalmente comprometido con el pensamiento
trascendental, como R. Lauth, haya consagrado al tema del
“sentido” una amplia y bien trabajada monografia: La cues-
tion del sentido de la existencia. Por “sentido” entiende Lauth
una adecuada y valiosa autoordenacién (que implica el “orde-
narse a” y “ser ordenado a”) a un fin intencionadamente preten-
dido y valioso (positivamente valioso en si) que no contradice a
otros fines asimismo valiosos y que puede ser realizado en toda
su envergadura significativa (105). Al afirmar que el método
trascendental investiga el sentido de la vida de la razén, se en-

(104) O. cit., pag. 165.

(105) Véase el pormenorizado estudio del aleance del “sentido” que
realiza el autor en doce escalonados andlisis: O. cit., pags. 28-106.
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tiende que pregunta por la meta en si misma valiosa a la cual
en definitiva estd ordenada la espontaneided de la razén de modo
constitutivo, adecuado y pleno. Por tratarse de una “ordenacion”
no derivada sino constitutiva —ambitalmente constitutiva—,
el sentido ultimo de la vida de la razén no puede ser inferido
mediante un racionicio mental, sino s6lo captado al hilo de la
penetracion cada vez més intensa en el modo de ser propio de
este género eminente de vida, modo de ser que ya se muestra in-
mediatamente desde el principio, si bien no del todo.

El “poner” la verdad objetiva constituye el sentido de la ac-
tividad de la razén. Todo el proceso de esta actividad se halla
ambitalmente determinado por tal finalidad. Pero esta ten-
dencia esponténea de la razén hacia la proyeccién objetiva s6lo
se aquieta y queda colmada cuando cumple su sentido #ltimo,
consistente en aceptar y afirmar la verdad absoluta que le es a
la vez absolutamente trascendente y radicalmente inmanente. Si
la verdad absoluta se redujese a una “idea-de-la-razén meramente
regulativa”, el sentido ultimo de la espontaneidad de la razén
radicaria, en definitiva, en la objetividad, ya que tal género de
verdad absoluta no tendria otra funcién que la de hacer viable
la posicion objetiva. Pero esta mera posicién objetiva no puede
constituir el “sentido pleno” de la espontaneidad de la razén, que
se siente inmersa en un A&mbito-de-sentido de tal intensidad cua-
litativa que sélo la verdad absoluta dotada de poder absoluto de
autoafirmacion puede colmar su tensién hacia la plenitud ve-
ritativa. Aqui aflora la dialéctica de libertad y ob-ligatoriedad
que vertebra toda la experiencia metafisica, vista como la expe-
riencia de la verdad absoluta, del Ser-Bien, del Deber-Ser (106).

(106) Al iniciar la descripcién de la experiencia de la verdad, Man-
zana siente vivamente la perplejidad qgue provoca el uso de vocablos
equivocos e insuficientes para la determinacion de realidades ambitales
(O. cit., pag. 172). Para evitar que la atencién se disperse y minimice al
pendular de uno a otro sentido de tfales términos equivocos, pide al
lector que mantenga constantemente ante la vista la “cualidad de la
verdad absoluta” en todo su rigor a fin de determinar a su Iuz las ca-
racteristicas de la misma. A mi ver, para ganar una vision experiencial,
realmente viva, de tal “cualidad de la verdad” es muy 1til tener presente
1a funcién ambital-envolvente-nutricia-liberadora que ejerce la obra
musical respecto al ejecutante, tal como fue descrita en la pag. 132,
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En esta experiencia, por ser ambital creadora, se interfieren fe-
cundamente aspectos de las vertientes denominadas —precaria-
mente— “especulativotedrica” y “practica”. Una de las tareas
de la Dialdgica trascendental es justamente desbordar la escision
entre estas vertientes complementarias. El concepto de inmersién
cocreadora (euya experiencia hemos realizado a nivel estético)
nos servira aqui de poderosa ayuda.

Libertad y ob-ligatoriedad de la posicion de la verdad

La verdad es independiente de la razén, se afirma en si mis-
ma incondicionalmente y, merced a esta autoafirmacion abso-
luta, hace posible constitutivamente la vida misma de la razon.
Pero el cumplimiento de las condiciones del alumbramiento de
la verdad en la razdn es libre por parte de ésta (107). Tal dialéc-
tica de libertad y vinculacién nos revela en su justa medida la
cualidad especifica, el valor instaurador de vida espiritual que
posee la verdad.

La verdad absoluta ob-liga a la razén. Esta forma ambi-
tal de obligatoriedad —que dota de sentido cabal a la vida de la
razén— no se reduce a mera necesariedad factica, que coaccio-
na —es decir liga “desde fuera” pero no funda auténtica rela-
cionalidad—, no garantiza la verdad de lo pensado ni da razén
de la libertad-para-la-verdad, pues ambas —libertad y verdad—
son “aconfecimientos cargados de sentido”, sélo explicables
de modo ambital-genético-endogeno. La necesariedad factica no
funda nunca ob-ligatoriedad incondicional, pues el mero tener-
que no implica su justificacién interna.

La absoluta vinculacion en libertad Unicamente es posible
cuando se afirma algo que constituye el &mbito de nuestra cons-
titutiva y ultima afirmacién. (De ahi la precariedad de toda

A lo largo del esfuerzo de estructuracion de esta experiencia de la
verdad queda nitidamente de manifiesto la necesidad de llevar adelante
la investigacion esbozada en el capitulo “El triAngulo hermenettico” que
tiende a superar la precariedad de un lenguaje filoséfico configurado en
virtud de las necesidades expresivas suscitadas por las realidades mera-
mente objetivas y los acontecimientos de produeccién causalista.

(107) Cif. J. F. Fichte, O. cit,, X, pags. 89 y ss.
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posicion “subjetivista”). Esta instancia fundamentante debe afir-
marse en si misma y manifestarse, por tanto, a si misma con
toda plenitud y veracidad. La tension de la razén hacia una
verdad absoluta no sometida al trauma de la duda responde
a la incondicional capacidad de la verdad de mostrarse ple-
namente como es, como debe en consecuencia mostrarse. El
mero “ser” no posee en si esta doble condicién de plenitud y
deber que estd a la base de toda verdad absolutamente ob-
ligante (108). De ahi la precariedad de toda evidencia mera-
mente factica, como vio perfectamente Descartes. ¢Qué clase de
“ser” y de “automostracion” debe implicar el dltimo momento
constitutivo de la verdad para cumplir los requisitos que implica
la génesis de una afirmacion, una “posiciéon de verdad”? Estos
requisitos (exigencia de verdad inquebrantable por parte de la
afirmacién y cumplimiento de lo implicado en tal exigencia;

(108) F. Lauth subraya con energia la importancia decisiva que en-
cierra para toda la Filosofia la recta comprension del concepto de deber
(Sollen), de deber-ser (Seinsollen), de realizacion-del-deber v de los valo-
res (Wertverwirklichung). “El Deber-Ser (Sollsein) no indica solamente
que algo que todavia no es deba ser, ni tampoco que algo que es deba ser
conservado en el ser, sino que, més alld de esto, es expresion de la
soberania (Hoheit) del Bien” (O. cit., nag. 164). Esta soberania se tra-
duce en poder de ambitalizacion, que es, a su vez, fundador de sentido,
de ordenacion-conjunta-nutricia. Como “el problema del sentido es el
problema fundamental de la vida humana” (pag. 188), v la vida humana
es el medio nalo (Mitte) en el cual tiene lugar el acontecimiento del
filosofar —ya que la reflexion humana se realiza a la luz que desprenden
las multiples interferencias ambitales que acontecen en la vida humana
y la constituyen como tal—, Lauth afirma gque sin una consideracién
honda y amplia, verdaderamente radical, del sentido no se puede elabo-
rar una filosofia comprehensiva (pag. 176). De aqui arranca su defensa
del primado de la Etica en Filosofia, frente al predominio tradicional
del pensamiento intelectualista (pags. 163-165). Vista en conjunto esta
obra y las siguientes del mismo autor, se advierte que éste no intenta
sustituir la reflexién teorética racional por ninguna forma de praxis
irracional, sino destacar el papel decisivo que juega la co-creacion de
sentido en la vida integral humana, y poner al descubierto las nefastas
consecuencias que encierra la pretension de elaborar la filosofia con
categorias tomadas de los estratos infrahumanos de la realidad, que no
hacen sino minimizar el alcance insospechadamente amplio que adquiere
a nivel humano el tema del sentido y de los valores.
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incondicional vinculacion del acto de afirmar, y al mismo tiem-
po plena libertad del mismo frente a toda mera arbitrariedad
y necesariedad factica) sé6lo se cumplen merced a la riqueza en-
titativa de la entidad que no sélo es, sino que es lo que debe ser
(Soll-Sein).

El deber-ser de la verdad

Este deber-ser, lejos de reducirse a mera norma abstracta
(como sucede con el “imperativo categdrico” kantiano, mera
norma desgajada del ser-bien), significa aqui el “ser-bien”, el
bien viviente que se constituye a si mismo, se afirma en si mis-
mo y, al comunicarse, funda modos de ob-ligatoriedad ambital.
La ley, vista en abstracto, como mera normatividad, no subsiste
en si misma, no encierra su propia génesis, no suscita una ab-
soluta evidencia genética y no puede fundar, en consecuencia,
una “posicién” absoluta-incondicional-sobrecogida por parte del
sujeto que la cumple. Lo meramente factico —como queda di-
cho— no funda absoluta ob-ligatoriedad, sino mera necesarie-
dad. Ante la ley la razén se halla en una situacién de “exteriori-
dad”, en la cual puede darse una actitud de “respeto” y “acep-
tacion” en el sentido de acomodacién externa de la conducta
a la disposicion legal, pero no en el sentido ambital creador de
sobrecogimiento, inmersion interferencial de conducta y de ser,
transformacion de la propia personalidad. Dado que la ley no
se constituye a si misma, no puede llevar a pleno cumplimiento
sus propias exigencias y las tensiones que suscita en aquellos a
quienes apela (109). Por ser un representante abstracto del ser-
bien, no puede la ley crear nueva vida concreta que sea €l cum-
plimiento de la exigencia puesta en la ley.

El deber-ser implicado en su transfondo por toda posicién de
verdad no puede reducirse a una mera legalidad normativa o a
una posibilidad optativa o imperativa. “El deber-ser significa
originariamente el ser-bien, el bien existente, como lo ‘ideal-
real’ que es en cuanto tal y debe (soll) ser” (110).

(109) Cf. Manzana: O. cit.,, pag. 183.
(110) O. cit.,, pag. 184.
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El deber-ser se caracteriza por la vinculacién absoluta dc
“ser” y de “mostrarse como es en verdad”, y por suscitar, con-
secuentemente, en quien lo afirma como verdad una plena “li-
bertad” y “evidencia genética”. Se afirma algo con plena libertad
cuando se percibe internamente —por via de inmersién ambital
cocreadora interferente— su verdad “nutricia”. Sélo se conoce
en verdad aquello que —por su condicién ambital nutricia— de
algin modo se lo crea. A esa plenitud-que-funda-la-ambitali-
dad-nutricia alude aqui el término “deber”. Ello permite com-
prender por qué el pensamiento trascendental excluye del deber-
ser toda posibilidad de engafio (111) y le atribuye un carécter
ideal-real (ya que implica la flexibilidad interna propia de lo
ideal y la eficacia propia de lo real) y el “momento de totali-
dad” (Lauth), es decir: la exigencia de que toda su riqueza in-
terna se despliegue cabalmente (112).

A este poder de despliegue, netamente ambital y ambitaliza-
dor, alude sin duda Fichte cuando, tras consignar que en el
deber (Soll) “se expresa una interna autoconstruccién: un in-
terno absoluto, puramente cualitativo hacerse a si mismo y re-
posar sobre si”, afirma que el deber (Soll) encierra las caracte-
risticas del ser en si, creando de por si y en si una vivacidad in-
terior, y sosteniéndose a si mismo (113). Este viviente desplie-
gue auténomo y autosuficiente (sich selbst bezeugen) se traduce
en el poder envolvente ambitalizador que convence (iberzeugt)
a la razon en cuanto se muestra de por si capaz de dar cum-
plimiento a las exigencias que implica la vida racional. Al poseer
el ser-bien en si mismo su plena autojustificacion, ofrece a la
razoén la posibilidad de lograr su plenitud mediante una entrega
total (no so6lo teorética-espectacular, sino plenamente com-pro-
metida) (114).

(111) Descartes aquieta el movimiento implacable de duda al en-
contrar por via inmersiva un ser que se muestra como “bueno” en grado
supremo, es decir: que dispone de la capacidad de ob-ligar incondicional-
mente por constituir una fuente suprema de ambitalidad y, por tanto,
de despliegue en libertad.

(112) Cf. Manzana: O. cit., pags. 184-5.

(113) 0. cit., X, pag. 219.

(114) *“El bien no es una cosa o cualidad cosica, que pueda ser vista
o leida sencillamente en el juicio practico. El bien es lo lleno-de-sobera-
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Este compromiso marca el grado més alto de vida-en-libertad
por constituir la apertura a la realidad ambitalizadora suprema.
La ob-ligatoriedad especifica de lo ambital constituye una ape-
lacién a la libertad. La Unica forma de libertad auténtica se
gana en la apertura creadora a una realidad nutricia que abre
un campo de accién-con-sentido (115). Lo féctico coacciona, no
promociona la libertad. Si a “factico” se opone lo ambital-
envolvente, no lo meramente eidético-ideal-normativo, y la po-
sicién de la verdad debe ser por esencia libre —al ser cocreado-
ra—, se comprende que el ser-verdad haya de entenderse como
un momento del englobante ser-bien. “Sélo una verdad trans-
parente (einsichtige) (transparencia en su calidad misma de
verdad) tiene sentido e importancia para la razén y ha de ser
aceptada como verdad; por otra parte: sélo cuando la verdad
se funda en el ser-bien es transparente como verdad” (116).
Ni lo féactico ni lo constrictivo fundan ese ser-en-ambitalidad
que hace surgir la verdadera luz del conocimiento. El ser-bien
se impone de modo ob-ligatorio —ambitalmente vinculante— y
se revela, asi, como un ser-que-se-muestra-verazmente. La fe-
cundidad del concepto de “deber” (Sollen) no procede de la
necesariedad que implica, sino del modo peculiar de ambitalidad
(y ob-ligatoriedad o vinculacién) que funda. Por eso hace posi-
ble una respuesta vinculante en libertad. La exigencia (Sollen)
de afirmar absolutamente la verdad absoluta responde a la ten-
dencia interna activo-pasiva, “medial, a afirmar-nos en agquello
que nos envuelve nutriciamente. La verdad se nos hace transpa-

nia, ideal-real; es mas que una cosa meramente objetiva, esta siempre
relacionado con un sujeto, y no sélo esto, sino que estd co-constituido
por el sujeto”. “En el bien deben tenerse en cuenta estos tres factores:
valor, ser y subjetividad”. “Sélo con esfuerzo logra el entendimiento hu-
mano mantener la unidad de valor, ser y subjetividad, pues tal unidad
tinicamente puede ser pensada de modo dialéctico (en el sentido en que
Fichte entiende la dialéetica)”. (R. LavTtH: Die Frage vom Sinn des
Daseins, pags. 170-1).

(115) Recuérdese como en la experiencia estética el ejecutante co-
bra conciencia de “dominar” la obra cuando su conocimiento de la mis-
ma le permite “dejarse dominar” por ella. Se trata de un dominio-en-
ambitalidad.

(116) Cf. Manzana: O. cit.,, pag. 187.
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rente cuando nos hacemos cargo de que estamos conociendo
algo por esta singular via de inmersion participativa creadora.
A ello alude Manzana con esta expresion: “... La ’transparencia’
(Einsichtigkeit) de la posicién de la verdad sdlo es garantizada
por el deber-ser que en la misma alienta” (117). Conocer-en-
verdad implica un modo de conocer-genético, genéticamente-
transparente, un conocer-en-ambitalidad-cocreadora-participati-
va (118).

Manzana subraya en este contexto que la subordinacién del
ser-verdad al ser-bien no se da en toda verdad particular, sino
en el ser-verdad ultimo que sostiene y posibilita todas las “ver-
dades” singulares. Pero, como la absoluteidad de la verdad no
significa foraneidad, sino el género eminente de inmediatez que
se logra a través de la interferencia ambital que llamamos in-
timidad, tal verdad absoluta, en virtud de su condicién inma-
nente-trascendente, garantiza toda posicién auténtica de verdad
en cuanto que es una posiciéon racional (119). Por eso cabe —a
mi entender— descubrir esta vinculacién ambital “razén-verdad”
en todo proceso racional que sea verdaderamente creador. De
ahi el caracter modélico de las experiencias de creatividad es-
tética. Sélo se realiza a la luz de la verdad la posicion de verdad
o affirmatio que implica una creacion por via de participacion
inmersiva (120). Ello explica el papel ineludible que juega, se-
gun Fichte, la voluntad-creadora-en-inmersién en el proceso de
apertura a la verdad. Para que sea creadora-en-ambitalidad la
afirmacién voluntaria debe ser realizada a la luz de la verdad.
Esta exigencia implica una extraordinaria tensién sineidética
y analéctica en el pensar que sittie cada afirmacion racional
en el juego de interferencias del sistema integral de la razoén.

(117) O. cit., pag. 189.

(118) Por ir en busca de un ecriterio de verdad fundado en esa forma
de evidencia genética, enddégena, fruto de un acto de cocreacion, abocéd
Descartes a Dios como al ser absolutamente bueno que garantiza por
deniro —no como arbitro que se mantiene fuera del proceso de conoci-
miento— la veracidad de nuestro conocer. A nivel trascendental-ambital
el esquema “dentro-fuera” debe ser radicalmente superado.

(119) O. cit., pag. 204.

(120) O. cit.,, pag. 205.
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Ante la prueba de fuego que implica esta confrontacién, buen
numero de pretendidas “evidencias” y “percepciones transpa-
rentes” quedan relegadas a la mera condicion de prejuicios
y presupuestos extra-racionales (121).

Estructura de la experiencia de la verdad

Lo antedicho nos permite comprender en su interna traba-
z6n sisteméatica la estructura de la experiencia de la verdad.
¢Como se capta el ser ultimo de la verdad? ;Cémo se hace trans-
parente a la visién intelectual la verdad en su ultima cualidad-
de-verdad?

De modo analogo a como sucedia con Jaspers —segun vi-
mos—, Manzana subraya primeramente las condiciones negati-
vas de tal experiencia: “La captacién de la verdad por la razén
no es un mirar pasivo ni un poner (Setzen) activo-producti-
vo” (122). Debido a la falta de una metodologia ambital, que
se mueva con libertad en el mundo extraordinariamente sutil y
“ambiguo” —en el sentido positivo del término— de las entida-
des relacionales, la caracterizacién positiva encierra el peligro de
convertir al ser-verdad en mero ser fdctico y reducir la obliga-
toriedad de la verdad a una necesariedad coactiva. Ello nos obli-
ga a extremar las cautelas metodolégicas en la precisiéon de los
vocablos que juegan el papel de categorias-eje en la experiencia
de la verdad.

El momento decisivo de la captaciéon de la verdad radica en
la condicién “medial” de la afirmacién auténtica, que trasciende
y asume —a la par— el pasivo contemplar y el activo-produc-
tivo “poner”, el acto puramente intelectual y el acto meramente
volitivo.

La verdad le viene “dada” a la razén en cuanto que ésta no
la “pone”, pero no le viene dada en el sentido de un objeto per-

(121) Recuérdese la frase de Marcel, que figura como lema en la
pag. 371: “Tan pronto como hay creacién, 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 encon-
tframos ante una creacién, en una u otra forma.”

(122) O. cit.,, pag. 190.
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fectamente terminado, factico, cuya posesién intelectual sélo
exige poner en juego de modo incomprometido la facultad com-
prehensiva. Si ha de ser ob-ligatoria, 1a verdad ha de venir dada-
en-ambitalidad, dada-como-apelacién-a la-capacidad-cocreadora-
del-sujeto-apelado, dada como realidad autosuficente pero en la
misma medida apelante y ambitalizadora de modo que, siendo
plenamente suya y por serlo, pueda y deba convertirse en ple-
namente nuestra, con una plenitud genética constitutiva. Por
eso lo absolutamente ob-ligatorio —y sélo él— puede ser afir-
mado de modo absoluto con plena libertad y gozo colmado, pues
éste brola en exclusiva de la plenitud alcanzada en libertad.

Para hacer en rigor la experiencia de la verdad no basta
notar que la actitud “medial” constituye “un modo peculiar de
acontecimiento espiritual” que “eleva a una forma de unidad
superior el momento activo y el pasivo de la percepcién de la
verdad” (123). Se requiere hacer la experiencia personal del gé-
nero de luz que brota en virtud de la interferencia de ambitos
que tiene lugar en la inmersiéon participativa. De nuevo puede
servir aqui de ayuda decisiva la experiencia estética. Manzana
advierte muy justamente que en el acontecimiento espiritual
constituido por el alumbramiento de la verdad en la razén pue-
den distinguirse diferentes aspectos que sélo al ser vistos como
integrando una forma de unidad eminenie revelan todo su sen-
tido e importancia. A mi entender, inicamente si vemos c6mo
tales elementos juegan su juego analéctico en la trama del am-
bito que se cocrea entre la verdad y la razén que la afirma, lo-
graremos llenar de contenido (convertir en “intencién plena”
—Husserl—) la expresién “unidad superior”.

Tales elementos son: 1. La verdad se impone a si misma en
su propia luz y luce a su propia luz, pero —respecto a nuestro
conocimiento— luce a su propia luz en cuanto nuestra razon
se deja captar por ella. 2. La razon es “captada” por la verdad,
pero no “desde fuera”, sino al modo como una realidad activa-
creadora es envuelta nutriciamente por su origen y sentido al-
timo, que hacen posible su despliegue pleno y por tanto su
auténtica libertad. La razén humana capia la verdad al ser

(123) O. cit., pag. 192,
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captada por ella. He aqui la forma “media” del verbo captar.
Este poder “sobrecogedor” de la verdad funda el caracter abso-
lutamente ob-ligante de la revelaciéon de la misma. Al ser “so-
brecogida”, la razoén es elevada a un nivel de participacion del
que estd excluida la duda, no porque se haya comprendido en
su tolalidad la verdad, sino porque se estd totalmente inmerso
en su ambito (124).

Tanto la verdad afirmada como la razén afirmante se “veri-
fican” (confirman su veracidad, su estar-en-verdad) en ese acon-
tecimiento plenificante de ambitalizacion mutua dialéctico-je-
rdrquica (analéctica) que llamamos “sobrecogimiento”. En este
estado de plenificacion sobrecogida se realiza la “unidad supe-
rior” antedicha. Esta unidad integra, por una parte, los mo-
mentos de pasividad y actividad (pues la verdad se asienta, afir-
ma y justifica a si misma en y a través de la afirmacién de
la misma por parte de la razén), y por otra, los de percibir,
querer y sentir (ya que la afirmacién de la verdad implica la
percepcion de la misma, la voluntad de entregarse a su poder
envolvente y el sentimiento de plenitud que acompana a la in-
mersion participativa en aquello que envolviendo no anega, an-
tes lleva a pleno logro).

Al considerar de modo sineidético las caracteristicas antedi-
chas de la verdad y de la captacién de la verdad, se advierte la
condicién “personal” de ésta —entendiendo “personal” en el sen-
tido de profundo-ambital, concreto y difusivo en grado emi-

(124) A esto alude Manzana en pag. 193, nota 87. Con gran intuicion
advirtié ya Descartes que, aun sin poder “comprehender” a Dios, estamos
en condicion de “tocarle” de algiin modo. Tratdndose de una realidad
eminentemente superobjetiva, el verbo “tocar” solo puede significar el
modo especifico de inmediatez real que se adquiere en la participacion.

Para clarificar temas tan sutiles y lastrados de equivocos como éste
se requiere a todas luces una sélida teoria de los modos de interferencia
que son posibles enire los diversos géneros de realidad. De forma ana-
loga a como, tocante a las categorias, es posible dibujar diversos trian-
gulos que ayuden a clarificar los distintos modos de presencialidad, cabe
y urge disefiar una especie de “circulos hermenéuticos” que muestren
plasticamente los diversos modos de interferencia gue son posibles en-
tre las realidades ambitales que se salen al encuentro y cruzan sus
respectivos campos de accién y de vigencia.
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nente—, y la condicion “medial” de la razén misma, como “li-
bertad religada” o “vinculacién libre”.

Por tratarse de una forma de unidad ambital —y no de una
unidad factica de fusién— su intensidad y robustez se da en
proporcién directa a la densidad entitativa de los elementos
que la componen. La inmediatez eminente que implica tal uni-
dad es, pues, inmediatez a distancia de perspectiva y reverencia,
polarmente opuesta a la inmediatez-de-indiferenciacién nivela-
dora. La teoria de los dmbitos nos muestra la posibilidad de
vincular las formas mds altas de implicacion con las mds so-
lidas de autoafirmacion sustantive. Por eso subraya Manzana
la necesidad de tomar las realidades que fundan la relacién-de-
implicacién de modo absolutamente radical, porque sélo enton-
ces es posible el logro de una forma de unidad eminente, que, al
vincular, potencia la libertad de los elementos vinculados (125).

A nivel de realidades ambitales interferentes, la ob-ligatorie-
dad toma el aspecto elevado de apelacion, instancia a desplegar-
se en un ambito-de-posibilidades que responde a la propia exi-
gencia interna de sentido. Esta apelacién no es, por tanto, una
determinacion, sino una religacién-en-libertad posibilitante, que
significa una asuncion y superacién a la vez de la libertad de
mero arbitrio y la necesariedad-de-determinacién coactiva.

Todos estos “acontecimientos espirituales” que estamos re-
seflando se dan en una esencial bipolaridad analéctica, dindmi-
ca, que hace su captacién y descripcién sobremanera compleja
por cuanto sélo se revelan a la luz que brota en el seno mismo
de la accion afirmativa, con toda su complejidad ambital. Cual-
quier intento de estudiar estos temas de modo espectacular, es-
tatico-objetivo, se cruza en perpendicular con las exigencias que
se derivan del cardcter ambital de los mismos. La metodologia
de lo suprasensible-ambital nos descubre la necesidad de reali-
zar un “cambio de ejes” si no queremos movernos en un campo
minado de paradojas insolubles que envaran €l libre vuelo del

(125) Recuérdese lo explicado en el cap. IT acerca del modo ambital
de desplegarse las realidades ambitales. Unicamente una realidad que
alcanza un alto grado de sustantividad puede constituirse en “esencia
abierta” (Zubiri) y fundar modos eminentes de interrelacién.
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pensamiento y nos fuerzan a corregir cunstantemente nuestro
propio lenguaje tejiendo y destejiendo sin cesar el tejido del
discurso filos6fico. Si tantas son las correcciones a que de hecho
se debe someter el método objetivista de pensamiento y expre-
sién, es hora de dlscermr si no sera imprescindible realizar con
valentia la necesaria correccién de categorias-eje. Se trata de
cambIar la coordenada de sustancialidad por la de sustantividad,
la de mera relacionalidad por la de ambitalidad, la de singula-
ridad por la de individualidad, la de oclusion individual por la
de apertura personal, la de choque por la de encuentro, la de
asimilacion intencional por la de interferencia ambital.

La apelacion (como invitaciéon a la libertad hecha, por un
ser-en-libertad) pide respuesta (como afirmacion libre de aquello
que da sentido cabal a quien afirma, afirmacion sobre todo de
aquél que hace la apelacion). Esta respuesta ambitalmente co-
creadora es el ejercicio mismo de la auténtica libertad, que im-
plica apertura-de-cardcter-cocreador, apertura ambital. “El ser
de la razon consiste en ser apelado-desde-la-verdad y apelado-a-
la-verdad” (126). Merced a su condiciéon ambital, esta apertura
no implica alienacién, pérdida de la propia sustantividad, sino
logro perfecto de la autonomia personal, que es autonomia-
en-ambitalidad. “La apelacién a la verdad es apelacion a la ’au-
tonomia’ en la verdad” (127).

Al subrayar las caracteristicas fundamentales de la expe-
riencia de la verdad se pone al descubierto el caricter de rela-
cion interpersonal que ésta posee. La relacion “razén-verdad”,
aun siendo constitutiva de la razén, no implica un modo de
unién fusional, de “totalidad absorbente” que anula la sustan-
tividad de las entidades que la integran, sino un género de
unién ambital, pues en ella la posibilidad misma de la vincu-
lacion cocreadora se deriva y pende de la subsistencia de los
elementos interrelacionados. S6lo se puede apelar a un ser
subsistente. S6lo un ser subsistente puede responder libremente
a una apelacion.

(126) Cf. O. cit., pag. 197.
(127) Cf. O. cit., pag. 197.
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La entrega libre e incondicionada de la razoén a la verdad ab-
soluta implica un aspecto voluntativo, una actitud de “confian-
za”, de atenimiento libre a la realidad apelante-nutricia, que,
por ser tal, se muestra “digna de crédito”. Esta dignidad en-
trafia un valor supremo, privativo del ser-bien. Visto como tér-
mino de una entrega absolutamente confiada y lucida, el ser-
bien cobra un auténtico rostro personal. “Los tres momentos
esenciales de la posicién de la verdad —relacion de sobrecogi-
miento, de apelacién y de confianza— muestran que tanto la
absoluta verdad como la razén han de ser entendidos rigurosa-
mente como ’seres personales’, (...) en el sentido de seres sus-
tantivos que gozan de la posesién libre de sus acciones” (128).

Aqui se impone el analisis metodolégico de los distintos mo-
dos posibles de unidad y, en consecuencia, de relacionalidad en-
tre los seres sustantivos, es decir, los diferentes modos de ser
uno interrelacionalmente. Si no se realiza un estudio detenido
—digamos, técnico— de este tema, se corre serio peligro de
que, al descubrir la posibilidad de lograr formas de unidad por
via constelacional, no se advierta la irreductibilidad de las mis-
mas si se acepta la sustantividad de los elementos integrantes o
bien se anule esta sustantividad si se admite la condicién irre-
ductible del conjunto relacional. Para advertir la posibilidad de
estos modos eminentes de unién se requiere hacer personal-
mente la experiencia de la verdad (129). En ella se apoya, por-
que a ella tiende como a su plenitud de sentido, la reflexién tras-
cendental.

(128) O. cit., pag. 199.

(129) En la descripcion de la experiencia del Ser-Bien que realizan
R. Lauth (Cf. Sittliche Wertung und Gutsein, en Zeitschrift fiir philoso-
phische Forschung, Meisenheim-Glan, 9 (1955) 372-376) y J. Manzana
M. de Marafion (Psicologia religiosa y Pensamiento existencial, Guada-
rrama, Madrid, 1963, II, pags. 450 ss.) puede advertirse la misma estruc-
tura fundamental que en la experiencia de la verdad que acabamos de
esbozar.
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CONCLUSIONES

A la luz de lo antedicho quedan patentes las siguientes con-
clusiones:

1. La reflexion trascendental rectamente entendida como
un modo de arraigo incondicional en las implicaciones de la
vida humana aboca de por si y culmina en una forma de pen-
samiento comprometido que constituye la quintaesencia del mo-
vimiento personalista. La filosofia trascendental no intenta —co-
mo a menudo se afirma— alcanzar la plenitud del saber por
via deductiva a partir de un principio que se supone absoluto.
La “visién genética” que persigue no tiene caracter deductivo,
sino cocreadoramente ambital, y no responde, por tanto, a una
actitud de dominio, sino de reverencia y sobrecogimiento (130).

2. La integracion de ambas tendencias filosoficas es viable
si no se mueve el pensamiento a nivel de objetos —sean objetos
materiales, sean realidades no materiales tratadas con métodos
objetivistas—, sino a nivel de realidades ambifales y con un
método decididamente analéctico-ambital (131). Para llevar a

(130) Es sumamente expresivo a este respecto que haya sido un pen-
sador netamente personalista, F. Ebner, el primero en los tiempos con-
temporaneos en descubrir la importancia que encierra la teoria car-
tesiana de la relacion “razén-Infinito”. “Ambos (Descartes y Pascal)
habian prestado ya atencién a la soledad de este yo y a la insostenibi-
lidad espiritual de esta situacién; Pascal lo advirtié en el aspecto reli-
gioso, pero Descartes en el aspecto tedrico-cognoscitivo; un punto de su
filosofia apenas destacado hasta ahora ni valorado en su extraordinario
alcance”. (Cf. Das Wort und die geistigen Realitdten, Edit. Herder, Vie-
na, 1952, pag. 178).

(131) TUn ejemplo de como es posible y por qué vias esta integracion
puede verse en las obras de F. Ulrich, pensador que somete a profundo
anilisis los principios de la filosofia tradicional del ser con un método
macerado por una larga experiencia y enrigquecido con los mejores
hallazgos de la Filosofia moderna y contemporanea, La peculiar dificul-
tad que ofrece la lectura de tales trabajos se debe, en prineipio, a la
tension espiritual que implica el método analéctico ambital, que es mé-
todo-de-implicacion, en el cual la consideracion lineal de un tema tras
otro es sustituida por la visién sineidética de los diversos fenémenos en
su mutua interferencia y unidad sistematica. (Cf. Homo Abyssus. Das
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cabo este “cambio de coordenadas” es indispensable familiari-
zarse con la teoria de la creatividad y sobre todo realizar con
insistencia y la mayor autenticidad posible las principales ex-
periencias filosoficas.

3. Dado que, como hemos visto, las realidades ambitales se
revelan en toda su condicion de tales al cofundar ambitos de
interrelacioén, la elaboracién de la tabla de categorias y esque-
mas ambital-personales —quehacer que constituye la tarea de
la Dialdgica trascendental— sélo es posible al alto nivel de ten-
sién espiritual que implican tales experiencias, que —como esta
patente— desbordan con mucho el alcance de la acumulacion
empirica de datos o la comprensién intelectual incomprome-
tida (132).

4. Elaborada en pormenor esta tabla de categorias y de es-
quemas, sera posible estructurar la tan ansiada “ontologia de
lo ambital” que dé la necesaria solidez a la investigacién tras-
cendental y personalista (133). La tarea de “estructurar una

Wagnis der Seins-Frage. Edit. Johannes. Einsiedeln, 1961; Der Mensch
und das Wort, en Mysterium Salutis, II, Benziger, Einsiedeln, 1965.) Pien-
so, sin embargo, que su modo criptico de expresiéon responde, en gran
parte, a la falta de una metodologia de las realidades dialégico-trascen-
dentales que clarifique y dé carta de ciudadania a las categorias y
esquemas especificos de este nivel de la realidad y del pensamiento. Esta
metodologia debe poner al descubierto que el poder del lenguaje de am-
pliar su capacidad de saturacién de sentido en orden a satisfacer las
exigencias mas altas de la Metafisica pende directamente de la ener-
gia creadora-ambital del que se expresa a su través. La negacion de la
posibilidad de un lenguaje metafisico —y, correlativamente, del religio-
so— arranca de una ilegitima consideracién estdtica del lenguaje que
responde al olvido de que la capacidad expresiva no es un don que
se posee de modo objetivo, sino que se recibe como una tarea a incre-
mentar mediante el ejercicio. En la descripcién de las experiencias am-
bitales se observa como el lenguaje se “ambitaliza”, gana en creciente
complejidad ambital a medida que la experiencia va desbordando los
rigidos moldes de las relaciones objetivistas.

(132) Elaborar las categorias sobre la base de juicios, vistos estati-
camente, no puede conducir sino a una visidn esidtico objelivisia del
conocimiento, como gqueda patente en Kant.

(133) Véase, como ejemplo de la indecisién en que se mueven estos
estudios, la historia del concepto de “entre”. M. Buber le concede un
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ontologia a partir del fenémeno del encuentro personal” —tarea
que buen numero de pensadores actuales considera urgente e
ineludible (134)— debe llevarse a cabo en perfecta sincroniza-
cién con los esfuerzos realizados por la filosofia trascendental en
orden a elaborar una rigurosa “hermenéutica del sentido”, bien
sabido que el encuentro interhumano goza de este rango me-
todolégico por constituir le realizacion cumplida de la tension
ambital humana. Este quehacer bifronte debe apoyarse, pues,
en una sélida teoria de la ambitalidad, la cual estd profunda-
mente vinculada con la teoria del juego y de la creatividad en
todas sus formas: creacién estética, realizacidn ética de valores,
desarrollo histérico a través de la fundacién de campos de po-
sibilidades, ete. (135).

5. De lo antedicho se desprende que las tareas analécticas
realizadas en esta obra estan orientadas hacia el logro del gran
empefio de la filosofia actual: integrar la filosofia trascendental
y la dialégica. Como queda indicado, esta integracién se realiza

caracter sustantivo en las obras posteriores a Ich und Du (Cf. Die Shrif-
ten diber das dialogische Pringip, Edit. Schneider, Heidelberg, 1954).
M. Theunissen lamenta que no se haya logrado sino una “ontologia ne-
gativa del entre” —concepto que él, por su parte, identifica con el
lenguaje, el espiritu y el sentido— (Cf. Philosophisches Jahrbuch, 71
(1964), 319-330). J. Heinrichs subraya la importancia y urgencia de esta
Ontologia y anticipa la siguiente “definicion” del “entre”: “El Entre
es el sentido puesto y recibido simultdneamente en la interrelacién de
seres libres, cada uno de los cuales participa de él plenamente pero de
modo diverso. El sentido es constituido totalmente pero no exclusiva-
mente por cada uno de los seres relacionados” (Cf. L. cit., pag. 176.
nota 29). El tema del “sentido” —ecomo hemos visto— juega un papel
decisivo tanto en el campo trascendental como en el personalista.

(134) “Tal vez una metafisica general del ser no sea capaz de com-
prender esa persona ‘relacional’ tal como hemos tratado de describirla,
puesto que mas bien habria que construir una ontologia a partir del
fenomeno del encuentro personal. Y este fenomeno nos mostraria que
persona significa esencialmente un singular estar en relacion con el ti.
Por tanto, debemos plantear también el ser ontolégico de la persona de
esta manera: como un estar en relacién con el ti de caracter éntico,
que tiende a crecer dindmicamente” (Cf. Ch. Schiitz y R. Sarach: EI
hombre como persona, en Mysterium Salutis, Edic. Guadarrama, Ma-
drid, 1970, vol. II, t. II, pag. 727).

(135) Cf. G. Gapamer: Wahrheit und Methode.
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de hecho en la tension creadora que exigen las principales ex-
periencias filos6ficas: experiencia estética (pag. 132), experien-
cia de comunicacién (pag. 167), experiencia del lenguaje como
vehiculo viviente de la fundacién de &mbitos de convivencia y
de sentido (pag. 151), experiencia del “habitar” (pag. 477), ex-
periencia de la inmersién participativa en el infinito (pag. 259),
experiencia de la verdad, del deber-ser, del ser-bien (pag. 545),
experiencia del acceso a la realidad y a la trascendencia (pa-
gina 532), experiencia (negativa) del descenso a modos fusio-
nales de la unidad con el entorno (pag. 462), experiencia de la
anulacién de la auténtica relacién-en-amor y de la libertad (pa-
gina 447).

Al hilo de su realizacion, se observa que estas experiencias
movilizan muy diversas categorias y esquemas relativos a las
realidades ambitales. Para clarificar estos esquemas y categorias
se requiere la ascética intelectual expuesta y ejercitada en el
capitulo “El tridngulo hermenéutico” (pag. 59) y en los diver-
sos andlisis realizados a lo largo del libro, asi como en las cons-
tantes rectificaciones de esquemas precarios que se impuso lle-
var a cabo para situar el pensamiento al nivel exigido por las
realidades superobjetivo-ambitales. A su vez, esta clarificacion
de esquemas y categorias permite realizar de modo més intenso
y comprometido las antedichas experiencias. Esta especie de
dialéctica entre andlisis categorial y realizacion experiencial
nos da la medida de la fecundidad del “método en espiral”, que
debe hallarse a la base de una Dialdgica trascendetal verdade-
ramente sélida.

Una vez realizada la labor primera de clarificacién in situ
—en el proceso mismo de ambitalizacion— de las categorias y
esquemas trascendental-dialégicos, se procedera a una sistema-
tica estructuracién de los mismos, ardua tarea que constituye
el quehacer propio de la Légica dialdgico-trascendental (136).

(136) Véanse los intentos realizados al respecto por H. Krings: T'rans-
zendentale Logik, Munich, 1964, y H. Hemwricus: Sinn und Intersubjek-
tivitat (1. cit.).
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