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EL HUMANISMO Y SUS FUNDAMENTOS 

ONTOLOGICOS EXISTENCIALES <L> 

POR CARLOS ASTRADA 

l. Lo humano en la imagen del honibre. 

El concepto de " humanismo" implica una dualidad. La palabra 
misma ha venido designando indistintamente tanto el movitujeuto es
piritual (literario, artístico, pedagógico), que marca todo un período 
en la historia cultural de Occidente, aquel que se inicia con Petrarca 
y alcanza su culminación y fin con Montaigne, como una actitud in
telectual, jamás extinguida en la vida de los pueblos cultos ni en los 
hombres conscientes de su destino humano. 

En lo que respecta al movimiento espiritual llamado humanismo, 
y no obstante haberse destacado frecuentemente la época a que éste 
dió su nombre como un dominio preferido por la investigación, hay 
que reconocer que nunca se logró acotarlo, trazando un límite estricto 
en relación con el contenido conceptual y la sustancia filosófica de 
otros movimientos con los cuales él interfiere y muchas veces se con
funde, como el del Renacimiento, la R eforma, el clasicismo. 

En cuanto al humanismo, como actitud espiritual, con relación a la 
e5encia del hombre, cabe señalar que él constituye el meollo de toda 
problemática filosófica viva y con prnspección histórica porque tra
duce la aspiración del hombre por dar un significado plenamente 
humano a su vida. En efecto, el hombre, en la medida en que ha 
tenido y tiene lúcida conciencia de lo humano en él, ha luchado y 
lucha por afirmarse en su ser , rescatándolo de las potencias y estruc-

111 Capítulo del libro de próxima aparición: La revolu.ció11 exis1e11cialista • Hacia el 
humanismo de la libertad, Ediciones Nu.evo Destino. 
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turas en que, en el decurso de la historia, se ha ido paulatinamente. 
autoenajenando, hasta el punto de que su propia imagen se le ha tor
nado en ciertas épocas irreconocible. 

2. Hwncmisnio y libertad. 

El hombre tiende integralmente, o sea por un esfuerzo que incide 
en todas las esferas de su actividad, a ser libre para su humanidad. 
Con esta última expresión apuntamos a la doble faz del problema del 
humanismo, que define el carácter y fija el rumbo de la actitud 
fundamental que él implica. Son dos aspectos que se integran orgá
nicamente en un solo movimiento, en una sola y única progresión 
inmanente del ser del hombre hacia la conquista de su hwnanitas, 
hacia su humanidad plenaria. De ahí que el humanismo que preco
nizamos, y aspiramos a fundamentar desde el punto de vista ontoló
gico-existencial, quede perfectamente caracterizado con el nombre de 
humanismo de la libertad. 

Aspira el hombre a ser libre para su humanidad, pero sólo en tanto 
que es humano en la mismidad de su ser puede él advenir a su libertad. 
Humanidad y libertad, en el hombre, se condicionan recíprocamente 
para lograr unitaria funcionalización ontológica en la temporalidad 
finita de su existencia. Es así como la unidad funcional de humanidad 
y libertad, operando el tránsito del poder ser a su actualización, de lo 
existencialmente virtual a lo existentivamente efectivo, de lo ontológico 
a lo óntico, se dirige por una praxis histórico-existencial y una decisión 
voluntaria, ]as que necesariamente suponen ya la potencia actuante de 
la libertad, a la realización de un "para qué" integral y concreto: lo 
humano en el hombre, la libertad humana como total rescate de su 
ser de toda autoenajenación. 

Para explicitar los fundamentos del hwnanismo de la libertad se 
requiere antes replantear el problema de la libertad en todas sus im
plicaciones ónticas, y a la vez, correlativamente esclarecer la histori
cidad del ser del hombre y sus modos de inserción en el proceso 
histórico y social. La situación misma del hombre actual lleva a plan
tear de nuevo el problema de la libertad en la esfera de la vida hu
mana individual y en el ámbito social. Esto acontece en virtud de una 
exigencia que aspira a ser el natural contrapeso del predominio de la 
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técnica y sus poderes organizatorios y como actitud reactiva ante la 
progresiva dilución del hombre en las estructuras económicas, políti
cas, instituciones, etc. Una afirmación existencial y vital que tiende 
a rescatar al hombre de su autoenajenación, renueva e impulsa el 
incesante proceso de génesis de la libertad. Es la libertad de signo 
positivo que incita y constriñe al hombre a imponerse a sí mismo la 
ley de su propio destino. 

El hombre ha puesto osadamente la m eta de su esfuerzo, meta 
móvil identificada con su temporalidad finita, en devenir plenaria
mente humano, en la conquista integral de su ser , es decir en el logro 
de un máximo de existencialidad para su Dasein, y quiere ser libre 
para su humanidad. Para encaminarse a este fin, en el que alumbra 
lo único que puede otorgar sentido a su tránsito por el planeta, ha 
de recorrer los caminos escombrados por la técnica, la organización 
estatal, la economía dirigida y todopoderosa. Ha de considerarlos co
rno los únicos caminos expeditos, a pesar de estar sembrados de obs
táculos que impiden su libre y pleno desarrollo, porque no hay otros 
para él en una época de masas que se mueven o son movidas por el 
poder múltiple de la técnica, qne ha devenido una potencia histórica. 
El hombre tiene que oponer consciente y porfiadamente la necesidad 
de su libertad, el impulso vital e histórico de su tendencia por llegar 
a ser humano al ciego movimiento de las cosas, a la creciente inercia 
de las estructuras que aprisionan su ser. 

3. R escate del lwnibre de su enajenación. 

El humanismo de la libertad se define ante todo como una afirma
ción y rescate del ser del hombre. P or lo tanto, se funda en una ontolo
!?"Ía existencial, encaminándose, en consecuencia, a una concepción de 
! .. Yida humana. como ec-sistencia, en todos sus aspectos esenciales, 
lo~ que atañen a su realización ética, política, económica, etc. 

Tal rescate del hombre ha de efectuarse por las solas fuerzas residen
.... en el propio ser humano. Si esta recuperación de su ser implica para 
,,.) hombre la tarea intransferible de salvarse a sí mismo, entonces el 
humanismo que lo conduce a su salvación se opone al cristianismo que, 
al definir al hombre con relación a la Deitas, sólo concibe la salvación 
de é,te por obra de Dios. El humanismo de la libertad, partiendo de lo 
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que el hombre efectivamente es, tiende a excluir como espurio y con
trario a sus supuestos básicos todo aquello en lo que el hombre se ha 
enajenado por obra de potencias dominantes en la evolución histórica 
y, por tanto dominantes en el tipo de hombre que se ha venido reali
zando históricamente a través de las distintas épocas y sus peculiares 
concepciones antropológicas. 

Al humanismo de la libertad no se le podría hacer, sino erróneamen
te, la objeción que se ha hecho al llamado " puro humanismo", de que 
cae en un naturalismo, puesto que aquél no conoce ni acepta la artifi
ciosa e infundada escisión de lo humano y lo natural. Por centrarse en 
la existencia, que es la esencia del hombre, piensa a éste en dirección a 
la humanitas, sin abandonar el soporte entitativo o psico-físico de su 
Dasein. Sólo en éste puede darse, por su accesión a la existencia, la 
apertura del ser , la que ya supone el advenimiento del hombre a su 
ser. Hay un tipo tradicional de humanismo que sólo acentúa la natu
raleza " propiamente humana" sobre la base de la separación, en el 
hombre, de alma y cuerpo, y de una voluntad y un yo superiores, de 
una voluntad y un yo inferiores, vale decir sobre el supuesto de la esci
sión entre naturaleza humana y naturaleza animal. Este humanismo 
está determinado, como doctrina, por supuestos de la dogmática cristia
na y se inspira, por consiguiente. en la dualidad de alma y cuerpo y 
de vida terrena y ultravida. El hombre es concebido, pues, en relación 
con la Deitas. 

El humanismo de la libertad, en cambio, afinua el ser del hombre 
en contra de lo que lo enajena de sí mismo, ya sea sojuzgando su espí
ritu a supuestas verdades, esencias y valores eternos, o a potencias su
prahumanas, ya reduciéndolo a lo i:rifrahumano al considerarlo como 
medio para la producción de bienes y de riqueza, como lo hace la eco
nomía capitalista. 

Para el cristianismo, pues, el hombre es, a la vez, naturaleza porque 
su cuerpo es un ente natural, pero es sobrenaturaleza porque su alma 
le ha sido infundida por creación divina, otorgándosele una inmorta
lidad gratuita. Para el humanismo existencial o de la libertad, por el 
contrario, no existe un hombre escindido de tal modo, sino que el hom
bre es un ente natural como individuo de una especie biológica con la 
posibilidad ontológica funcional de elevarse, como ente que ya ha 
accedido a su ser y a su ipseidad y a su libertad, hasta la hwnanitas. 
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P ero, de elevarse hasta ésta sin anular su naturaleza, ni pretender 
escapar a esta última, porque existir, y existir como persona impelida 
en aquella dirección por el espíritu ínsito y generado en ella misma, 
supone la condicionalidad óntica del Dasein ( del ente humano) . 

Hemos de conceder a Heidegger que el humanismo o los humanis
ruos estilados hasta ahora, por estar bajo la hegemonía de la metafísica, 
atenta sólo al ente y no al ser, al definir al hombre como animal racio• 
nal, piensan al hombre a partir de la animalitas y no en dirección a la 
humanitasOl, que la existencia jamás puede ser pensada como un 
modo específico entre otros modos, y que el cuerpo del hombre es 
algo diferente ( pero no "esencialmente diferente", como Heidegger 
afirma) de un organismo animal. Esta distinción no obsta a que 
la existencia suponga y requiera la condicionalidad óntica del estar 
ahí (Dasein) . El hombre, en la medida en que se humaniza, hace de 
su cuerpo un instrumento para su humanidad. Esta está ya prefor
mada, como sostiene H erder, en la organización biológica del hombre. 
Por consiguiente ella no aparece en éste insuflada desde l a esencia de 
la verdad de un ser extra-existencial, en virtud de la cual emergería 
extática, en el hombre, la exi stencia. 

-l. Esencia del hombre y humanización. 

La verdad del ser pertenece a la esencia del hombre, es decir a su 
existencia, y no a la inversa, como afirma Heidegger. La verdad del ser 
es sólo tal para el hombre, en virtud de haber advenido éste a su exis
tencia, o sea a la verdad de su ser, desde la que se ilumina el sentido 
de ser en general. En la medida en que es el ente existente, y de 
haberse situado, en virtud de tal advenir, en la apertur a del ser, reco
noce la condicionalidad óntica de su estar ahí ( del Dasein) . Al asirse 
ontológicamente en su ipseidad, se integra, por comprensión, en su 
unidad entitativa ( con su sustrato biológico), se iden tifica con su 
finitud. concibiéndose como hombre, como un ser de la tierra, de la 
que ha de dar testimonio en su existir. 

[,te es el punto de arranque de la tarea de humanizarse, a la que 
d hombr e esta vocado. Es también la verdadera raíz de un humanis
mo que se atiene a lo que el hombre efectiva y or iginariamente es, 

Brief über den Rumanismus, págs. 66-67. 
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ya que, como lo explica Marcilio Ficino, "humanismo" procede, a tra
vés de Romo, de humus tierra . Según Heidegger, hay que pensar la 
esencia del hombre en su extracción o procedencia, l a que no ser ía otra 
que su humanidad corno possibilitas, ya que esencia aquí significa el 
"modo humano de ser" <1

l. Nos dice que cuando, refiriéndose al ser, 
habla de lo posible en el sentido de lo potente, de lo capaz de ( das 
Vermogend - M ogende) y atribuye al ser "la silenciosa fuerza de lo 
posible", él "no mienta lo possibile de una possibilitas sólo represen
tada, tampoco la potentia como essentia de un actus de la existentia, 
sino el ser mismo, lo que tiene poder sobre el pensar y sobre la esencia 
del hornbre"<2>. Sin embargo, esta esencia se le vuelve muy a su pesar 
una possibilitas ( en el sentido tradicional de "esencia") que se ofrece 
al hombre para ser pensada como su "modo humano de ser". Unica
mente interpretando a esta esencia como existencia o sea como un 
surgir extático en la relación con el ser no cabría pensarla como una 
esencia constante, intemporal, que ya estaría en el origen y que, pro• 
yectándose paradigmáticamente por sobre el devenir histórico del 
hombre, se ofreciese a éste para su realización. Para Heidegger el 
"origen de la esencia ( del hombre) queda siendo siempre para la hu
manidad histórica el porvenir de la esencia"<3

l_ 

De modo que. con ello, se afirma que la humanitas, concebida como 
esencia originaria del hombre, es una constante en la humanidad 
histórica. Ciertamente, no cabe negar que ésta ( considerada colectiva
mente, en su conjunto como especie o universorum, o sea, en el sentido 
histórico de comunidad) tiene por delante, en virtud de un proceso 
de humanización, como meta de su devenir y tarea plenaria a realizar, 
acceder a la humanitas. Pero no se puede pensar la humanitas, la idea 
de humanidad, como dada ya en una plenitud intemporal, como algo 
distinto del hombre individual, sino solamente como una virtualidad 
suya, que le permite devenir lo que él ya es germinalmente, de acuerdo 
al pindárico " deviene el que eres". Tal esencia es, como humanitas, 
la idea de un iudividuo viviente singular, que es precisamente el que 
tiene y puede realizar esta idea. Ella no es, pues, un ser independiente 
que como tal tenga primacía respecto al hombre concreto, sino que sólo 
se realiza en los hombres singulares, fuera de los cuales no acontece 
ni tiene sentido. La idea de humanitas se constituye y encuentra su 

(l.2y3) Brief iiber clen Humanismus, págs. 67, Si-58, 66, Francke, Bern, 19<17. 



www.carlosastrada.org

- 13 -

funda.mento último en el individuo existente y está sujeta por tanto 
a la mutación histórica que proviene del carácter temporal del ser del 
hombre. el cual es un hacerse a sí mismo. 

Por , u humanidad adviene (pre-ontológicaroente) el hombre a la 
exiAcilcia. pero aquélla sólo se determina y realiza históricamente, en 
-tJ , t'l"dadera dimensión, en y por la existencia. Que el hombre haya 
accedido a la existencia ha sido consecuencia y destino de su devenir 
hh-iórico : pero que el hombre haya podido elevarse hasta su humani
dad- esto es. hacer de su accesión a la humanitas una tarea suya espe
cifica. es el resultado de su total evolución biológica y morfológica. 
Lta. a su vez, está condicionada por el ritmo de su proceso vital y la 
di, tensión temporal de su ser. 

El hombre no ha sido siempre hombre en,,,e-1 sentido de la humanitas, 
aunque sí lo ha sido por su procedencia de humus, tierra. En este últi
me,. ,entido, para distinguirlo de los demás seres vivientes y concreta
mPnte de las otras especies animales, tenemos que pensarlo en función 
de la diferencia específica que lo separa de estas últimas. Para desta
carlo. empero, de su pertenencia, como individuo, a una especie bioló
;ica. tenemos, sin duda, que pensarlo también en dirección a la hu
mnnitas, virtualidad inserta en la dimensión temporal de su ser y, 
por lo mismo, llamada a realizarse en el tiempo histórico, siempre que 
~! hombre, a través de frustraciones y recaídas en lo puramente bioló
;ico. lleve adelante por propio impulso y decisión la tarea de huma
n.izarse que le compete. 

Sólo así puede el hombre convertirse de individuo de una especie 
animal en el hombre de la humanitas, vale decir en el hombre existen
te o sea en el ente en el cual, a un tiempo, alumbran el sentido de la 
tierra. del humus originario de su extracción, en virtud de su humani
dad. y la finitud irreiterable de su ser, en virtud de su existencia. 

;_ Porvenir· de la esencia del hombre. 

El porvenir de la esencia del hombre, tal como a ésta la concibe 
Heidegger, no es nada más que la constancia abstracta e ideal de la 
--ossibilitas de la que nada puede surgir temporalmente. En cambio, 
'• pensamos esa esencia como una virtualidad que se revela como tal 
,,ólo desde el momento en que comienza a desplegarse en un proceso 
bi,tórico de humanización, tenemos que afirmar que es el hombre sin-



www.carlosastrada.org

- 14 -

gular concreto, el que piensa esa esencia y la proyecta hacia el futuro 
( como también hacia el pasado) en la medida en que él ha comenzado 
a forjarse a sí mismo como hombre, en dirección a la humanitas. 

Si tal possibilitas seguirá siendo siempre, en concepto de Heidegger, 
el futuro de su esencia para la humanidad histórica es solamente por
que el hombre, por haber comenzado a ser hombre, ha comprendido, 
partiendo de la efectividad de lo humano en él, la posibilidad ( en el 
sentido de la ausencia de impedimento) de serlo, proponiéndoselo 
como meta y tarea. Así surge su "esencia" como una posibilidad en 
acto, como un poder ser hombre o humanizarse por el despliegue y 
maduración de un germen, de Unfl disposición, a través del proceso 
y evolución de la humanidad histórica. Y es por una ilusión ( de carác
ter temporal) que el pensar proyecta esa esencia hacia el pasado y 
hacia el futuro. Esta ilusión ha sido develada certeramente por Bergson 
en lo atinente a la supuesta e infundada prelación de lo posible con 
respecto a lo real. Hablar de la extracción u origen y del futuro de la 
esencia del hombre, en el sentido en que lo hace Heidegger, es supo
nerla ya pre-existente como idea, como ser independiente del hombre 
singular, el único que posee esa idea y le otorga efectividad al tender a 
realizarla en su ser. y en aquel supuesto reside el error. Entre ese 
pasado de la esencia - la posibilidad pre-existente- y el futuro de 
la misma - la posibilidad postexistente- está la génesis r eal de la 
idea, vale decir el devenir histórico de lo humano en el hombre sin
gular como momento efectivo, que no cabe __ escamotear por un anacro
nismo conceptual que hace tabla rasa de la duración temporal, pro
yectando lo que ha surgido en ésta hacia un origen supratemporal y 
hacia un estado final inalcanzable, también supratemporal. En esta 
ilusión de la posibilidad proyectada por encima del devenir temporal, 
de lo efectivamente real, es propenso a encallar, como acontece en este 
caso, el pensar. Revelando el secreto mecanismo de esta ilusión, nos 
dice agudamente Bergson: "Lo posible es, pues, el miraje del presente 
en el pasado; y como nosotros sabemos que el porvenir terminará por 
ser presente, como el efecto del miraje continúa produciéndose sin 
interrupción, nos decimos que en nuestro presente actual, que será 
el pasado de mañana, está ya contenida la imagen del mañana, aunque 
nosotros no llegásemos a asirla" <1>. Sólo reconociendo el efectivo punto 

(1) "Le possible el l e réel", en La Pensée et le M ouvcmt, III, pág. 128, Alean, París, 1939. 
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de partida de su trayectoria telúrica, el hombre podrá encontrarse a sí 
mismo, en la existencia, sin quedar mediatizada e interceptada su hu
manidad por el incoudicioual servicio a una supuesta verdad del ser, 
que incidiría en él desde un plano extrahumano, supra-temporal y 
trascendente para hacerlo advenir extáticamente a su existencia. 

El ser, concebido como absoluto y absolutamente trascendente, como 
potencia enigmática de la cual sólo conoceríamos su aleatorio incidir 
en la existencia, así como sus manifestaciones en la historia, no es nada 
más que un reflejo del ser del hombre - único ente que pueda postular 
ser-, una transcripción desmesurada de lo que es una trascendencia 
en la inmanencia finita, fuente esta última de toda objetividad, en 
sentido funcional, pero no ontológico-hipostático. El ser , y lo que 
Heidegger llama verdad del ser, o sea su desocultación, es un reflejo 
o consecuencia de la posibilidad existencial del hombre para predicar 
ser en múltiples artic,u·laciones que trascendentalmente cobran objeti
vidad, lo mismo que el ser, por la otorgación existencial de sentido. 
Esta última emana, empero, del ser humano finito, al cual por un trá
mite de trascendentalización hipostática, que hace tabla rasa de las 
instancias existenciales, se lo transpone y enajena en lo suprahumano 
tra scen den te. 

La existencia, el ser del hombre, único ser para él accesible dentro 
de la estructura de la temporalidad a que está primariamente consig
nado, es la intraesencia y el guión del devenir histórico. Y este devenir 
histórico, en última instancia, a través de frustraciones y eclipses o 
momentáneos apogeos, no es nada más ni nada menos que devenir 
humano, encaminamiento de todos los hombres hacia la plenitud de 
un destino planetario. Meta que no es lugar de llegada, sino rumbo de 
una marcha, camino por el cual el hombre, a través de las peripecias 
de las épocas, de la diversidad de las culturas, de la sucesión de las 
estirpes, históricamente se viene buscando a sí mismo, verdadero 
apátrida, nostálgico del hogar de su humanidad. 

6. Tempomlidad, existencia y ser. 

La concepción supra-temporalista y absolutista del ser es el resul
tado de la tendencia, en que hoy se afirma el filosofar heideggeriano, 
a pensar lo primariamente inicial que, para Heidegger, es el ser, y no 
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la ec-sistencia en el hombre. Este pensar, que aspira a moverse exclusi
vamente en el elemento puro y absolutamente primario del ser , es un 
pensar que tiene que retornar a lo arcaico, aún más hacerse él mismo 
arcaizante en sus expresiones, e ir más allá de la filosofía o quedar 
más acá de ésta en lo que respecta a sus dimensiones problemáticas 
y a su aparato conceptual. Delata, además, el intento inconfesado de 
mitologizar el ser. De ahí que Heidegger rectifique el rumbo de la pro
blemática de Sein imd Zeit mediante un expurgo de todo lo que en 
ésta (por error de interpretación) pudiese denotar subjetivismo, y 
realice una transposición del se11tido de sus términos fundamentales. 
Pero, en el fondo, se trata de r adiar la dimensión propiamente exis
tencial, de supeditar lo existencial y la otorgación de sentido por 
parte del Dasein a una instancia supra-temporal, para anclar , así, sin 
impedimento en el mito del ser , es decir en una potencia absolu ta
mente trascendente y, en última instancia, en una inevitable ontiza
ción del ser. 

A la pregunta "¿qué es el ser?", Heidegger responde que "el ser es 
el mismo" <1>. El ser es lo otro ele todo ente<2>. Pero es el caso que la bús
queda y determinación de la alteridad es la trascendencia como rela
ción del Dasein, en tanto que ente existente. con el ser. Ahora sí a esta 
relación la interpretamos tal cual la considera Heidegger, como el ser 
mismo, en cuanto que éste mantiene en sí a la existencia en su esencyt 
extática, o sea que el ser adviene al Dasein existente por estar éste 
colocado en el despejo del ser por su ahí (Da), entonces el ser es 
hipostasiado, y el trascender hacia él es un movimiento hacia lo ónti
co, es una exigencia óntica, y la "verdad del ser", así concebido, es 
una verdad también óntica. Por esta vía se hace una concesión subrep
ticia al subjetivismo puesto que la trascendencia, así pensada, reintro
duce la relación sujeto-objeto; el Dasein es trocado en sujeto y el ser 
en el objeto trascendente. Pero si a la "relación" la pensamos como 
comportamiento del Dasein con respecto a su ser, y a la predicación 
de ser en general, motivada esta última por la existencia misma y su 
temporalidad, entonces a la verdad del ser sólo hemos de buscarla y 
afirmarla dentro del ámbito de la existencia, o sea en el seno de la 
ipseidad del Da$eÍn. Este, por haber advenido a la existencia, establece 

( l) Brief iiber den H111mmis11111s, pág. 76, Fnincke. Bern, 1947. 
(2) IVas ist i\lletaphysil.? N,1rhwort, pág . • n. ed. Klostermann. 19-+9. 
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una referencia relacional con ser en general, pudiendo así interrogar 
por la "verdad de ser" o el "sentido del ser", que es el ser mismo. 

Desde que "el ser es dependiente de la comprensión del ser"C1>, 
no podemos buscar el ser, ni pretender hallar ningún ser fuera del 
ámbito de la finitud existencial del Dasein, que es la instancia en 
que se constituye todo ser. Podemos, pues, afirmar, con Heidegger, 
que en la relación entre la existencia y el ser, el ser es la relación 
misma, pero, para nosotros, tesis tan fundamental es plenamente vá
lida siempre que pensemos a esta relación como instaurada por la 
existencia en tanto que comportamiento de ésta con respecto al ser, 
lo que define una trascendencia en la inmanencia de la temporali-
dad existencial. • 

Si al ser hay que pensarlo como "él mismo" (porque es ist Er selbst ) 
y no como el ser del ente, es decir no como el predicado en la estruc
tura judicativa, entonces el ser es lo que recoge a la ec-sistencia en la 
unidad de los existenciales, quedando implicado, originariamente, en 
la existencialidad como guión intra-temporal, como constante histórica 
que ,determina y orienta, a su vez, el destino del hombre. No pensarlo 
en su implicación por la existencialidad, no indagarlo en todas sus 
posibles articulaciones ónticas, reales e históricas, es transponerlo a la 
zona penumbrosa del mito, es mitologizar el ser, temperamento al que 
hoy visiblemente se inclina el pensamiento de Heidegger. 

:-. Historicidad del ser y prospección. 

Para erigir el ser en algo que como una potencia innominada, próxi
.rn y leja11a a la vez, se cierne sobre el hombre, y del cual dependería 
: .. esencia de éste, Heidegger ha necesitado arcaizar el pensar, hacién
~olo un mero reflejo del mito enigmático del ser. Según Heidegger "el 
:-ensar tiene que poetizar en el enigma del ser. El lleva el orto de lo 
~ensado a la proximidad de lo que hay que pensar'*) . . . muss das 
Denken am Ratsel des Seins dichten. Es bringt die Frühe des Gedachten 
in die Nahe des zu Denkenden). Vale decir que al ser hay que pensarlo 
en función de su primaria irrupción en el pensar y en el poetizar. 
Aquí sólo se atiende al origen, el que no es proyecta'do en el tiempo 

1 S ein uncl Zeit, pág. 212. 
• ~D er Spruch des Anaxiinander", in Holzwege, pág. 343, Klostermann, Frankfu1·t Am 

\I:in. 1950. 



www.carlosastrada.org

- 18 -

histórico por el pensar poetizante, sino que este pensar primario, des
tinado a poetizar aquel orto y carente de impulso prospectivo, ha de 
tornarse arcaizante para rememorar el origen, quedar vuelto hacia 
éste y suspenso sobre su persistencia intemporal. 

Sería ésta la única manifestación posible de la " historia del ser", la 
que permite al hombre acceder a la " verdad del ser". Pero así ]a 
"historia del ser" da la espalda a la historicidad del ser y se torna 
anacronismo del mito del ser. La " historia del ser" supone, empero, 
la historicidad de.l ser, del único ser accesible al hombre, es decir de 
la unidad trascendental de las diferentes articulaciones recogidas por 
el hombre en la predicación de ser. Historia del ser uo es un proceso 
q ue se cumpla en un seno incógnito, en un origen sustraído a la tem
poralidad existencial, sino la h istoria de la sucesión y variación, a tra
vés del decurso del pensamiento { de lo que llamamos historia de la 
filosofía), de las concepciones de esa unidad de todos los existenciales. 

Hay mitos retrospectivos y mitos prospectivos. No se puede r etro
trner el presente a los orígenes. aunque éstoe, como germen que ya 
<lió su fruto, estén virtualmente en aquél. Lo no acaecido -y que 
está dentro de las posibilidades históricas de la existencia y por tanto 
de la historicidad del pensar- también muerde en las entrañas del 
presente, impulsando el destino planetario del hombre, que busca 
superar su apatridad, m enajenación en todo lo que es negación de 
su sustancia humana, es decir de su existencia. La comunión del 
hombre con el ser se irá realizando en la medida en que el hombre 
advenga plenamente a la dimensión histórica de su ser, a un progresivo 
adentramiento en su existencia, en su ser. Es una tarea de humaniza
ción, es el desarrollo de un germen vivo -aún no frutecido-, el que, 
como tal, se hallaba entrañado ya en los orígenes, está latente en el 
hoy y en cuyo despliegue se cifrará el empeño del hombre de mañana, 
y de todas las épocas en que el hombre siga siendo la meta del hombre. 

Todo mito viviente valida su origen en la medida en que posee pros
pección temporal, primero en la estructura u órbita existencial misma 
del hombre, y luego en la vida de la humanidad histórica . A la fuente 
no se retorna para contemplarse en su espejo por un afán de narcisis
mo arcaizante, sino por estar seguro del rumbo e identificarse con el 
impulso de la corriente que de ella fluye. 

Cuando el pensar quiere ser sólo pensar del ser como poetización 



www.carlosastrada.org

- 19-

de un orto supratemporal del ser, él desoye a su propia musa, la que 
por esencia lo define, simbolizada mitológicamente por aquella del 
Eco. Esta, en virtud de la prospección vitalizante del Eros, lo incita 
a fluir y reencontrarse a sí mismo en la resonancia que ella le ofrece, 
e~ decir a identificarse con la historicidad que le es consustancial, con 
-u intrínseco devenir. Al igual que el Narciso mitológico, este pensar 
t$lá condenado a esterilizarse y morir junto a la fuente, que le devuel
Ye estática su propia imagen porque él, únicamente atento a contem
plar un orto del ser ajeno al tiempo y a la mutación, se ha enajenado 
de sí mismo en un miraje retrospectivo, en un supuesto contacto inicial 
'"·on el ser , que no es más que la perspectiva arcaica en que este pensar 
-e inmoviliza. 

8. Identidad de la existencia y alteridad. 

El mantener se del hombre en la existencia, en su ser, supone la 
identificación de éste consigo mismo a través de la mutación temporal. 
-:-anto este mantenerse en la existencia ( su funcionalidad ontológica) 
omo el asirse del hombre, como persona espiritual, en su ipseidad 

... tán consignados a la libertad. 
Precisamente el enigma del hombre en tanto que existente es que 

a pueda asfrse a sí mismo como idéntico. E sta hazaña la puede cumplir 
: 5er personal en virtud de di sponer de la fuerza para realizar constan

. .-mente la síntesis de lo que, de hecho, se da disgregado en el cambio. 
E-a fuerza se la proporciona el espíritu, llamado a recoger en unidad 

u i'UCesión de éxtasis temporales por los que se expresa el existir. 
La identidad del ente humano personal y existente consigo mismo 

t1ene lugar en un plano funcional ontológico que trasciende la mera 
-ubjetividad y sus contenidos psíquicos, quedando, empero, implicado 
e- t> plano, en una trascendencia en la inmanencia ontológica existen
cial. :\"o hay aquí por parte del existente un co-saber de sí mismo, 
-in'l una aprehensión existencial de sí mismo, un centrarse en su 
ip-eidad mediante el temple anímico. 

Pero el Dasein, advenido a la existencia, es su estar en el mundo, 
1 que se expresa originariamente por un operar que es un conocer 

mdimentario. El co-saber acerca de sí mismo se define, en cambio, por 
.a conciencia moral, y ésta supone el ser de la persona. Diferente de 

e -t;, co-saber es el auto-conocimiento, el cual entraña una relación del 
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ente humano, en tanto que ser personal, con el mundo. La persona se 
proyecta hacia fuera con su obrar y experimentar, configurando situa
ciones. Es así como por medio de la actividad finalista de la persona 
y sus estructuras peculiares se constituye el mundo como un ser para 
lo otro, para la alteridad, en la cual ella se pierde y se enajena. 

9. El humanismo de Heidegger. 

El humanismo que postula Heidegger es de una especie muy singu
lar. En él es difícil ver lo humano en el hombre y mucho más su 
posibilidad de realización histórica, por cuanto tal "humanismo" im
plica la más radical enajenación del hombre en una supuesta verdad 
del ser, concebido éste como un Absoluto trascendente y supra-temporal 

En el humanismo heideggeriano, la referencia de la "esencia" del 
hombre a la verdad del ser no tiene lugar, pues, sobre la base de la 
existencia, sino que la esencia de ésta "es existencial ec-stática por 
obra de la esencia de la verdad del ser" <1l . La existencia del hombre 
es esencial para la verdad del ser sólo por una 1·elación unívoca, 
aunque aleatoria, con éste. De modo que su esencia "no depende úni
camente del hombre como tal'*>, ni del Dasein en su ipseidad. Descar
tando toda duda al respecto, Heidegger afú:ma categóricamente: "Así, 
en la determinación de la humanidad del hombre como de la existencia 
importa, pues, que no es el hombre lo esencial, sino el ser"<3

J_ 

Como vemos, en este "humanismo" la situación deparada al hom-
bre es la de una completa heteronomía con relación al ser como un ) 
Absoluto trascendente, mítico y supra-temporal. 

La libertad del hombre desaparece en la medida en que a éste se lo 
deshumaniza para hacerlo vacar como esencia fantasmática a la "ver
dad del ser", y quedar enajenado de sí mismo en la vecindad de un 
Absoluto mitologizado, al cual corresponde un pensar arcaizante y 
mitologizante. La humanitas no está, aquí, como quiere Heidegger, al 
servicio del ser, sino que ella queda aniquilada por éste. 

Si el hombre ha conocido ya una especie de apatridad por enaje
nación en el ente, la que ha cristalizado en la metafísica, ahora Hei
degger lo condena a una apatridad más radical, confinándolo en la 
vecindad de un ser hipostasiado, de un Ersatz del summum esse de 
las religiones. 

(l. 2 i· 3) Brief über den Humanism1LS, págs. 78, 94, 79, Fraucke, Bern, 1947. 



www.carlosastrada.org

- 21 -

lO. El humanismo de Sartre. 

A su vez el humanismo que define Sartre se resuelve en un subje
tiYisrno que impide al hombre acceder a su ser. El hombre elige según 
el temple de su subjetividad, y, por tanto se elige a sí mismo como 
~ujeto <1>, ya que él no puede sobrepasar su subjetividad. P_ero no se 
decide por su ser por cuanto éste no es tomado como la existencia en 
~u ipseidad. Sartre supone gratuitamente que el hombre comienza por 
~u existencia y, en virtud de la elección, remata en su esencia. Al ele
girse a sí mismo forjar ía un paradigma para todos los hombres. Si, 
por ejemplo, se casa comprométese no sólo a sí mismo, sino que tam
bién induce a la humanidad entera por la vía de la monogamia, la 
que queda así erigida en paradigma por una elección individual. De 
este modo, por la elección, se de_cide por una esencia, crea "una cier
ta imagen del hombre" ; "'eligiéndome, yo elijo el hombre•,(2>. 

El humanismo de Sartre, tomando como punto de partida el cogito 
ergo sum cartesiano, va a centrarse en el concepto que el hombre se 
h ace de sí como conciencia pensante que se capta a sí misma. Vale 
decir que él afirma al hombre como ego cogitans, y no corno existen
te. puesto que la estructura _del sum, y en definitiva la de la ipseidad 
queda, para Sartre, enteramente velada. Por tanto, no ve que la es
tricta elucidación de esta estructura, tarea fundamental de la analítica 
existencial, es lo que puede asegurarnos el acceso al ser del hombre. 

El rescate del hombre de la enajenación de sí mismo, oper ada a 
traYés del proceso por el cual su persona se ha perdido en la alteridad 

en el ser del mundo como un ser para lo otro y de la objetividad), 
~ólo puede r ealizarse mediante la centración del hombre en la ipseidad 
de su existencia. Esta es la única vía de accesión a su verdadera hu
manidad. Se perfila, así, un humanismo que, por asentarse en la li
bertad y abrir la posibilidad para la recuperación y afirmación de la 
;p5eidad dentro de la estructura ontológica existencial, cabe designar 
<orno humanismo existencial o de la libertad. En él, más acá de toda 
transcripción conceptual y antropo-filosófica, se patentiza el destino 
exi5tencial del hombre y de su humanidad en él. 

1 • L'Existentfolisme est un Hmnanisme, págs. 17 y 25, Nagel, París, 1946 . 
• , Op. cit., pág. 27. 
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EXISTENCIALIDAD Y OBJETIVIDAD 
NORMATIVO-AXIOLOGICA EN LA ETICA 

POR FRANCISCO GONZALEZ RIOS 

La sistematización ética y el acto moral. 

La acción moral ofrece siempre una fisonomía peculiar de perfiles 
inconfundibles. En esencia, es elevada expresión de vida humana según 
un estilo o forma ejemplar de aspiración al bien. Ello supone una 
necesaria coincidencia en los fines tanto de la naturaleza como del 
espíritu; por consiguiente, implica, en la esfera del sujeto de la acción 
moral, la unidad de sentimiento, razón y voluntad. He aquí el problema 
más arduo para la sistematización ética. En esa estructuxa del agente 
moral la inextricable unidad de sentimiento, razón y voluntad obliga 
a descubrir el principio de armonía en la intención programática hacia 
el tan ansiado ideal de elevación, sin que haya escisiones o mutilación 
en la esfera del Yo en cuanto a la unidad teleológica de la Tendencia, 
y asimismo sin violencia o sacrificio de la unidad ontológico-existen
cial, especialmente en cuanto a la trascendencia hacia un orden obje
tivo o esfera del Valor. 

Así, no es posible plantearse problema ético alguno, y orientarse 
en los senderos de una disciplina en cuyo ámbito se articulan todos 
los valores en función del valor moral, sin que nos veamos necesaria
mente atraídos hacia la vida humana, tal como ella es y tal como está 
tejida en su concreticidad plena y multiforme dentro de las dimensio
nes histórico-sociales a que pertenece y donde se desenvuelve. Esto 
ocurre en toda problemática filosófica, ya que ella no puede cumplirse 
al margen de la vida, pero se hace mucho más patente y más crítico en 
los planos de investigación que corresponden a la Etica. Aquí, el bom-

- 22 -
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b re en su cabal y última realidad está en juego, y como se trata del 
homhre concreto y viviente, pensante y operante en su circunstancia 
o mundo de encontradas exigencias materiales y espirituales, no es en 
definitiva legítima una investigación ética que, indiferente e esa reali
dad concretísima y singular que es el hombre, se limite a elaborar una 
normativa ideal, subsidiaria de los presupuestos metafísicos o teológi
cos y a la vez prescindente de los cambios operados a través de la histo
ricidad ( dialéctica y activa) que a lo largo del tiempo se realiza en la 
Yida cultural por el esfuerzo polémico del hombre. Pero hay un dato 
inmediato a la conciencia que como tal no requiere prueba: las con
tradicciones que se anudan en la conciencia moral, o mejor aún el con
flicto en que se desenvuelve la experiencia misma de la acción moral. 
Aunque algunas sistematizaciones éticas hayan cerrado los ojos a tal 
evidencia, y otras se hayan esforzado en superar tal contradicción 
mediante algún artificio dialéctico, formal, lo cierto es que esta inme
diatez a la conciencia moral de las contradicciones prácticas, o más 
hondamente del conflicto, se nos impone siempre como un hecho. 

Así, la contradicción práctico-moral hunde sus garras en la concien• 
cia moral individual y facilita la radicación del conflicto en el tejido 
más hondo del ente existente, conflicto que tradúcese en la pugna 
entre la moral individual y la moral social ( allende los límites de la 
estructura íntima existencial) vale decir en ese ámbito que acota y 
p reside la exigencia normativa de toda moral. El conflicto ex-trafía al 
hombre de "su mundo" y sólo mediante una fuerte y decidida volun
tad de afirmación existencial el hombre se en-traña para realizarse 
auténticamente ( ser y destino existencial) en la original e irrenun
ciable vocación de su ser como un "estar-en-el-mundo". 

En la filosofía moral sistemática cabe reconocer que Kant tuvo el 
mérito de haber planteado el problema moral en términos críticos y 
depurados, vale decir al margen de las motivaciones teológicas o me•• 
tafísicas, así como psicológicas y sociológicas. Pero, sólo en cuanto al 
planteo, porque de la solución kantiana surge hasta la evidencia su 
honda implicación metafísica, la que transita toda su concepción mo
ral. al punto que puede decirse legítimamente que Kant termina por 
echar las bases para una nueva "metafísica moral", y no faltan inter
pretaciones de su filosofía práctica que hacen de ella hasta expresión 
,1e un verdadero "teologismo moral". Sin embargo, él ha dejado plan-



www.carlosastrada.org

- 24-

teada la cuestión en los términos más adecuados. El problema moral 
es el problema del deber, y no otro que el problema del deber. La in• 
vestigación moral tiene que ofrecer una respuesta a la pregunta fun• 
damental: ¿ qué debo hacer? Así, preguntarme qué debo hacer en tal 
circunstancia, ante la aparición de tal o cual eventualidad, constituye 
el interrogante ético fundamental, independientemente de sus otras 
exigencias cuya solución es no menos perentoria dada la naturaleza del 
problema. No entraremos aquí en la crítica a la solución kantiana; sabi
do es que su solución formal a expensas del concepto abstracto del de
ber no parece responder a la integral exigencia de una problemática 
moral que atienda a expresiones concretas y particulares de la acción, 
como lo ha observado, entre otros, Federico Rauh. Para Kant, el deber 
no es otra cosa que la necesidad de nuestras accioneS1 por el puro senti
miento de respeto a la ley, más específicamente el respecto a la "forma" 
del mandato, que sólo puede estar en la necesidad y universalidad del 
juicio-práctico-imperativo. Por otra parte, como según Kant no hay 
más que dos causalidades: la natural, que sin duda podemos calificar 
como determinación, y la causalidad según libertad, ocurre que la 
ley moral, que se funcionaliza en el deber viene a circunscribir sim
plemente un orden o legalidad especial, y la llamada moralidad no es 
propiamente una realidad moral, ya que no es otra cosa que el resul
tado de una "forma de acción" en el orden de la legalidad natural o 
empírica, sensible, del mundo físico, que se instaura en la medida en 
que el agente obra obedeciendo a la legalidad racional, inteligible, 
noumenal, del mundo metafísico, o sea del mundo de la libertad. Po
dríamos decir que la moralidad no es realidad a fuerza de no poder 
ser ni física ni metafísica; naturalmente entonces sólo "supone" una 
realidad: la metafísica. Así, la especificidad o excelencia de los senti
mientos morales más puros del hombre quedan totalmente relegados 
al plano físico. Como bien lo mostrara Schopenhauer, la piedad y el 
amor, la caridad y la justicia, que en el acto realmente moral reparan 
los excesos de rigor de la ley fría e inexorable, quedan así subestima• 
dos. De igual modo, resulta aparentemente vacío de sentido el sacrifi
cio moral, pues frente al rígido dogmatismo de la ley racional.moral 
kantiana, puedo preguntarme qué sentido cabalmente moral y humano 
tiene mi independencia de la causalidad natural ( que me hace autóma
ta del mundo sensible) para seguir en la obediencia a la causalidad 
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libre ( que me hace autómata de la razón) . Lo cierto es que en Kant 
ni la opción ni el sacrificio son " realmente" morales, pues la acción 
moral "supone" ya haber optado a favor de la legalidad pura de la 
razón, y "supone" ya el sacrificio de toda determinación del orden 
natural. En última instancia ofrece al hombre la gran ilusión de darse 
a sí mismo una ley. 

La ilusión queda radicalizada, según nuestro parecer, en el plano 
ambiguo que recorta una ética construída sobre supuestos iluministas 
que hacen de la razón aquella facultad más excelente a la que debe 
suhordinarse toda otra manifestación del hombre. Su misma interpre
tación del hombre como ciudadano de dos mundos: el sensible o feno
ménico y el inteligible o noumenal, nos pone indudablemente en la 
perspectiva adecuada para una moral de tipo iluminista, sobre cuya 
concepción del h ombre y del mundo la construcción sistemática de la 
ética kantiana ha significado evidentemente, aún para los detractores, 
un progreso frente a las sistematizaciones de la ética ele bienes y de 
fines, dependiente de la metafísica y de la teología, al igual que frente 
al hedonismo y al utilitarismo implícitos en las morales empiristas y 
materialistas del siglo xvn. Asimismo, sostenemos que la mayor ilusión 
del kantismo en cuestión ética está en la pretensión de extraer a priori 
la materia o contenido del deber a partir de la mera forma, o necesidad 
y universalidad del imperativo categórico. Muchas son las discusiones 
que ha suscitado esta solución kantiana, pero mientras numerosas críti
cas a la ética de Kant orientaban sus r efutaciones hacia el llamado 
exceso formal o formalismo, imputándole a Kant el error de h aber 
construído una ética sobre el "pivot" del deber y ofrecer como solu
ción un deber carente de contenido, otros autores, sin mengua de las 
críticas más severas, reconocen sin embargo que puede advertirse, a 
pesar de su formalismo, en el deber kantiano un contenido bien con
creto, a saber la libertad existencial; naturalmente, después de una 
revisión de la temática metafísica cuyos resultados no impiden una 
aproximación entre las líneas de la ética kantiana y la actual concep
ción de la ontología existencial de Heidegger <1l . 

Consideramos que ambas interpretaciones no obstante diferir en el 
sentido de la libertad, son coincidentes en cuanto a que la ilusión del 
kantismo consistió precisamente en elaborar una ética del deber abs-

(1) C. Astrada. Lo ética fornuil y los valores. Univ. de La Plata, 1937. 
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tracto y formal. Por eso, pensadores de orientación tan distinta como 
por ejemplo Belot y Rauh en última instancia coi11ciden sobre este 
punto; así el último, por ejemplo, habiendo mostrado la inevitable fali
bilidad de la teoría kantiana del deber toda vez que se quiera aplicar a 
un deber concreto, pues le sería imputable la crítica a las morales que 
sacrifican lo real a lo ideal, nos permite articular también las objecio11es 
del tipo de la moral positiva, lo cual a su vez no obsta para que con 
relación a la moral positiva pueda esgrimirse la crítica a su implícito 
empirismo moral enragée, igualmente cifrado sobre otra ilusión, que 
Rauh <1l caracteriza como especie de " metáfora social de la ogligación 
y de la coerción" . 

La intersubjetividad práctica y la experiencia mornl. 

La experiencia es compleja y en ella se teje todo un sistema de 
relaciones. En tal sistema la función de la subjetividad es variada y 
múltiple; aparte de la experiencia cognoscitiva, la subjetividad posi
bilita la acción en la que se siente solidaria con otras subjetividades. 
No es indispensable entrar aquí en la consideración del papel impor
tante que juega esta misma solidaridad en cuanto al orden cognoscitivo, 
pues si este acuerdo no existiese acaso no podríamos tampoco abstraer 
de la multiplicidad y dh-ersidad de los sujetos criterio alguno que los 
definiese o al menos caracterizase en su actividad o postura teorética 
ante el mundo. Tenemos una aprehensión inmediata de la actitud total 
( teorética y práctica) de los sujetos individualizados frente a las expe
riencias nuevas, tal como lo muestra exhaustivamente la psicología 
fenomenológica contemporánea, aú'n antes de que la subjet ividad 
llegue a entrar en las estructuras de las experiencias socialmente 
consolidadas y estables <2l . Sólo por esta primigenia y original actitud 
de los sujetos en la experiencia puede entenderse que a través de las 
mismas el científico descubra nuevos aspectos de la realidad, o que el 
pensador cree nuevas síntesis y el artista se adelante intuitivamente a 
la vida proponiendo nuevas formas y expresiones anticipadas de vida 
a través de su arte. Otra prueba de esta solidaridad intersubjetiva en el 

(1) F. RAUH. L'expérie11ce morale. Féüx Alean. Paris, 1926. Pensée théorique et pe11sée 
prati,que en " Revue philosophique ele fo France et de L'Etranp:er II. 

(2) Cfr. M. Merleau-Ponty. La structure du comportemerit. P.U.F. Paris, 19-12 y In Phé110-
ménologie de la perceptio1'. Gallimard. Paris, 1947. 
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orden teorético puede advertirse en el hecho de que las evidencias sen
soriales (y aún aquellas de la razón como quería Descartes) adquieren 
una fuerza de persistencia casi obsesiva sobre l a subjetividad, pues 
otras evidencias y otras certezas no despuntan en nosotros hasta que 
se establece o reestablece el acuerdo con otras subjetividades. No se 
entienda con esto una indebida justificación de validez de la doxa u 
opinión, sino más bien la referencia a un "a priori p relógico o "ante
predicativo", a ese concie1·to o constelación de estados anímicos que 
invaden la subjetividad y que en la dimensión ética hacen vacilar al 
yo en su s más íntimas convicciones, en tormentoso y a veces inquietante 
dudar hasta tanto esa subjetividad no encuentra el modelo ejemplar 
de vida ética por el cual siente íntimamente la solidaridad subjetiva 
del prójimo como una forma de heteroconvicción o certeza práctica. 
Por consiguiente, no aludimos aquí a certeza alguna proveniente de 
fuera, sino a la necesidad o exigencia de con-firmación de la subjetivi
dad moral frente a otras subjetividades también participantes en una 
misma realidad ética existencial, en la que la instauración de la existen
cia moral se debe a esa misma fuerza de íntima y autosuficiente con
vicción o certeza práctica. Tampoco nos referimos a una solidaridad 
intersubjetiva a modo de reciprocidad de las conciencias como la 
enunciada por N édoncelle (lJ sino a l a íntima exigencia de nuestra 
subjetividad de saber-se con-firmada en la no menos íntima convicción 
subjetiva del prójimo. Es decir que así como el :ro pienso en Kant es, 
en la esfera teórica, la categoría que posibilita la funcionalización 
teorética de todas las categorías y constituye el amplio esquema sobre 
el que se instaura la experiencia sub-categorial, y así como en los plan
teos de la filosofía teorética actual de filiación fenomenológica se parte 
de un "a priori" constitutivo de las posibilidades de la experiencia y 
de la racionalización de lo inmediatamente dado en las sucesivas reduc
ciones de lo fáctico a lo esencial, así también en el plano ético esta 
estructura "a priori" pre-categorial ( digamos pre-normativa) de la 
subjetividad práctica se instaura sobre la base de una co-solidaridad 
existencial en el plano de la acción. Metafísicamente si la existencia 
es co-existencia, éticamente la moralidad es co-solidaridad implícita 
por el camjno de la fidelidad al ser sí-mismo o ser-auténtico no deve• 
lado en la banalidad. 

(1) M. Nédoncelle. La réciprocité des consciences. Aubier. Pari, . 1942. 
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Es indudable que esto obliga a pensar en una forma de heroísmo 
ético en tanto que l a subjetividad práctica, asistida por esta íntima 
convicción, debe observar para poder mantener se como núcleo vivo 
de la moralidad una constante y difícil fidelidad a sí misma. No nos 
referimos con esto al concepto de fidelidad en connotación totalmente 
idéntica a la sostenida por Royce, tampoco al concepto de fidelidad a 
la vida y a la interior voluntad de dominio que preconizara Nietzsche, 
y menos aún a ese concepto de fidelidad tan estrechamente ligado al 
concepto de esperanza sobre la que se estructura el homo-viator ele 
Marcel. Nos referimos a un íntimo heroísmo ético existencial en el 
cual la fidelidad a sí mismo consiste más que nada en afirmar y pro
teger la íntima convicción de la subjetividad práctica impidiendo su 
total alienación en la necesaria trascendencia a la alteridad social. 
Esta fidelidad así concebida significa por un lado la delimitación de 
la fuerza activa y práctico-moral de la subjetividad , y por otro el limite 
que asegura como necesaria la trascendencia a la alteridad, sin la cual 
no resulta comprensible la instancia ontológica humana cuyo ser es 
él y "su mundo" <1l . Por lo demás. esta fidelidad al ser auténtico asegu
ra siempre que en tal interrelación co-existencial el ser del hombre no 
podrá nunca ser reducido a mero ente ( que respondía a la oposición 
ser-ente) con todo lo cual aparece la persona como existencia y nunca 
como "cosa" ni física ni transfísica. Así, parece eYidente que todo nues
tro pensamiento se rige en función de consensos sociales y que esto 
ocurre en las experiencias del hombre más comunes, pero no es 
menos evidente que desde el fondo mismo de la instancia ontológica 
subjetiva e íntima, que anima desde dentro todo nuestro proyecto exis
tencial, hay como una suerte de resonancia afectiva y volitiva que 
encuentra un oscuro modo intuitivo de conocer-se en la misma medida 
en que la llamada persona moral, en cuanto existencial, se resiste a 
ser reducida a la categoría de ente. Podemos entonces decir que si 
bien el hombre es individuo, todo su humano conocer y su humano 
obrar es siempre social y no logra instaurarse como subjetividad teoré
tica y práctica sino por mediación de la alteridad, término necesario 
hacia el cual y por el cual nuestra intimidad trasciende; por eso en el 

(1) M. Heidegger. Sein ,mcl Zeit, donde el problema ontológico se radicaliza en la 
estructnra clel ser y el ente; pues el ente es el tiempo, que toca la estructura de la tem
p oraHdad en cuyo horizonte se circunscribe el ámbito de posibilidad existencial. La relación 
pasa a constituirse pues como el ser y su mundo. 

I 

) 
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análisis ontológico existencial es absolutamente imposible la separa
ción de la trascendencia y el valor. Pero no es menos cierto que la 
socialización no logra reducir la existencia humana a mero átomo so
cial y menos aún a átomo individual; por ello siempre ha sido imposi
ble ( y lo es) admitir el supuesto de que analizando las estructuras de la 
sociedad se pueda llegar al individuo humano integrado y como ente
existencial. Tampoco es menos dudoso lo contrario, o sea que anali
zando el individuo humano se pueda hallar la sociedad, porque lo 
cierto es que esto mismo, lo segundo, sólo es posible en una esfera 
del hacer humano ya inscripta (por la relación individuo humano y 
sociedad humana) en ese plano que se abre a expensas de aquella 
subjetividad práctica pre-lógica o pre-predicativa, vale decir pre- nor
mativa. Entonces, el ámbito que la ética puede abarcar legítimamente 
(y así lo ha querido siempre aunque hasta ahora sólo se haya mostrado 

\ predominantemente normativa) es el ámbito dual de la "objetividad" 
práctico-moral ( orden posible para la legalidad moral o normativa 
ética que prescribe el deber-ser de las acciones en cuanto sometidas a 
ley de la razón o a las determinaciones provenientes de la esfera del 
valor) y la "subjetividad" o intimidad práctica irreductible a toda 
exigencia normativa externa, y como tal subjetividad ética fundadora 
de la Existencia moral. • 

La investigación siempre ha tratado de sistematizar estas esferas o 
ámbitos éticos de la practicidad humana, cumpliendo una especie de 
fenomenología de la moralidad, como puede verse con toda claridad 
desde la Fundamentación de la Metafísica de las Costumbres de Kant 
hasta la división metodológica de la Etica propuesta por Nicolai Hart
mann. El resultado de esta fenomenología de la moralidad no puede 
ser otro, en nuestra opinión, que el de la constitución y fundamen
tación de una normativa ética. En tal sentido la sistematización ha 
venido cumpliendo en forma más o menos satisfactoria con una de las 
exigencias de esta disciplina cuyo calvario, como dice J uvalta <1> y co
mo ha mostrado muy bien Levy Brühl <2>, está en la exigencia justifi
cativa y ejecutiva, en otros términos, en lo teorético y en lo normativo. 
Sin embargo, conform~ a lo dicho, la normativa no puede agotar las 
posibilidades de construcción sistemática de una ética puesto que por 

(1) E. JuvALTA. l limiti del razionc1lisrno etico. Einaudi. Torino, 1945. 
( 2) L. LEYY BRÜHL. La morale et la scie11ce·des moeurs. Alean. Par, 7q ed. 
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dehnjo de esta normath idad ,e radicaliza un ámbito de problemática 

ética que hunde rns raíces en la intimidad del sujeto práctico, o sea 

en la instauración existencia] o génesis del verdadero sujeto de la 

moral. Así. las mismas Yicisitudes de la metafísica, desde Aristóteles a 

Heidegger, en el camino recorrido revelan una progresiva reducción 

del tema del ser (interpretado como el ser del ente) al tema de la 

existencia, en una suerte de reinstauración de la nueva metafísica co

mo indagación acerca del ser del ente que no es reductible a ·'cosa", 

vale decir entonces el ser-del-ente-humano. Luego, nos parece que la 

tarea de una ética sistemática conforme a las exigencias no menos 

sistemáticas del pefüamiento actual ( que como tal no puede dar la 

espalda a la vida y a sus cambios) está precisamente en liberar:.e de 

todo prejuicio logicista en la im estigación moral ( sea de un logicismo 

ético basado en el principio de la tra--cendencia, como en las morales 

de la perfección y la sah-ación au"piciadas por el intelectualismo ético 

agatológieo y teleológico. sea de un logicismo ético según el principio 

de la inmanencia como en el -.i,-tema mora] de Kant o en los de ins

piraci<tn kantiana que "e prolongan en la línea que la historia de la 

filosofía denomina del ideali-.mo alemán. es decir la línea que va de 

Kant a Hegel) . füe logicismo ético tenía sentido en la~ diversa~ sis

tematizacione-- mor.ale,. en la medida en que correspondía a las vicisi

tudes de aquella metafbica orientada al problema del ser, que como 

hemo, dicho indagaba por el ,-er del ente. pero resulta harto imposible 

hallarle igual ,-entido con relación a la ontología existencial en que se 

concreta nuevamente el tema metafísico en cuanto indaga por el ser 

de un ente e,pecial y privilegiado como el existente humano. Y no 

importa que Kant. en cuanto depende de la concepción metafísica, 

quede al margen de aquellos planteo , porque en su solución, como 

trataremos de mostrar más adelante. busca la superación de aquella 

metaffaica. pero a consecuencia del modo cómo concibe la subjetividad 

trascendental queda igualmente preso en el marco del logicismo ético 

a que aludimo~ aquí. 

El problema de la normatividad en la esfera práctica. 

Se ha dicho que el cah al'io de los sistemas morales está precisamente 

en ]a exigencia práctica. Levy Brühl ha mostrado que la construcción 

de la ética como disciplina filosófica entraña una suer te de antinomia 
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de difícil superación. Lo normativo y lo teorético son exigencias in
eludibles a las que debe responder toda ética. Mediante lo normativo 
siempre ha intentado resolver o dar cuenta de la exigencia práctica. 
Mediante lo teorético se ha querido elaborar como verdadera ciencia. 
Teniendo que ser ambas cosas, todo esfuerzo de sistematización ética 
se ha visto girando en el vacío de la ambigüedad y para resolver 
semejante dificultad intrínseca ha luchado por una fundamentación 
teorética válida que ofreciese el rigor de la ciencia y facilitase, cohe
rentemente, una derivación legítima hacia el orden práctico, como 
una especie o "forma" particular de arte. Ni la sistematización filo
sófica de un Aristóteles ni la de un Kant lograron superar debida
mente esta ambigüedad o doble exigencia intrínseca a la disciplina 
ética que querían fundamentar. El primero, con la distinción entre 
intelecto teórico e intelecto práctico, sólo ha podido echar las preca
rias bases de una sistematización del orden ético mostrando Ja validez 
de los juicios, resultado de la actividad de uno y otro intelecto, en 
razón de su fin. Kant ha podido construir su filosofía práctica sobre 
la base de que no se ponga en duda la existencia de un uso práctico 
de la razón pura. 

Por otra parte, las llamadas éticas positivas, o si se quiere mejor 
del empirismo moral ( sea de fundamentación en la estructura y leyes 
del sujeto, prolongándose por consiguiente en una sistematización de 
corte psicologista; sea de fundamentación en las estructuras socie
tarias y leyes de la relación convivencia}, prolongándose por consi
guiente en la sistematización de una ética, cuyo "estilo" h a podido 
ser denominado sociologismo ético) han visto, quizás debido a su 
innegable apego a lo fenoménico y a toda expresión directa de vida, 
que el esfuerzo de construcción sistemática de la disciplina ética de~_e . 
partir siempre del análisis de las situaciones morales concretamente 
vividas. Así, estas concepciones se inclinan más bien a ver la mora
lidad como un fa.ctum o hecho real y por ende empírico, contraria
mente a lo que ocurre en el planteo ético de Kant, decidido a ver la 
moralidad como un factum de la razón. Claro está que la imposibili
dad de eliminar en el dominio ético los prejuicios de un empirismo 
gnoseológico o de un sociologismo positivo han decretado el fracaso 
de esta sistematización porque en ambos casos dicha disciplina vióse 
reducida al cuadro del relativismo, que vale tanto como sellar de 
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muerte toda pretensión de constituir una ...-erdadera ciencia del orden 
ético. En el caso particular del empirismo. la sistematización se hace 
a expensas de la reducción de los actos a reacciones del sujeto, con 
los bien conocidos supuestos de la homogeneidad en la estructura 
psico-física de la naturaleza luunana. y por ende ,u condicionalidad 
empírica, que en última instancia llega a conferir una muy exigua 
importancia a la norma práctico-moral. En el ca-o del sociologisrno 
ético, las construcciones sistemáticas decretan a su vez. implícita o 
explícitamente, una eutanasia de la ética. porque reducida a sus im
plicaciones más profundas, toda nonnatirn moral •ería identificable 
con las leyes convencionales del uso y la co-twnhre. confirmándose 
en la r eiteración de una supuesta línea progre:i, a en nada contra
dictoria a la evolución del progreso materia! y so..ial determinados 
por el adelanto de la ciencia y el incremento ile !~ técnica. 

Pero en l a esfera de las acciones humanas que caen bajo el domi
nio de la especulación ética asistimos al hecho que como tal no re
quiere prueba y va intrínsecamente unido al conflicto antes aludido) 
de la unidad de la conciencia moral. Ésta •iempre se resuelve en 
decisión y supera así la inmanente situación de conflicto que deter
mina la diversidad de motivos que concurren. Lu~o. de,de el plano 
de la mera facticidad hasta las simas ontológi'"a- de la conciencia 
moral, histórica y temporalmente tejidas en el-"er-del-hombre-en-el
mundo, la conciencia moral se nos ofrece como una e5tructura a la 
vez unitaria y dual, en la alternativa de la decüión y el conflicto. 
Por el conflicto se nos muestra como de,,garrada por el drama o l 
pugna entre dos coerciones coincidentes en la unidad ontológica, y 
que abren las rutas dilatadas de la total proyección exütencial : la 
banalidad, o en su defecto el ser sí mismo: la autenticidad. Por la 
decisión se nos muestra superando el conflicto merced a la elección 
que, aunque limitada a la eventualidad o a la circufütancia. abre o 
cierra alternativamente los senderos de acceso a la autenticidad. Co-
mo tal ya implica algo más severo y trágico que el mero compromiso 
con un plan normativo cuya validez ha sido previamente asegurada, 
como ocurre en toda normatividad ética sistemática. a la que nos tiene 
acostumbrados la filosofía moral. El compromi::o aqtú es de r ealiza
ción de mi ser y la praxis ha pasado de la situación meramente técnica 
al rango de real y efectiva consumación del ser existencial. Consuma-



www.carlosastrada.org

- 33 -

c1on y no consecuc1on porque no se persigue otro ser, como fin de 
la acción, que no sea el ente-existente, cuya realidad es ahora ser y 
destino. 

De tal manera, podemos aquí hablar de una efectiva realidad de 
la moralidad, a diferencia de aquella que se nos ofrecía como mera 
legalidad. Naturalmente, este planteo supone identidad entre objeti
vidad y subjetividad en el ámbito moral, como veremos más adelante, 
pero nos facilita ya la correlación entre la estructura ontológico-exis
tencial que conocemos como "mismidad" o " ipseidad" ( en el dominio 
de la analítica existencial ) y la "'intimidad" o "subjetividad práctica" 
( en el dominio de la especulación ética) que así hemos dado en nom
brar a la unidad de decisión de la conciencia a través del conflicto 
y la alternativa de la acción. 

\Síntesis de subjetividad y objetividad en la vida moral. 

La experiencia, cualquiera sea su modo de interpretarla e indepen
dientemente de las exigencias debidas a la esfera objetiva, indiscuti
blemente no se lleva a cabo sino en el sujeto. Es obvio que en el 
plan del conocimiento la experiencia r esulta siempre subsumida en 
la estructura categorial (lógica y gnoseológica) del sujeto, de donde 
resulta el sistema de juicios y la legislación que configura un orden 
que podemos calificar de la pura teoría. Pero la experiencia moral, 
que como tal es la experiencia de un sujeto, ofrece en cambio la 
característica inversa; en ella la relación es más bien de proyección 
del sujeto, o dicho de otra manera es como si el Y o en vez de acusar 
la existencia de un mundo, en el cual recrearse en curiosidad y ex
pectación, actuase a modo de " hacedor" de ese mundo y aún lo determi
nase en la acción. Por eso una filosofía deliberadamente orientada a 
describir y sistematizar la acción ( específicamente la acción moral) 
no es más que la reflexión ordenada y coherente relativa al hecho 
de la creación de un orden o " mundo" . En él se asiste al proceso 
singular de que la creación implica la "subjetividad" activa y crea
dora y la "objetividad" u "orden" como r esultado de aquella activi
dad, la cual en última instancia ( por objetiva que sea o pretenda ser) 
resulta fundida e inseparable, en una síntesis dialéctica, de la subje
tividad que estructura la " realidad moral" y que podemos llamar el 
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orden personal de intencionalidad ética. En suma, se trata de una 
experiencia vital e integral del hombre, pues por la experiencia mo
ral, que se presenta a modo de proyección del sujeto, el hombre tiende 
a realizar la propia realidad existencial, vale decir orientar la propia 
vida para lograr acabada y auténtica realización de su específico mo
do-de-ser. En este programa de realización existencial una visión desde 
el plano o perspectiva ética nos permite discriminar (y no aislar o 
separar efectivamente) dos ámbitos: el de la "objetividad" y el de la 
"subjetividad" articulándose en una mutua relación dialéctica o sín
tesis de verdadera vida ética. Decir realidad moral, entonces, es decir 
vida humana en perpetuo esfuerzo de elevación por realizar el ser 
que le es propio, instaurando a su vez correlativamente un "mundo" 
u " orden" que también le es absolutamente propio, y que siempre 
implica al realizador en la entraña de lo realizado. En este sentido, 
aún hoy al cabo de tantas y tan diversas tentativas de sistematización 
ética, nada parecería más adecuado que el clásico y tradicional prin
cipio de la perfección, pues a poco que se advierta su sentido pro
fundo se cae en la cuenta de que vida ética, como plan de elevación, 
y perfección moral serían una y la misma cosa. Por otra parte, si la 
exigencia es de realización del ente existente sobre la base del autén
tico ser del hombre, ello mismo denunciaría sin más la validez, en 
este plano, del principio de la perfección ya que en puridad no quiere 
decir más que realizarse cumplida y acabadamente. Pero el principio 
de la perfección, en las concepciones morales que lo han sustentado, \ 
ha funcionado en estricta relación de dependencia a los supuestos 1 
metafísicos y teológicos que informaban dichas sistematizaciones y sin 
duda hay que reconocer la fuerte consistencia sistemática de la ética 
basada en el principio de la perfección. Mediante este principio la 
ética no sólo se constituía en sólida y coherente doctrina referente a 
la acción moral~ sino que también se presentaba como testimonio de 
que la misma vida práctica fortalecía la doctrina metafísica de la 
trascendencia en el sentido de una tradición directa o indirectamente 
subsidiaria de la imagen platónica ( o si se quiere platonizante) del 
tmiverso físico y suprafísico, y por ende de la visión misma a que 
iba como adscripta la concepción del hombre. No vamos a insistir 
en algo que surge evidente a través de la historia de la filosofía, es 
decir la línea de un pensamiento orientado primero en la búsqueda 
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de la sustancia o elementalidad física; después su superac1on me
diante la concepción de una verdadera r ealidad trans-física, y en el 
juego de esta dualidad la concepción del hombre integrado merced 
al principio de la su stancialidad del alma, en la esfera de lo metafí
sico, y por su condición biológica, en la esfera de lo físico o natural. 
Concepción que venía prefigurándose desde el período cosmológico 
presocrático hasta culminar con el hombre ciudadano de dos mundos 
en el pensamiento moderno por obra de la sistematización de Kant. 
Así, basta mostrar esquemáticamente los lineamientos generales de 
la especulación ética y metafísica tradicional para que aparezca en 
toda su evidencia la íntima relación que han guardado entre sí los 
conceptos de perfección y trascendencia. 

Pero la ontología tradicional, en cuya virtud se construía la ética 
de la perfección solidaria al concepto de trascendencia, se ofrecía 
como explicación suprasensible de lo sensible concebida toda ella en 

1 
función de la idea de Ser. Estructurada de esta manera resultaba ser 
una suerte de trans-física orientada hacia un Ser visto en la perspec
tiva de lo otro que no era el ente. Como se trataba del esfuerzo por 
superar las limitaciones derivadas del conocimiento sensible no orien
tó su búsqueda más que en la superación del ente. El ser fué pensado 
así como el meta-ente, o sea el ser del ente. Luego la trascendencia 
fué concebida en la perspectiva de facilitar el acceso al ser concebido 
como meta-ente, es decir a partir del ente "cosa". Así también la per
fección, apegada a la idea de la trascendencia, facilitaba la supera
ción del hombre como ser de la naturaleza y sin embargo irreductible 
a cosa, vale decir al orden físico dentro de lo cual carece de sentido 
una ética. Entonces nada más sensato que la dependencia respecto 
del Ser; así el Bien constituyéndose como dimensión práctica del Ser, 
venía a cumplir la exigencia de término final que satisfacía la teoría 
para una interpretación de la acción moral, pues el Bien era Ser y 
el Mal no-ser. 

Con Kant se asiste a la caída de la metafísica teórica a raíz de la 
incognoscibilidad de los objetos adecuados a las Ideas trascendentales. 
Así, por la posibilidad de pensar las ideas pero por incognoscibilidad 
de sus objetos, la ontología se redujo a una fantasmagoría a la que 
se estaría irremisiblemente condenado por exigencias propias de la 
Razón. El sujeto trascendental en el plano teórico viene a ponerse 
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sus propios límites ( mundo fenoménico) y decretarse su propia fan
tasía ideal ( mundo noumenal). Como se ve, encadenado al mismo 
planteo que toda la metafísica venía desde antiguo defendiendo, la 
audacia de Kant llega a consumar con su método trascendental el 
deceso de la metafísica teórica. Pero el hombre, ciudadano de dos 
mundos, mediante el u so práctico de la razón ha revelado que algo 
absoluto está a su alcance, a saber : la libertad ( noumenal) lograble 
( y no cognoscible) por la moralidad. 

Tenemos, por tanto, el siguiente planteo: las concepciones morales 
basadas en el principio de la perfección parten del supuesto acrítico 
de la cognoscibilidad del Ser y por lo mismo de la identidad en el 
plano ontológico entre Ser y Bien. La idea de perfección correlativa 
a la idea de la trascendencia encuentra su más coherente sistematiza
ción en el intelectualismo ético de bienes y de fines. Kant, con su 
planteo del conocimiento, derriba la posibilidad sistemática de la éti-
ca construída en función de los conceptos de trascendencia-perfección. 
Pero su planteo filosófico recupera en el orden de la praxis la im
pronta metafísica cuya imposibilidad constructiva quedara sellada en 
el orden de la teoría. La moral se muestra a í como esa especial lega
lidad en la que intrínsecamente circula la realidad de la libertad, o 
sea como una esfera de la experiencia (privilegiada experiencia inte
gral) cuya unidad ( factum de la razón) es escindida en el análisis 
teorético de la vida moral, pues en la sistematización ética, Kant 
aparta la facticidad empírica (naturaleza y causalidad) de la facti
cidad moral o supraempírica ( razón-práctica y libertad) . Sin embar- ) 
go, si la sistematización ética escinde la vida y la experiencia moral, 
hay en Kant, con relación al planteo anterior, una evidente radicali
zación del problema ético, con sus implicaciones metafísicas, en la 
esfera del Sujeto. El principio de la autonomía moral viene a señalar, 
aparte de sus otras articulaciones mostradas por el mismo Kant en 
la Crítica de la Razón Práctica, la interiorización del dominio de la 
filosofía moral a la esfera del Sujeto. La línea del idealismo, a partir 
de Fichte especialmente, ha desarrollado en un sentido coherente y 
sistemático esta interiorización de la praxis moral a la esfera del su
jeto. P ero naturalmente el idealismo ha construído una sistematiza
ción ética a expensas de la idea de un Y o abstracto-absoluto, tal como 
lo presentara Fichte desarrolJando coherentemente y llevado a sus 
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últimas con ecuencia el punto de vista kantiano. Así, a la pareja de 
conceptos: perfección y trascedencia ( cuya mutua relación y validez 
hemos considerado correlativamente en p lano ético y metafísico den
tro de los lineamientos impuestos por las exigencias de la ontología 
tradicional) se opone ahora l a pareja de conceptos : .autonomía e 
inmanencia. 

La intimidad práctica: 'la intención y el esfuerzo morales. 

El obrar humano, considerado universalmente y en cuanto orien
tado según una determinada intención, in duda alguna constituye 
objeto de la Etica. Mas. como la intención sólo revela su alcance y 
entido en función del fin. h e aquí que descubrir l a especificidad 

moral de una intención supone previamente la elucidación del Fin 
( ( o los fines) de la moralidad. Por otra parte, como la aspiración de 
la Etica ha consistido iempre en dar pruebas de la validez objetiYa 
de ciertas acciones humanas se ha visto en la nece idad de postular 
un bien o fin valioso a modo de " objetividad" con relación a la cual 
el yo-moral, o si se quiere la "subjetividad intrín ecamente Etica", 
resultaba como subsumida o al menos coaccionada, cuando no total
mente desvitalizada en su tendencia por imperio de un rigorismo for
mal. Pero cabe advertir que en el análisis de la intención moral ha 
privado casi siempre un punto ele vista o perspectiva afecto a ver la 
intención, y por ende su especificidad moral, desde el ámbito de la: 
objetividad, entendida como necesidad de la razón, o n ecesidad enti
tativa del bien y aún del valor. Sin embargo, es evidente que para 
determinar la moralidad de las acciones humanas es insuficiente todo 
análisis, por exhau tivo que sea, que se limite a la intención. La mo
ralidad exige el esfuerzo (1) y gracias a él la actividad moral no per
mite su reducción a mera teclmé, a simple "arte moral racional" y 
mucho menos a un automatismo sutil. A í. la especificidad estricta
m ente moral de ciertas accione humana supone una diferenciación 
e individuación de la conciencia moral en términos de conciencia 
intencional y esforzadamente ética, de lo contrario la vida moral sólo 

( 1) Para esi:t nota esencial de la moralidad basrnría recurrir a la tesis de Fichte o al 
sentimiento del esfuerzo según M. de Biran. Como obra donde se apela a un análisis similar 
nl nuestro indicamos el libro de' Daniel ChristoH, Le tl!m¡,s et k s valeurs, de In colección 
Etre et Penser. euchátel, 1945. 
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habita en un orbe ideal irrealizable. o en el engrama de la fantasía 
y el sueño. 

Nuestro planteo inicial acerca de la intimidad práctica exige por 
consiguiente llevar el análisis hacia la esfera de la actividad del yo
moral o de la subjetividad práctico-ética para dejar previamente es
tablecidas algunas consideraciones sobre la funcionalización de los 
resortes que integrarán la estructura peculiar de la conciencia moral 
en sede no ya fáctica sino existencial. Así, sentinúento, voluntad y 
actividad de la razón se funcionalizan en una estructura sui generis 
cuya síntesis es reacia a todo análisis elemental de sus factores. Vale 
decir que el sujeto de la acción moral, o agente como se ha preferido 
denominarlo, se presenta en tanto que ente-existente como una estruc
tura ontológica ( irreductible a otro ente o cosa), abierta en proyec
ciones múltiples o trascendiendo en variados esquemas provisionales 
de la acción, dentro de cuyo núcleo vital más interior es imposible 
separar sentimiento, voluntad y razón. 

Ahora bien, si un análisis, a modo del análisis elemental, no puede 
discriminar estos factores en su pureza psicológica, ello no impide sin 
embargo que pueda operarse a la manera de la analítica existencial. 
Aquí, el agente moral en tanto que ente humano -sobreentendida ya 
la analítica existencial que lo considera en la dimensión ontológica
ofrece, en la dimensión ética, dos estructuras mutuamente implicadas 
en la acción: la intención y el esfuerzo. Ambas serían correlativas, en 
el p lano de una analítica ético-existencial, a la trascendencia y a la 
libertad, en el plano de una analítica ontológico-existencial, supuestas 
ya las otras determinaciones del existente humano que lo definen co-~ 
mo ser-en-el-mundo. Si recordamos que la intención moral ha sido 
vista en la perspectiva que se pronuncia por el lado de " la objetivi
dad" será fácil acceder a la caracterización que propugnamos : por la 
intención moral el acto parece resultado de una verdadera fusión 
donde se hallan funcionalizadas en síntesis operativa la voluntad y 
la razón, mientras que por el esfuerzo moral el acto parece más bien 
resultado de una síntesis operativa en la que se funcionaliza el sen
timiento y la voluntad. La voluntad sería así el resorte activo que 
facilitaría a un tiempo la implicación del esfuerzo y la intención 
estructurados en el plano ético-existencial. Tendríamos entonces que 
la intención moral ser ía aquella estructura adscripta más bien al pla-
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no de la "objetividad", y el esfuerzo moral en cambio aquella otra 
estructura adscripta más bien al plano de la "subjetividad", e indu
dablemente ambas : objetividad y subjetividad, en una relación de 
implicación estrictamente válida en la esfera ética <1

J. 

Ahora bien, el primer plano, o sea la "objetividad" abriría la pers
pectiva de una visión práctico-moral-objetiva en la que una Fenome
nología de la moral podría describir los diversos contenidos concretos 
de la vida moral en proyección objetiva; y tras cuidadosa y pulcra 
descripción mostrar las normas y leyes de validez práctica referentes 
a las distintas correlaciones que en el terreno de la praxis se extien
den a la complejidad de los actos humanos por la condición social 
del holl)hre: r elaciones ético-jurídicas; ético-políticas y sociales, etc. 
En síntesis, su cometido más propio estaría ceñido a la descriptiva y 
a la normativa ética, gravitando en última instancia con mayor énfasis 
el propósito de determinar la legalidad de ciertas acciones humanas, 
que por el modo como traducen el esfuerzo íntimo en una intencio
nalidad objetivamente valiosa ( ya sea el Bien, la Ley, el Valor) me
recen el calificativo de morales. 

El segundo plano, vale decir el de la " subjetividad" abriría la pers
pectiva para una visión de la "intimidad práctica" donde ya no podría 
calar hondo una Fenomenología de la moral y sus exigencias norma
tivas. Esta "intimidad práctica" vendría a significar en la Etica un 
ámbito existencial correlativo a la " ipseidad" en la Ontología del ente 
humano. Su dominio propio podría ser denominado plano de la Exis
tencia moral, donde ya no rige la normatividad externa sino más bien 
una normatividad interna, que no puede ser otra que la categoría 

( 1) Así, conforme a nuestro planteamiento, aunque en otro esquema interpretativo de la 
vida ética, con Kant y aún después de Kant, todo racionalismo mora1 ha contado en mayor 
o menor grado con la legitimidad de una identificación entre voluntad pura y razón prác
tica, con lo cual se ha visto en la imposibilidad de llevar el análisis ético allende el plano 
q ue denominamos de la normativa ética, y por lo mismo ha sacrificado o mutilado la in
tegral vitalidad de la ética a favor de un rigorismo formal, abstracto e ideal, cuando no 
sacrificó al sujeto de la pral<is moral, el hombre como unidad el<istencial y personal, a favor 
de un mero ente impersonal, determinado por el imperio de una "formalidad" que lo bana
liza en las redes de un mecanismo legal originado en la sociedad, como en el positivismo 
y en el sociologismo ético. Las morales de cuño sentimental, en cambio, con Scbopenhauer, 
Scheler y otros, más afectas a radicalizar el esquematismo de la acción en una unión o sín
tesis práctica entre sentimiento y voluntad, estarían más bien en la orientación q ue nosotros 
hemos señalado al considerar el esfuerzo moral. Por ello habrían abierto las posibilidades 
del análisis ético en la misma perspectiva que ofrecemos en nuestro planteo de la el<isten
cia moral. 
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ético-existencial de la fidelidad al ser-sí-mismo o autenticidad. Por 
consiguiente, esta perspectiva de la indagación moral en el plano de 
la Existencia moral quizás pueda sin violencia alguna recibir el nom
bre de Ontología-existencial de la moral. De esta suerte, una Feno
menología de la moral, cifrada en la " objetividad" ética, se vería 
completada en sus indagaciones acerca de la específica intencionali
dad de los actos morales por una Ontología-existencial de la moral, 
cifrada en la "subjetividad" ética, y orientada en el análisis del sen
tido más específicamente humano del esfuerzo moral. 

Advertimos desde ya que nuestra indagación parte del núcleo mis
mo del conflicto, sobre cuya original experiencia aspiramos a cons
truir la sistematización ética requerida. Y a para Kant y para las 
sistematizaciones morales de inspiración kantiana, el conflicto entre 
l a inclinación y el deber señalaba una radical experiencia en función 
de la cual el problema moral asumía su enorme significación ética 
y metafísica, puesto que sobre la base de tal conflicto en Kant se 
hace el tránsito a la coexistencia de necesidad y libertad en el hombre. 
Por otra parte, en las concepciones axiológicas de la filosofía contem
poránea ( dejando a un lado la ardua cuestión del subjetivismo u 
objetivismo del valor) la construcción sistemática de la Etica se erige 
también a partir de la experiencia del conflicto entre la tendencia y 
el valor. Asimismo, puede afirmarse que algunos representantes de 
las corrientes filosóficas francesas contemporáneas en materia Etica 
son subsidiarios del planteo bergsoniano, donde se ha mostrado l a 
riqueza psicológica y metafísica de la experiencia moral porque pre
cisamente en la conjugación entre la moral de " presión" y la moral 
de "aspiración" el acto ético deviene un acto creador, y por consi- 1 
guiente libre, merced a esa peculiarísima vivencú del conflicto que/ 
sólo logra superarse en la intimidad del agente moral, al recrear -de 
un modo sui generis y se diría casi inefable- mediante la emoción 
que todo lo anima desde dentro, la estructura misma de la experiencia 
conflictual. Esta, de no ser así, acarrearía una escisión o desgarra
miento insuperable en la unidad concreta y viviente del hombre, uni
dad de vida, de "pasión" y "acción" que viene insinuándose en el 
pensamiento de Bergson desde les données immédiates ... a través de 
la dinámica conjugación entre el yo superficial y el yo profundo. En 
este sentido, corrientes actuales, como la del espiritualismo francés, 
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no puede negarse que son subsidiarias del coup de sonde bergsoniano, 
como ocurre por ejemplo en Louis Lavelle y fiené Le Senne. El pri
mero con su planteo de una verdadera y original instauración o cons
trucción del orden moral del valor, que configura la esfera propia de 
lo que denomina ontología preferencial <1). El segundo, Le Senne, con 
su interpretación de la esencia del acto moral donde también conjuga, 
en la radical experiencia del conflicto, lo que él denomina la fuerza 
y la forma <2

> equivalentes a la inclinación y al deber, respectivamen
te, en el planteo kantiano, así como también a la tendencia y al valor 
en las éticas axiológicas contemporáneas. 

/ Roger Daval en reciente publicación sobre el problema de los va
lores <3> recurre precisamente a las nociones de "forma" y "contenido" 
en cuanto al valor, para distinguir lo que podríamos llamar en len
guaje lógico lo genérico y específico respectivamente. Así, aju stando 
la relación entre el planteo de Le Senne y las investigaciones de 
Daval podemos decir que, en la actualización del valor moral, la for
ma del valor es lo que entra en conflicto con la tendencia ( o fuerza 
como dice Le Senne) y no el contenido específico del valor moral. 
Este contenido - sostenemos nosotros- resulta precisamente del es
fuerzo de la " intimidad práctica" cuya trascendencia al valor ( for
ma) operada por la mediación de la intención, permitirá la inmanencia 
de un fin moral en la estructura total del su jeto de la praxis ética, 
configurando así una "subjetividad" moral sui generis que no puede 
ahora confundirse con aquella otra postulada en la persona moral 
( con Kant y otros ) como " forma" a expensas de la universalidad y 
necesidad de la razón. Nos parece innegable, entonces que inclinadas 
más bien a ver en la persona esa objetividad de tipo lógico ( como ne
cesidad y universalidad) en lugar de llegar a la persona desentrañan
do las posibilidades y la riqueza moral ínsita en la "subjetividad", 
aquellas sistematizaciones son pasibles de la objeción de haber caído 
en la hipóstasis de la persona moral en función de los postulados 
del ser o de la libertad. Así, la " objetividad" era, en las morales de 
inspiración racionalista, resultado del concepto de un fin objeti
vamente válido, como el bien, y en cuanto a Kant era resultado del 

(1) Lou 1s LAVELLE, Traité des Valeurs. Colecc. Logos. P. U. F., 1951 
( 2) RENÉ LE SENNE, Le Devoir. P. U. F. Paris, 1931. 
(3) RocEJt DAVAL, La valeur morale. P. U. F. Paris, 1950. 
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deber como necesidad de las acciones; rigorismo, exceso formal y 
validez abstractiva que ya ha sido reiteradamente sometido · a críticas 
entre otros por Rauh <1> al hablarnos de un deber-ser no meramente 
ideal sino concreto que surge en un " hacer haciéndose", así como por 
Scheler <2

>, Simmel <3> y otros, entre ellos el mismo Windelhand <4>, . tan 
preso en los lineamientos kantianos. 

La estructura de la intimidad práctica en la esfera ética-existencial. 

Sí nos adentramos un poco precisamente en la estructura subjetiva 
que posibilita integralmente la experiencia moral hallaremos un yo 
empeñado en una inextricable trama de relaciones extraindividuales 
y supraindividuales, sin que por ello pierda el peculiar carácter de 
"subjetividad". En esta trama de relacion~s lo primero que encon
tramos es que la llamada autonomía de la persona, en el sentido kan
tiano o del yo absoluto como diría Fichte, se halla evidentemente com
prometida. El yo no se siente nunca como sujeto simplemente en el 
puro conocer y sí se siente siempre especialmente como un yo en la 
actividad práctica donde es evidente que advierte la existencia de "un 
mundo" como límite. Este es el punto de partida de nuestra indagación. 
Así, ya para Maine de Biran hasta el mismo conocimiento no se pro
duce sino merced a ese triunfo del esfuerzo en nombre del cual la acti
vidad cognoscitiva señorea sobre el material resistente de la realidad 
exterior. En Fichte el punto de partida, aun en el orden teorético; 
quedaba señalado por la consistencia de una multiplicidad de resisten
cias en las que una espontánea y libre actividad yoística descubría el 
dato de la sensación como consecuencia de un agotamiento o situación ) 
límite de la propia actividad. No se trata en el caso de Fichte de un 
dato intuitivo sino inferido, pero de todos modos la sensación para 
él no es más que el dato en que se toma conciencia de la separación 
entre la realidad del espíritu y la realidad material. Así, decimos 
nosotros, el yo se siente r ealmente como una intimidad práctica por-
que el h echo de instaurarse como tal, en el tejido compacto de la vida 

(1) FRÉDÉRIC RAUH, L'expérience morale. Alean. Paris, 1926. Pensée théorique et pensée 
pratique. "Revue Philosophique de la Frauce et de L'Etranger". 

(2) MAx ScHEIJER, Etica. Rev. de 0cc. Madrid, 1942. 
(3) GEORC SIMMEL, La intuició" de la vida. Nova, Bs. As., 1949. 
(4) W. WINDELB,\1"D, Preludios Filosóficos. Cap. 18. Bs. As., 1949. 
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histórico-social, exige que en el seno de esa misma intimidad surja una 
resistencia y esfuerzo por afirmar la subjetividad frente al designio 
de una exhaustiva socialización del yo. Luego aquello que hace del 
yo un verdadero sujeto de la vida moral es la toma de conciencia de 
su inagotabilidad en la proyección hacia la esfera extrasubjetiva o so
cial, dicho de otro modo que su ser íntimo o mismidad ontológica no 
quede agotada en la trascendencia hacia la alteridad social. Es este 
juego peculiar, y al mismo tiempo su "individuación" en el juego, lo 
que permite que el yo se descubra e instaure a sí mismo como intimi
dad práctica en la doble exigencia de trascender hacia la alteridad sin 

Í agotarse en ella, es decir sin pérdida de su mismidad. He aquí enton
ces un doble movimiento de trascendencia e inmanencia. Los otros 
sujetos particulares, aun cuando se ofrezcan en la íntima conciencia 
del tú o en la conciencia social, y aunque la "objetividad" en tanto 
que leyes convivenciales y normas in1personales graviten coercitiva
mente sobre este sujeto de la vida moral, no alcanzan nunca en modo 
alguno a agotar la peculiaridad de este sujeto, su propia riqueza y 
c·ontenido existencial originario. La estructura objetiva que forman los 
tú como uti singuli, así como la que forma la sociedad en tanto que uti 
universitas integran la experiencia moral de este sujeto no ya como 
términos extrasubjetivos de mera referencia en el despliegue o explici
tación práctica, sino como una red o sistema de otros sujetos morales 
( y por ende de otras intimidades práctioos) poseedoras de experiencia 
moral y por lo mismo de una igual realidad ética y de una no menos 
inagotable existencia moral. Así, en la estructura de la co-existencia 

. y del ámbito social, la función del sujeto del orden ético se ve ejer
cida a un tiempo separada y conjunta con relación a una multitud 
de otros sujetos particulares, y a mayor abundamiento de la alteri
dad social que integran dichos sujetos. Así también, la función prác
tica de cada uno de esos sujetos de la vida moral resultará condi
cionada en la medida en que surgen las continuas inted~rencias de tal 
multiplicidad de sujetos singulares entre sí y de los sujetos de esa vida 
colectiva, pero la función práctica moral de cada uno de estos sujetos 
será a un tiempo libre e incondicionada por la toma de posición del 
sujeto, ya que las interferencias no alcanzan a agotar nunca la riqueza 
interior o la intimidad práctica que, desde dentro, anima a cada parti
cipante de la experiencia moral. En estilo metafórico y a fin de que la 
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intuición se oriente en este plano de consideraciones, diremos que la 
intimidad práctica comienza a perfilarse allí donde se dibuja la línea 
de conjugación entre la moral de " presión" y la moral de " aspiración" , 
naturalmente gracias a la evidencia de que el sujeto de la acción moral, 
lejos de agotarse en la red de ese conflicto, hace de éste la materia , 
de la experiencia más capital del sujeto, lo cual le permite instaurarse 
como íntimo y profundo sujeto de la vida moral ; experiencia del con
flicto en el plano ético existencial correlativa a l a de la angustia y 
dereliccion en el plano ontológico existencial. . 

Kant y especialmente todos los filósofos de inspiración kantiana 
procuraron superar lo que ellos entendían como el peligro de una 
subjetividad r elativizadora en el planteo de la moral. Mediante el 
llamado a la univer salidad, o validez objetiva y necesaria de la ley, 
la si stematización ética se ponía a cubierto de toda posible r elativi
zación, pero naturalmente esto sólo podía ocurrir sobre la base de la 
identidad intrínseca { identidad racional) de los procesos singulares 
en la esfera de los sujetos morales. Una ley moral única y siendo único 
el camino de la experiencia moral { ya que era ratio cognoscendi de la 
libertad y ésta ratio essendi de la moralidad. vale decir sólo dos caras 
separables en el dominio de la teoría dentro de la arquitectura de la 
filosofía crítica) las vías por las que ésta podía discurrir ya estaban 
trazadas y no podían ser sino idénticas para todos, individu os y colec
tividades, vale decir obrar según principios universales o sea racio
nales. Estos principios siendo además de universales propios de cada 
sujeto en cuan to éste era entendido como ser puramente r acional, ven
drían a constituir un orden ético que puede ser al mismo tiempo consi-
der ado como " objetivo" y ' ·sub jetivo", universal y personal, colectivo ,) 
e individual. En este orden ético el yo {no el de la subjetividad tras
cendental sino el yo como sujeto real y concr eto de la vida moral ) sería 
paradójicamente autónomo y dependiente, libre y determinado, legis-
lador y súbdito, es decir sería como el punto ideal de referencia para 
una admirable coincidentia oppositorum. Tal es en última instancia 
el fundamento m ás radical del sistema de las críticas, cifradas en la 
concepción kantiana del hombre, es decir visto el sistema desde el 
plano de la cuarta y más fundamental pregunta: ¿ qué es el hombre? 

Pero este punto de vista ideal, esta coincidentia oppositorum, si no 
. entran a funcionar los supuestos de una concepción iluminista del 
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hombre resulta insuficiente para fundar sobre su base el orden ético, 
ya que aun cuando sabemos que el principio de la acción moral debe 
ser universal ( por lo cual Kant fundamenta el deber) no nos informa 
acerca de cuáles son las acciones que han de valer como universales y 
cuáles no. Y si la discriminación entre unas y otras procede sólo de 
la Razón no hay más criterio que la no contradicción entre el mandato 
condicionado (máxima) y el incondicionado (ley), con lo cual caemos 
en el deber abstractivamente considerado, donde sólo se nos dice en 
realidad cuál es la exigencia impersonal del deber. La respuesta como 
es natural no podrá ser obtenida entonces sino merced a la observa-

• ción, o mejor dicho a través de un análisis de la experiencia moral, o 
/Ío que es lo mismo a través de una consideración histórica y tempora
lizada del principio racional del deber cuya universalidad, es evidente, 
sólo puede regir para los entes ideales y de una necesidad ab aeterno 
y no como " universales de la acción" para una necesidad sub especie 
temporal, que es lo que queremos decir cuando apelamos a la palabra 
históricamente. 

Por cierto, aun cuando se conciba el orden ético como objetividad 
lo menos que puede proponerse el filósofo es no caer en un rigorismo 
de necesidad lógica que despersonalice al sujeto de la acción moral y 
lo reduzca a la condición de ente, de lo contrario por mucho que se 
quiera sustraer a la persona humana del inexorable mecanismo de la 
naturaleza lo único que se logra es hipostasiar una persona cuyos actos 
son también respuestas perfectamente coherentes dentro de un cierto 
mecanismo racional. Así, se ha querido salvar la autonomía de la 
persona humana al decir que la persona acepta la ley moral libre
mente por ser un mandato de la propia razón, pero en este sentido 
las críticas valen por igual tanto a sistematizaciones como la de Spinoza 
cuanto la de Kant. El primero al reducir la libertad al amor fati, es 
decir al inexorable rigorismo emanado del ser supremo a cuya instan
cia ontológica accedemos por el amor intellectualis, terminaba por re
conocer que todo era necesario y aceptaba sin inquietud la necesidad 
como un hecho de la propia razón. En el caso de Kant, desde este 
ángulo, la cuestión no ha variado mucho porque el principio del deber 
se explica por la necesidad de las acciones y lo único que mueve al 
sujeto de la acción moral a regir sus actos por el deber es el respeto 
a la forma universal del imperativo el cual obtiene su fuerza impera-
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tiva de la necesidad racional. En esto, según Kant, r esidiría la digni
dad de la persona moral que se resuelve en los términos de una pura 
autonomía racional, vale decir capaz de darse la propia ley. No vamos 
a insistir en el argumento que, llevado a sus ulteriores consecuencias, 
prueba que el sujeto de la acción moral en Kant se independiza de una 
legalidad para esclavizarse a otra legalidad. Lo que queremos signifi
car aquí es que desde el racionalismo y pasando por el idealismo hasta 
algunas de las expresion es románticas como la de Schelling circula 
por los estratos más profundos de la especulación el supuesto o al 
menos la ideal aspiración a la coincidentÚJ. oppositorum, que por un 
lado señala definitivamente la primacía de un monismo ético y en tal 
sentido tiende a eliminar todo pluralismo en la justificación ética. Es un 
dato histórico innegable que el idealismo desde su forma metafísica 
hasta sus formas prácticas se r esuelve en un monismo ético, pues res
ponde con una arquitectura sistemática afirmando la unidad entre idea 
y acción como clave de todo su sistema. En este sentido h ay una per
fecta identidad que corre por las venas de los organismos morales en 
las filosofías sistemáticas conocidas como ética de la perfección, ética 
formal e idealismo ético. En la ética de la perfección se ha concebido 
la vida moral y las normas que aseguren la eticidad como momentos 
o tránsitos coherentes que r esponden en última imtancia a una lógica 
de la acción gobernada desde el modelo o Ser perfecto hacia el cual 
debe tender el sujeto de la acción moral. En la ética formal se apela 
al recurso abstractivo de una ley formal de validez objetiva, o sea ne
cesaria y univer sal , que no encuentra puesto alguno en la realidad' 
histórica y de vida en que de hecho transcurre la experiencia moral; 
así se ha debido transferir la génesis y la esfera de acción a un mundo 
práctico noumenal, es decir al dominio de la razón en uso práctico. 
En el idealismo ético, dando por descontado el planteo de Fichte ya / 
que éste no hace más que exagerar y llevar a sus ulteriores consecuen-
cias el principio del deber de la ética kantian a, y sí a partir del pri
mado de la identidad y la interpretación de la libertad como necesidad 
en el caso de Schelling, o de la identidad entre lo r eal y lo racional 
como en el caso de Hegel, lo cierto es que la acción moral del hombre 
aparece regida siempre por una lógica interior, férrea e inexorable, 
que no permite sustraer a la persona humana de esa mecánica ideal 
que explica el devenir histórico temporal y por consiguiente las accio-
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nes morales del hombre. Sabido es que en el planteo hegeliano nada 
escapa a la inexorable sagacidad o astucia de· la historia porque en el 
fondo ésta es gobernada por la astucia de la razón que se ha tempo• 
ralizado y se desenvuelve dialécticamente en una sucesión de aparen
tes y extrínsecas contradicciones, pero en real e intrínseca unidad. 
P ero el fondo ya oscuro, ya fatigoso y no menos incierto y errabundo 
de la h istoria, con su contradictorio h acer y deshacer en la pluralidad 
innúmera de senderos y de perspectivas que ella inaugura a través del 
mismo proceso en que se va realizando, n o es por cierto pasible de ser 
reducido a una intrínseca necesidad lógica, unitaria, sin trasponer los 
l!Jllbrales de l a experiencia y de la vida en su trajinar y hacerse, o lo 
que es lo mismo sin suponer un hilo metafísico oculto y sustancial que 
corra por debajo, p or eso para Hegel la su stancia es Sujeto, pero a 
expensas de una abstracta despersonalización del factor humano de la 
acción, especialmente en la acción moral, cuya subjetividad pasa al 
grado de ente o cosa objetiva, o sea entidad histórica y temporal en 
devenir y cambio, pero en última instancia ente, y no existencia como 
bien lo ha probado la reacción de Kierkegaard. 

Mas, si observamos la actividad y el sujeto de esta vida ética en los 
escuetos límites de la experiencia moral advertimos por un lado que no 
es posible olvidar que ella tiene su fundamento inmediato en lm yo, 
vale decir en una subjetividad, que n o caracterizamos como subjetivi
dad trascendental, pues implicaría hacer de ella un sujeto del sujeto 
interviniendo continuamente mediante la síntesis a priori ( que • la 
individualiza como subjetividad trascendental) , síntesis que como sa
bemos se funcionaliza teoréticamente y no puede intervenir en la acti
vidad práctica de otro modo que como síntesis trascendental. Asimismo, 
si bien no es posible olvidar en el análisis de la experiencia moral que 
ésta tiene su fundamento inmediato en un yo, vale decir en una subje• 
tividad, por otra parte tampoco cabe olvidar que si, conforme al planteo 
crítico, no es arbitrario anegar en el yo trascendental todas las fun. 
ciones propias del sujeto en lo que atañe al aspecto cognoscitivo o 
teorético, en el orden ético hay que reconocer que nada autoriza a 
transferir a ese mismo yo, postulado abstractivamente, todos los valores 
morales, como aspira el planteo axiológico, o la ley moral en la buena 
voluntad base de la libertad como lo postulaba la ética kantiana. En 
s°:ma, que nada autoriza a transferir a la subjetividad t rascendental 
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todos los determinantes de la misma moralidad reduciendo a la nada 
o a valores negativos toda otra relación práctica en la que el yo para. 
obrar se ve implicado, como subjetividad empírica, en la perspectiva 
de relación con la naturaleza, y como personalidad en la perspectiva 
de relación con el mundo histórico y social. Es decir que nada auto
riza a negar, por imperio de las exigencias sistemáticas, la vida mis
ma que anima al yo empírico y a la personalidad integrada en el 
complejo social. 

El problema de las categorí,as éticas de la subjetividad práctica. 

Si, conforme a lo dicho, hay que eliminar de esta esfera de la intimi
dad práctica toda forma de causalidad, pues de lo contrario se caería 
nuevamente en el planteo de la "objetividad" ética como "necesidad", 
con lo cual se postula un orden supra-personal sea de la Razón, sea del 
Valor, nos queda entonces que esta "subjetividad" se estructura onto
lógicamente como co-existencia. Estaco-existencia, cuya prueba ha sido 
muchas veces reiterada en sede ontológica-existencial, no impide sin 
emhargo la instrumentación de categorías en sede ética-existencial, 
como son las de fidelidad al ser auténtico y la co-solidaridad. Y a he
mos dicho que éstas serían categorías éticas de exclusiva validez en la 
esfera de la subjetividad o intimidad práctica, con prescindencia de
su articulación a la esfera de la normatividad, imperativa y "objetiva". 

El planteo es entonces el siguiente: las categorías éticas propias de 
la esfera de la intimidad práctica, ceñidas a la "subjetividad" provie-
nen de una exigencia del ente existente en sede ética, y no pueden ser 
confundidas ( aunque si pueden articularse) con las categorías éticas 
propias de la esfera " objetiva" o sea de la normatividad ya que éstas 
provienen de una exigencia de muy diversa índole, a saber de una / 
exigencia lógica derivada de la identidad entre objetividad y universa
lidad racional. En síntesis, tendríamos por una parte exigencias de 
necesidad existencial sobre cuyo " pivot" se erigen las categorías éticas 
existenciales, y por otra parte exigencias de una necesidad racional 
que facilita la vigencia de una normativa ética en función de la objeti
vidad del fin, sea concebido como el Bien, la Ley o el Valor. 

Si la razón, en sede teorética, tuviese que obedecer a las exigencias 
puramente psicológicas del acto cognoscitivo habría que concluir que 
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las llamadas leyes de la razón son en última instancia leyes de la vida, 
en tal caso el conocimiento más certero sería el que resultare de la 
libre y espontánea actividad del yo. El orden del pensamiento, de la 
razón y las estructuras de la ciencia carecerían de otro sentido que el 
de artificios derivados de un inútil y empeñoso afán del hombre. Si en 
cambio la razón, en el aspecto siempre teórico, restringe y limita la 
fuerza de la actividad subjetiva del yo a la condición de mero acto 
judicativo (por el lado del sujeto ) y relega todo lo que no corresponde 
a este acto a la esfera de la objetividad ( por el lado del objeto) es 
indudable que inaugura el plano de l a misma posibilidad del conoci
mi;.9to, pero al mismo tiempo como quien conoce es siempre sujeto o 
yo es innegable que la apertura de la posibilidad de conocer deja como 
suspendido o mejor dicho escindido al sujeto o yo. De aquí que Kant, 
por igual repudio al empirismo y al racionalismo, haya ofrecido el 
esquema del yo pienso como estructura a partir de la cual se desen
vuelve el programa del dualismo, y de aquí también que el funciona
lismo del sujeto en relación a la experiencia, o sea trascendental, pueda 
ser visto a través del tiempo como el intento de superar las deficien
cias y trabas del dualismo C1>. 

No obstante, la posibilidad misma del conocimiento se ha instaurado 
a expensas del dualismo y consideramos que ello quizás haya obede
cido a dos causas fundamentales: 

Por un lado, al hecho de que h abía necesidad de un prius lógico 
en la estructura mismo del sujeto, pues lo contrario significaba renun
ciar a la validez objetiva indispensable del conocimiento. Es induda
ble que la exigencia intrínseca de todo conocimiento que aspire a valer 
como tal radica principalmente en esta necesidad de objetivación que 
podemos caracterizar como necesidad de universalidad propia de la 
razón. El conocimiento en efecto es juicio, y en él ninguna validez 
puede provenir de la misma actividad interior, propia de la intimidad 
subjetiva y aún en el caso de que los mismos contenidos de esa inti
midad pasen a ser materia de conocimiento, en tanto conocidos ya 
han sido objetivados, y sólo merced a este recurso se hace posible un 
juicio de reconocida validez. Así, conocerlos exige tratarlos co1uo algo 
contrapuesto a la espontánea actividad del yo, y en algunos casos hasta 

( l) HEIDEGGER en Kant und das Problem der Metaphysik, tiende a dar una interpretación 
de la subjetividad trascendental kantiana, eliminando la idea del sujeto epistemológico. 
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como aquello que constriñe o coacciona la espontaneidad pura del yo 
(no de] sujeto lógico-gnoseológico) en el acto de juzgar, como sur-ge 
evidentemente en la interpretación crítica de Kant. En este orden de 
consideraciones si la fuerza que siempre alimenta al psicologismo está 
en el hecho de que las estructuras formales y abstractas del dominio 
noético y noemático se dan en el yo y se vitalizan a expensas de las 
leyes que rigen en el sujeto, la fuerza que alimenta siempre al logi
cismo reside en el hecho de que toda exigencia de objetividad es inse
parable de un conocimiento que pretenda valer como tal y esa objeti
vidad es necesidad de la razón. o bien, como en otras hipótesis, cana
liza al menos por la vía de la razón, es decir postula un prius lógico 
fundamental. 

Por otro lado, hallamos que la segunda causa quizás se deba más 
que nada a las exigencias de h allar un criterio 9e verdad el cual no 
puede admitirse a expensas de una espontaneidad subjetiva, pues 
ésta, fuera de la que evidentemente se resume en el acto de asenti
miento en el juzgar, admitida sin más significaría la supresión de 
todo posible criterio de verdad con lo que desaparecería el conoci
miento mismo como problema y por ende la sistematización teorética 
del mismo. En el acto cognoscitivo, en cuanto tal. la exigencia de un 
criterio de verdad para toda teoría. o bien reside en la adecuación 
entre pensamiento y objeto o se constituye como adecuación del pensa
miento consigo mismo, pero en uno y otro caso h ay iguales exigencias 
en lo que concierne a la validez un iYersal del acto, pues, toda otra 
pretensión tropezaría no ya con la adecuación que supone el dualismo 
sino con la participación sensorial o intuitiva que si bien tiene la 
virtud de identificar los términos, es decir suprimir el dualismo, des
truye por otra parte la relación gnoseológica para hacerse sin más \ 
relación de coexistencia metafísica. 

Surge entonces con toda evidencia. a nuestro parecer, que la pri
mera de estas causas ha impedido que la razón ( en última instancia 
la columna vertebral del sujeto que conoce y de la subjetividad tras
cendental) pueda hundirse en el dominio oscuro de un análisis con 
pretensiones de va]idez objetiva sobre el ente que no es reductible a 
cosa, vale decir sobre el ente humano. Es indudab]e que esta primera 
dificultad para la razón está en la esfera de fricción entre la gnoseolo
gía y la metafísica en cuanto que ella (la razón ) tiene que negar la 
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posibilidad de un ente, o mejor dicho de una objetividad que no se 
sigue de su propia necesidad y que contrariamente al caso de tratarse 
de un ente físico reductible a b vida tampoco queda circunscripto 
en la órbita de una espontaneidad meramente biológica, que sin duda 
ella (la razón) no tendría inconveniente alguno en reducir por simili
tud a la condición de "cosa" . En la segunda dificultad por nosotros 
apuntada se está más bien en el dominio estrictamente gnoseológico 
impuesto por la necesidad de hallar un criterio de verdad cuya nega
ción impediría consolidar la posibilidad misma de toda teoría univer
salmente válida acerca del conocimiento. 

"'- Ahora bien, el caso es que ambas dificultades si bien por una parte 
se presentan como los soportes que facilitan y posibilitan la proble
mática del conocimiento, por otra aseguran que est~ misma teoreti
zación, instalada necesariamente a expensas del dualismo, se ve impe
dida de entrar en la intimidad de aquella subjetividad que nosotros 
definimos como coexistencia, precisamente porque tal subjetividad que
da radicalizada por debajo de aquel dualismo, más aún, ella y sólo ella 
lo posibilita. De aquí podemos extraer, entonces, la siguiente conclu
sión: que la subjetividad íntima y espontánea del ente existente se 
diferencia de la subjetividad teorética funcionalizada por un sistema 
categorial ordenado a la operación de juzgar, y que precisamente la 
diferencia fundamental reside en la imposibilidad de ser objeto direc
to de conocimiento, de tal suerte que esa subjetividad íntima y espon
tánea se revela sin más en la trascendencia hacia el valor donde hay 
un primado evidente de lo no teorético, vale decir de la acción. 

Si la razón, en su uso teorético, por un lado está transida de la 
exigencia metafísica de lo incondicionado, como diría Kant ( en l a 
perspectiva que mira al orden del objeto) , por otro lado en su u so 
también teorético está no menos transida de la exigencia de limitar la 
esfera de la subjetividad que no se deja reducir a objeto de conoci
miento, limitación que, por oposición a la anterior, mira más bien 
hacia la cara del sujeto. En el uso práctico, esta misma razón, como lo 
mostrara Kant, erigía el proyecto o perspectiva de un camino muy 
diverso al de retorno hacia la intimidad práctica, ya que lejos de alle
garse a esta intimidad subjetiva, resulta más bien una como forma de 
extenderse en los alcances de la razón teórica por exigencias de supe
rar en el plano práctico sus propias limitaciones. Parn ello basta recor-
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dar que la libertad, objeto metafísico que prácticamente tiende a reali
zar, era también uno de los objetos a conocer puesto que libertad se· 
identifica, en Kant, con lo incondicionado y este último, en sede teoré
tica, no era otra cosa que la posibilidad teorética de un cierre absoluto 
de todas las condiciones cumplidas por exigencias de la razón. Luego, 
decir que a partir de Kant la Etica ha buscado construirse sobre la 
base del uso y sentido práctico de la razón, equivale tanto como decir 
que esta disciplina ha buscado sistematizarse a expensas de una exten
sión de los alcances de la misma razón teorética. No es entonces del 
todo arbitrario afirmar que en las investigaciones éticas, especial
mente las que han seguido una línea coherente a partir del planteamien
to de Kant, al abordar el problema del sujeto de las acciones .morales 
han construído una teoría del mismo a imagen de la teoría de l a 
subjetividad trascendental. En cambio nosotros entendemos que una 
cabal teoría del sujeto de las acciones morales no puede prescindir de 
la interpretación de la subjetividad práctica en términos de intimidad, 
tal como ya lo hemos mostrado, y que no se puede concebir la totalidad 
de este sujeto moral admitiendo que ella es una como traducción en 
sede práctica de aquella subjetividad trascendental en sede teorética. 
Si ha sido legítimo en cierto modo el hecho de que se haya apelado 
a tal interpretación digamos que su legitimidad nos parece válida en 
aquella dimensión de la vida práctico-moral que hem os dado en consi
derar como normatividad ética, pero ilegítimo en cambio el intento 
de extender semejante interpretación a la totalidad de la estructura 
ontológica del Dasein y dentro del doble ámbito: normativo e impe
rativo, por un lado, existencial e íntimo, por otro. 

Tendríamos así p lanteada la cuestión en los siguientes términos : 

a) ]as exigencias de objetividad en la ética sistemática son legíti
mas en cuanto la objetividad sea interpretada como necesidad y uni
versalidad de la razón en su uso práctico, pero sólo pueden extende/ 
su validez al ámbito de la vida ética en que ésta se instam·a como nor
matividad e imperatividad de las acciones. 

b ) el dominio total de la investigación ética ha de abarcar a su vez 
otro plano, a saber la dimensión ético-existencial que se presenta corno 
irreductible al dominio anterior. 

c) las exigencias de objetividad en el dominio ético-existencial no 
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pueden provenir de una interp1·etación de dicha objetividad en tér
minos de necesidad racional. 

d ) esta exigencia de objetividad en el plano ético-existencial es más 
bien una necesidad de la subjetividad o intimidad práctica, cuyas 
categorías éticas, tal como hemos mostrado, son correlativas a las que 
descubre la analítica existencial. 

e) a la ipseidad y trascendencia en la esfer a ontológico-existencial 
I/ son correlativas l a fidelidad al ser auténtico y la co-solidaridad en 
el plano de la existencia moral. 

f ) en esta problemática, entonces, en sede ética (y no metafísica 
ni teológica como podría asimilarse a los planteamientos de Hegel y 
Kierkegaard, r espectivamente), la "subjetividad" es la "objetividad" y 
la "objetividad" es la "subjetividad". 

* * * 

Consideramos que a poco que se reflexione sobre nuestro plan
teamiento se advertirá la fecundidad de un desarrollo completo de 
la teoría de esta subjetividad práctica íntima, existencial. Conforme a 
lo que ya hemos enunciado, digamos ahora que al analizar el sujeto 
de la vida moral las investigaciones éticas orientadas desde Kant en 
la línea del idealismo elaboraron una teoría de la subjetividad prác
tica derivada o como en función de la subjetividad teorética. Sabemos 
que el ejemplo más característico de esta derivación surge claro a través 
del análisis de la ética kantiana y de las r esonancias que aquella meta
física moral deja traslucir en todas las investigaciones posteriores. 
Así también, la objetividad a la que se aspiraba en las sistematizacio
nes morales ha sido vista más bien en función de una objetividad 
lógica, como plan racional de acceso hacia lo ontológico ( del ser del 
ente) sobre los tradicionales caminos de la necesidad y de la libertad. 
Esta mutua relación de implicación lógico-ontológica, pero de una 
lógica y ontología elaboradas en la perspectiva del ser ( del ser del 
ente) ha gravitado por igual en la sistematización de la Etica que, 
de esta suerte fué entendida como una lógica de la acción y la esfera 
del sujeto moral fué considerada en función de la esfera del sujeto 
teórico ya fuese estructurado sobre la trascendencia o la inmanencia, 
correlativamente al Realismo y al Idealismo. Así se explica que la 
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Etica se haya constituído como derivada de una metafísica teorética, o 
directamente como una metafísica práctica, como en Kant. 

Nuestro análisis se orienta a mostrar que para una metafísica del 
ser del ente humano ha sido necesario elaborar otro concepto de 
"objetividad" que no se confunde, n i puede nunca confundirse, con 
aquella otra objetividad antes mencionada. Esta " objetividad" queda 
limitada, o sea se circunscribe al ámbito de la finitud, vale decir de 
la temporalidad e historicidad del ser del hombre, pero siempre de 
un ser visto en la perspectiva de ente privilegiado, no reductible a 
ente físico o "cosa". Este núcleo ontológico-existencial adquiere su 
"objetividad" en la estructura misma de la ipseidad o mismidad en 
cuanto trasciende a la alteridad social, o si se quiere socialidad. Ahora 
bien, como la trascendencia es trascendencia al orden del valor, todo 
el tejido de valores que constituye el ámbito de "su mundo" viene a 
constituirse como una especie de horizonte práctico de la temporali
dad en cuya relación el ser del hombre inai°i.gura e instaura su pro
yecto existencial, en el decir de Heidegger. o se abre al esquema de la 
posibilidad existencial, en el decir de Abbagnano. Aquí sabemos que 
la trascendencia es libertad, pero este concepto de libertad no ha sur
gido en la perspectiva de una necesidad al modo reiterado por aquel 
pensar filosófico que culminó con la identidad entre necesidad y li
bertad, como en Schelling. Aquí la libertad se resuelve en términos de 
posibilidad, como ha mostrado agudamente el fino pensador italiano 
Abbagnano; luego, esta " objetividad" no es otra que la que delimita 
la órbita de desenvolvimiento del ente-existente en el ámbito de '"su 
mundo" o estructUI·a temporal, histórico-social. Esta existencia que se 
afirma por el cuulado de su ser auténtico, en la línea de Heiddeger, 
o del ser sí mismo en la de muchos otros ensayos de investigación 
ontológico-existencial, si la despojamos momentáneamente de sus otras 
connotaciones, casi todas ellas paradojales, como la de ser para el nau} 
fragio, ser para la nada, o ser para la muerte, arroja como saldo 
indiscutible y positivo el de una "objetividad" en desenvolvimiento 
cuyo hacer-se y comprender-se es al mismo tiempo realizar-se de tal 
modo que su ser es con-jugar-se en la identificación de ser y destino. 
Así, el bien conocido juego existencial asegura una "objetividad" no 
ya derivada del campo lógico-ontológico, que presuponía la imposibi
lidad de superar el dualismo sujeto-objeto de la gnoseología y de la 
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metafísica clásica, sino una objetividad-existencial. La superac1on de 
tal dualismo ha sido muchas veces caracterizada como esfuerzo de 
ahondamiento en el secreto abisal del ser del hombre y ha concluído 
por mostrar que existir ( en el ámbito del existente humano o Dasein) 
es co-existir. No vamos a repetir las pruebas que llevan a esta con
clusión, pero sí vamos a tomar esta co-existencia en el ámbito ontoló
gico-existencial a fin de mostrar que tiene su correspondiente en el 
ámbito ético-existencial mediante una identificación semejante o si se 
quiere analógica. La "subjetividad" o "intimidad práctica" se muestra 

( y resuelve como tal en la co-solidaridad con las otras intimidades y 
subjetividades prácticas, con lo cual, como hemos dicho, asegura su 
validez objetiva y universal (moral práctica y no cognoscitiva o teó
rica), luego subjetividad práctica en términos de intimidad moral se 
identifica ( co-existe) con "objetividad" práctica en términos de alte
ridad. Y así como ontológicamente ( en el ámbito existencial) el existir 
del hombre se explica por su ser-en-el-mundo, en co-ex:istencia, tam
bién éticamente ( en el ámbito moral) el ser del sujeto de la vida 
moral se explica por su ser-en-el-mundo-moral, en co-solidaridad. Y 
si el juego existencial es en última instancia un con-jugar-se, esto mis
mo es en la perspectiva de acento moral un co-solidarizar-se en la 
autenticidad, cuyo dominio no puede abarcar la normativa ética. 

"Subjetividad" y «objetividad" en una ética existencial son una y la 
misma cosa. 

La razón, que se exige a sí misma la necesidad de objetivar to
do aquello que es pura espontaneidad en el juicio (puesto que lo 
contrario implica psicologismo) , se ve obligada a graduar también 
esta objetivación en sede práctica, distinguiendo entre una interio
ridad pura o espontaneidad ( que nosotros distinguimos de la subje
tividad del yo trascendental ) y una segunda esfera que es también 
subjetiva pero que no es íntima y espontánea sino que se configura 
como un edificio categorial contrapuesto ( en la esfera del yo) a la 
objetividad ( en la esfera del ente) . Es decir, que por un lado tenemos 
subjetividad trascendental y objetividad lógico-ontológica siempre en 
mutua correlación e interdependencia. Este es sin duda alguna uno 
de los triunfos y uno de los hallazgos más fecundos en sede teorética 
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que se deben a la filosofía trascendental inspirada en la obra crítica 
de Kant, mas con esto todavía no se ha logrado superar la infran
queab]e dificultad del dualismo sujeto objeto, no obstante haber bus
cado aquella unidad de superación de los opuestos por la vía práctico
moral. Si espigamos un poco en la historia del pensamiento, veremos 
la continuidad sostenida de aquella proposición séptima de Spinoza 
que establece la identidad entre el orden y conexión de las cosas y el 
orden y conexión de las ideas. Evidentemente que su validez última 
se cifraba en la acrítica certeza de una posible adecuación entre la 
idea y el objeto, tal como r esulta a simple vista en la definición spi
noziana de la verdad, donde si gnoseológicamente la verdad es ade
cuación de ideas, ontológicamente hay verdad en la medida en que 
hay adecuación entre la idea y su objeto (cum suo ideato) . En el 
fondo se trata de una r eiteración teorético-metafísica de la antigua 
aspiración a la coincidentia oppositorum. P ero Kant ha distinguido 
entre pen sar y conocer. Las ideas trascendentales a las que se reducía 
el programa de la metafísica teorética, de raíz leibnizio-wolffiana, po
dían ser pensadas aunque sus objetos eran sin embargo incognoscibles. 
Así , lo noumenal si era pensable sin embargo resultaba incognoscible, 
con lo cual caía en falencia la exigencia ontológica de la razón eu 
cuyo fracaso radicaba la muerte de la metafísica teorética. P ero Kant 
buscó otra vía para aquella misma identidad, para aquella misma 
coincidentia oppositorwn entre lo fenoménico o sensibilis y los nou
menal o intelligibilis ( imposible en la esfera teorética) . Al establecer 
la posibilidad de realización al menos de uno de aquellos incondicio
nados o ideas trascendentales de la Razón por la vía ética, tiende a 
reemplazar el fracaso de la metafísica teórica por la instauración sis
temática de otra metafísica, la metafísica moral ( una metamoral). 
Esto puede verse acaso con la máxima claridad en la afirmación kan
tiana de que la moralidad es ratio cognoscendi de la libertad y la 
libertad ratio essendi de la moralidad, con lo cual queda afirmada 
una pareja de conceptos mutuamente implicados en un orden, el de 
la vida moral, sin que este orden sea otra cosa que aquella misma 
coincidentia. Sigue en pie el mismo procedimiento sostenido hasta 
entonces, vale decir que por dentro circula el esquema del dualismo. 
La ratio cognoscendi asegura la posibilidad de una gnoseología moral 
para la libertad y es equivalente al orden y conexión de las ideas de 
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que hablaba Spinoza. La ratio essendi asegura la posibilidad de una 
metafísica moral de la libertad y es equivalente al orden y conexión 
de los objetos ( adscriptos a la esfera del ser del ente) de que tam
bién hablaba Spinoza. Evidentemente h a habido una variación con
siderable, pues la diferencia está en que ha cambiado el objeto mismo 
de la especulación metafísica, por eso Kant sostenía que la construc
ción sistemática de la ética tenía que partfr del reconocimiento indis
cu~ible de que existe un uso práctico de la razón, y por eso ha debido 
sentar también como indiscutible que la moralidad es un / actum, 
aunque lo haya hecho factum de la razón. Planteo que determinó 
la posible evolución sistemática de la ética ya que esta metafísica 
moral no podía seguir otra ruta que la del idealismo, anteriormente 
señalado, desde Kant hasta Hegel, radicalizando el problema en el 
problema del sujeto. 

Ahora bien, si en las investigaciones éticas inspiradas en esta solu
ción el sujeto de la acción moral ha sido visto en semejante perspectiva 
y se vió funcionalizado como por extensión de la propia función en 
tanto que subjetividad teorética; y si el objeto o fin de la acción 
moral ha quedado circunscripto por igual r azón dentro de los moldes 
de la objetividad teorética, con ello y por añadidura habría quedado 
sentado el argumento que nos lleva a decir que el destino ulterior 
de la investigación moral en las construcciones éticas sistemáticas ha 
seguido a partir de Kant las vici situdes de la metafísica nueva que 
podemos sin más caracterizar como metafísica práctica o de la liber
tad, así como antes de Kant las construcciones éticas sistemáticas si
guieron en estrecha relación de dependencia con la metafísica cifrada 
en la idea del ser ( del ser que corresponde al ente) cuya caducidad 
decretara Kant. Proponemos entonces una nueva connotación y sig
nificación propia de los conceptos de "subjetividad" y "objetividad" 
en la esfera de la investigación moral y consideramos que ello cons
tituye la tarea más ardua en la problemática ética actual conforme 
al sentido que va orientándose a favor de la reinstauración de una 
nueva metafísica no del ser del ente, sino del ser del ente humano, 
o sea el planteamiento problemático de la ontología existencial o fun
damental. 

Si pasamos a delimitar entonces los planos en que a nuestro pa
recer debe desenvolverse la investigación ética, conforme a las exi-
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gencias enunciadas, tendremos así que el concepto de agente moral, 
correlativo al concepto de fin o valor de las acciones morales, goza de 
validez y es legítimo su uso en el plano de la investigación moral 
equivalente y equidistante al de subjetividad y objetividad trascen
dentales. La validez necesaria y universal de los juicios prácticos ha 
de seguir aquí los principios y obedecer a los requisitos exigibles tan
to en el aspecto formal como material propios de una lógica del valor. 
P ero entiéndase bien que no decimos formal y material en el sentido 
kantiano, sino en el sentido de estos términos dentro de las actuales 
investigaciones sobre el valor moral en direcciones tan distintas como 
las de Sacheli por un lado 01 y Daval por otro<2>. En suma, un domi
nio de la investigación correspondiente a la Fenomenología de la 
moralidad donde el propósito no puede ser otro que el de determinar 
una normatividad práctica o ética, y por consiguiente orientada hacia 
l a fundamentación del valor moral. 

Mas habría otro dominio en que la investigación ética debe ahon
dar a fin de integrarse como disciplina filosófica y como construcción 
sistemática en la que a su vez se incluya el sentido más último y 
radical de las acciones morales del hombre. Este sería un dominio 
más hondo y profundo que se ceñiría a la relación subjetividad y 
objetividad existenciales en sede ética. Por consiguiente, un dominio 
que no puede ser totalizado por una Fenomenología de la moralidad 
pues m propósito esencial no puede consistir en la mera sistematiza
ción de una normativa práctica. ·Este dominio como puede verse y 
tal como hemos dicho es correlativo en la investigación ética al de 
la ontología existencial o fundamental en la investigación metafísica. 
Aquí no podemos hallar escindidas las estructuras del agente y fin o 
valor de la acción moral. Sin embargo, no excluye el r equisito de 
una necesaria objetividad para los juicios práctico-morales, de lo con
trario caería en un relativismo subjetivo de tipo protagoreano. En 
nuestra opinión Bergson, en Les deux sources de la Morale et-<lé la 
Réligion -repetimos- ha dado, con independencia de su real pro
pósito que era muy otro, la clave ( o al menos dejó establecida la ad
vertencia ) suficiente para abrir una problemática como la que suge
rimos y poder delimitar ambos campos en la investigación moral. Así, 

( 1) SACHELI , C. A. Ragion pratica: preliminari critici. Sansoni. Firenze, 1938. 
(2) DAVAL, R. La valeur moral. P. U. F. París, 1951. 
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una moral de aspiración no puede tener su fuente en una subjetivi
dad trascendental correlativa y codeterminada por la objetividad ló
gica necesaria y universal de la ley. Digamos, entonces, interpretando 
la cuestión, que a la luz de nuestro planteo surge claramente que la 
moral de presión con su fuente en lo social no puede dar satisfacción 
plena y última a los imperativos de la moralidad que escapan a la 
fuerza convencional de la relación entre el hombre y la sociedad. 
Por eso Bergson, conforme en esto a otros estilos de su filosofar, ha 
visto que la moral de presión y la moral de aspiración con-júgan-se en 
una especial vivencia que él caracteriza como emoción. Nosotros, so
lamente teniendo en cuenta los lineamientos sugeridos por Bergson, 
diremos que la ética normativa puede extender la validez de sus 
juicios en aquella esfera en que hay coincidencia y mutua relación 
e_ntre la moral de presión y la moral de aspiración. Que la emoción 
moral o el sentimiento moral del que habla Bergson revelaría en 
nuestro planteo el límite de contacto entre la fenomenología moral 
y esta otra dimensión ética ontológico-existencial, así como dicha 
emoción revela en él la conjugación o el acuerdo entre la presión 
(cerrada ) y la aspiración (abierta). Debajo de este límite la moral 
de aspiración, decimos, tiene su fuente en una subjetividad que nos
otros denominamos "intimidad práctica", en términos de subjetividad 
no trascendental sino subjetividad práctica existencial. En estos nive
les más radicales que la normatividad, la subjetividad en sede ética 
es intimidad práctica correlativa a la ipseidad, y la objetividad es la 
alteridad que ímplica al existente. Aquí, subjetividad y objetividad 
en sede ético-existencial son una y la misma cosa y pasan a constituir 
una estructura dotada de ley característica o propia. Si siguiéramos 
las rutas del filósofo de la duración podríamos decir que es el campo 
de los datos puros, es decir donde todavía no se encuentran ni las 
leyes de la razón ( como surgiría de las éticas de inspiración kantia
na), ni las leyes del valor ( como surgiría de las éticas axiológicas 
contemporáneas), vale decir no regiría la normatividad ética. En esta 
intimidad práctico-moral no ha lugar ni la causalidad en su doble 
juego de coexistencia fenoménica y noumenal, determinada y libre 
( como quería Kant) ni tampoco ha lugar una pura ley de Gesinnung 
intencionalidad o trascendencia al valor coherentemente establecido 
y previamente configurado en la unidad de un sistema o tabla de 
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modalidades jerárquicas preestablecidas ( como quería Scheler). Sin 
duda, advirtiendo que una tabla jerárquica de valores que incluyese 
el valor moral acarrearía la muerte misma de la libertad y de la rea
lidad del agente mQral personal, el mismo Scheler ha eliminado el 
valor moral del cuadro haciéndolo imputable a los actos de la per
sona; por eso para poder probar que en esa trascendencia hacia el 
valor, la per sona se afirmaba como sujeto moral en la medida de su 
propia ley de orientación e intencionalidad (Gesinnung) hacia el va
lor más alto, Scheler ha dejado a la persona, en tanto que sujeto o 
agente de la acción moralmente valiosa, en franca inestabilidad, y por 
otra parte en tm difícil equilibrio entre las soluciones del su stancia
lismo y del actualisrno, y asimismo en un doble juego de autonomía y 
heteronomía que le llevan a una teoría de la persona a la vez deter
minada y libre. Esta debilidad o tendón de Aquiles de la ética sche
leriana a nuestro modo de ver resulta de que él ha pensado una sub
jetividad práctica en estrecha relación y coherencia, diríase analógica, 
a la subjetividad trascendental del orden teorético, y una objetividad 
que aunque no fuese formal al modo kantiano, de la formalidad de 
una ley, respondiese en última instancia a una "forma" de validez 
capaz de sostenerse como especie de legalidad en términos de nece
sidad, vale decir la legalidad del corazón de que ya hablaba Pascal. 

(Continuará) 
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FENOMENOLOGIA TRASCENDENTAL 
Y TEORIA .DEL CONOCIMIENTO 

POR ANDRES MERCADO VERA 

La exÍgencia de constituirse como ciencia estricta que mueve a la 
filosofía husserliana la lleva a remontarse, por la reducción fenome
nológica, a la evidencia apodíctica de la subjetividad trascendental. 
Pero, al mantener la epojé como actitud permanente, la investigación 
fenomenológica hace a un lado la existencia del mundo y del yo como 
ente intramundano, para esclarecer, exclusivamente, el sentido y la 
validez ontológica que ellos alcanzan en la absolutidad del ego tras
cendental. Esta orientación de la reflexión fenomenológica tiene por 
consecuencia que su temática filosófica no se corresponda con la que 
es propia de las disciplinas y direcciones tradicionales; no haberlo 
entendido así ha conducido a establecer falsas analogías, que olvidan 
lo peculiar del planteo fenomenológico. 

Es esto lo que ocurre cuando se presenta a la fenomenología como 
una teoría del conocimiento o, por lo menos, como una filosofía de 
acentuado carácter gnoseológico. Tal interpretación halla asidero en 
la afirmación del propio Husserl quien, a lo largo de sus obras, repite 
insistentemente que la verdadera gnoseología está dada por su filoso
fía fenomenológica. Sin embargo su planteo y análisis de los proble
mas gnoseológicos se mueve en un plano que a poco se nos descubre 
como ajeno a la teoría del conocimiento. Será precisamente nuestro 
propósito poner en claro, aunque no sea sino en sus rasgos funda
mentales, el sentido que la problemática gnoselógica alcanza en la 
fenomenología trascendental. 

Husserl se ocupa explícitamente de precisarlo ya en Investigaciones 
Lógicas. Toda investigación gnoseológica, en cuanto debe satisfacer la 

- 61-
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exigencia de carencia de supuestos. deberá llevarse a cabo sobre hase 
puramente fenomenológica. De acuerdo con eso, en primer lugar, la 
teoría del conocimiento no será con propiedad una teoría, porque 
la sujeción fenomenológica a la "cosa misma" excluye, por principio, 
toda construcción teorética deductiva. Io buscará, pues, "explicar" el 
conocimiento, sino esclarecer la idea del conocimiento según sus ele
mentos constitutivos. es decir, "comprender el sentido ideal de la 
conexiones específicas en que se documenta la objetividad del cono• 
cimiento", dirigiéndose a " las estructuras esenciales de las vivencias 
puras y de los núcleos de sentido a ellas correspondientes·•<1l . 

En segundo lugar, la reflexión sobre el sentido del conocimiento 
ha de cumplirse como pura inttúción eidética, sobre la hase ejemplar 
de vivencias cognoscitivas dadas. Tal intuición de esencia excluye, 
por principio. toda posición de existencia. Por eso, en su carácter de 
ciencia eidética dirigida a esclarecer la esencia ideal y el sentido vá
lido del pensar cognoscitivo, la fenomenología del conocimiento es 
ajena a la cuestión. puramente metafísica. de la existencia y natura
leza del mundo exterior. Así precisadas, las cuestiones gnoseológicas 
fundamentales caen en el dominio de la lógica pura. la que es enten• 
dida como .. crítica clel conocimiento" 1!

1
• 

Estas consideraciones nos muestran. en Jo fundamental. la reduc
ción eidética del problema gnoseológico. La fenomenología del cono
cimiento terminará de perfilar su perspectiva propia en el enfoque 
de la problemática cognoscitiva, al proceder a su reducción fenome-
nológica trascendental. ( 

La teoría del conocimiento, critica Husserl, pretende justificar tar
díamente la paradojas que se descubren en los fundamentos de las 
ciencias positivas, ingenuamente construidas en el terreno de la ex
periencia natural (3)_ Su problema es el de la trascendencia, vale decir, 
el problema de cómo pueden alcanzar significación objetiva las cer
tidumbres y evidencias que se dan con fuerza irresistible, sí, pero en 
la inmanencia de la conciencia. Puesto que todo lo que existe y es 
Yálido para el yo lo es en la vida de su propia conciencia. ·'¿cómo 

(11 lnvestig"ciones Lógicas, (trad. Morente-Gaos). 2• tomo, § 7. 
Fl lbíd. ~ 7. § 2 ~ ~ l. 
(31 Cf., ,Epílogo .... ~ 7. trad. Gaos de Ideas, p. 393. 
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puede la evidencia ( la clara et distinta perceptio) pretender ser algo 
más que un carácter de conciencia en mí"(ll_ 

Pero todo este problema encubre un tremendo contrasentidQ_:_ 
quien se lo plantea soy yo en cuanto hombre, vale decir en cuanfó 
ente intramundano cuya existencia supone ya la validez y existencia 
del mundo. Sólo la epojé fenomenológica permite alcanzar un fun
damento legítimo para plantear el problema de la posibilidad de un 
conocimiento trascendental. Al poner entre paréntesis el "total y con
creto mundo circundante de la vida" y el yo humano dado en él, 
alcanzo la subjetividad trascendental, en la cual se constituye toda 
realidad y todo sentido imaginable - llámese inmanente o trascen
dente-, y aún todo sin sentido <2>. Como ya lo decía en su famoso 
artículo de Logos, "si, con todo, la gnoseología pretende investigar los 
probJemas de las relaciones entre la conciencia y el ser, sólo puede 
tener presente al ser como correlato de la conciencia, como mentado 
al modo de la conciencia ... Se ve entonces que la investigación tiene 
que ser dirigida a un conocimiento científico de la esencia de la con
ciencia, a lo que "es" la conciencia misma en todas sus configuraciones 
diferenciables, según su esencia, pero, al propio tiempo a lo que sig
nifica, como asimismo a los distintos modos en que. . . alude a lo 
objetivo, y eventualmente lo "manifiesta" como ente válido, real" (3l_ 

Es visible que esta determinación de las tareas de la gnoseología, 
concebida como fenomenología de la conciencia (pero de la tras
cendental, no de la conciencia psicológica que es el dominio de la 
p sicología fenomenológica) , reposa en el reconocimiento de la inten
cionalidad como carácter esencial de la conciencia. Por eso la tarea 
de una auténtica teoría del conocimiento será la "elucidación siste
mática de la operación cognoscitiva" que habrá de ser comprendida, 
en su totalidad como operación intencional <4

>_ 

La gnoseología fenomenológica se centra, así, en torno a la inten
cionalidad de la conciencia. Su comprensión adecuada exige, pues, 
que atendamos a la tarea de la analítica intencional. 

* * * 
(1) Cartesianische Meditationen 1111d Pariser Vortrage, Haag, 1950, § 40; también La 

crise . .. ~ 19 (Les études Philosophic1ues, Nos. 2, 3 y 4, 1949) . 
(2) Cf. Cartesianische Meditationen, § 41. 
( 3 ) La filosofía como ciencia estricta, trad. Rovira Armengol, p. 30. 
(4) Cf. Ccmesianische Meditationen, § 41, p .... 
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Sabido es que Husserl toma de Brentano el concepto de intencio

nalidad. Pero éste sufre en la fenomenología tan profundas modifi

caciones que el mismo Husserl llegó a afirmar más tarde que, en 

rigor, de Brentano sólo había recibido la palabra intencionalidad O>. 

En verdad, Brentano, colocado en un planteo estrictamente psico

lógico, excluye conscientemente, en su estudio de la intencionalidad, 

las cuestiones propias de la teoría del conocimiento. Su investigación 

de los tipos fundamentales de relaciones intencionales está dirigida a 

permitir una clasificación de los fenómenos psíquico , y tales relacio

nes son consideradas, deliberadamente, desde el punto de vista de un 

realismo gnoseológico. 

Husserl, en cambio, va a considerar insuficiente, aun para la psico

logía, establecer que toda conciencia es "conciencia de", y distinguir 

luego tipos de "conciencia de" específicamente diversos (p. ej. repre

sentaciones, juicio, fenómenos de amor y odio) ; es necesario, además, 

indagar las diversas categorías de objetos en cuanto objetos intencio

nales, así como las múltiples síntesis de identidad en que se constitu

yen los objetos. Y es ésta, justamente, la tarea que él llevó a cabo no 

solamente en el dominio p icológico sino, y funda1uentalmente, en el 

de la fenomenología trascendental. 

Ya su inicial Philosophie der Arithmetik, in advertirlo aún el mis

mo Husserl, suponía ir má allá de la intencionalidad bretaniana (3>. 

Pero el paso efectivo lo cumplen los amplios y, logrados análisis de 

la significación, presentados en Investigaciones Lógicas y su funda

mental distinción entre la intención significativa vacía y la plenitud 

de la realización intuitiva. Quedan así incluídos en el campo de la 

fenomenología los temas gnoseológicos de la verdad, la intuición, la 

evidencia, y, con ellos, el del objeto mismo. 

Con todo, el análisis intencional de Investigaciones Lógicas está 

basado todavía en la descripción de la conciencia psicológica, por lo 

que no llega más allá de una intencionalidad psíquica. de carácter 

puramente receptivo <4>, Recién la reducción fenomenológica trascen-

(l I Cf. Ludwig Landgrebe. Husserls Ph11110111e11olo1ie ... , Revue lnternationale de Phi, 

losophie, 9 2, 1939, p. 280. 
(2) Cf. Epílogo, p. 390. 
(3) Cf. Landgrebe, o¡>. cit., p. 280 y ss. 
(4/ Cf. Eugen Fink, Die pha11ume11ologisclie Pliilosophie H11sserls .. . , Kan1-S1udien, 

1933, XXXVIII, l. 3 y l, p. 373. 
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dental, que introduce en las obras que Husserl publicó, ldeas<1>, nos 
va a descubrir la intencionalidad trascendental. 

"Aquí no se trata -nos aclara Husserl- de una relación entre 
cierto proceso psicológico, llamado vivencia, y una existencia real, 
llamada objeto, o de un enlace psicofísico y así como real que tuviera 
lugar entre uno y otro en la realidad objetiva'*>. " lntencionalidad 
no significa otra cosa que esta propiedad fundamental y universal 
de la conciencia, consistente en ser conciencia de algo, en llevar en 
sí en cuanto cogito, su cogitatzmi" C3>. 

Es que la epojé ha puesto entre paréntesis la tesis de la existencia 
del mundo, propia de la actitud natural - no sólo, la del mundo de 
la naturaleza corporal, sino la del "total y concreto mundo circun
danje de la vida", con la existencia de los demás hombres y los 
animales, y las creaciones íntegras de la sociedad y la cultura, en él 
implicadas- mediante lo cual deja libre la mirada para "un reino 
infinito de entes, cerrado en sí y absolutamente independiente: el de 
la subjetividad pura o trascendental" <·1>. Tal subjetividad no se con
Ílmde, desde luego, con el yo psicológico, el cual, en cuanto ente real 
perteneciente al mundo, ha quedado también reducido. 

El ego trascendental se descubre, así, como ser "absolutamente exis
tente en sí y para sí, antes de todo ser propio del mundo" <5>, al que 
nuUa "re" indiget ad existendum (ó) ; y, consecuentemente, halla que 
toda existencia del mundo es relativa a este ser absoluto, en tanto 
sólo en él puede adquirir sentido otra existencia. 

Mediante la epojé la fenomenología ha recortado, pues, su dominio 
exclusivo: la subjetividad trascendental. En ella nada se ha perdido 
de la concreta riqueza del mundo, que está presente en su totalidad, 
pero sólo en cuanto fenómeno de mundo, neutralizada la validez de la 
creencia en su existencia. Se comprende que la fenomenología se pre
sente ahora corno una egología Ulliversal. Ahora bien, ¿ cuál es el 
carácter propio de la intencionalidad del yo trascendental? 

( l) Anteriores referencias se encuentran en Die J dee der Phlinomenologie, fii11J V orle
sungen, cursos de 1905, publicados en 1950. 

(2) Ideen, 36, p. 80, Nijholf, 1950. Esta edición definitiva, registra en este pasaje va-
riantes apreciables. 

(3) Cllrtesianische Meditatio11e11, § 14, p. 72. 
(4) Epílogo, 84, p. 379. 
(S) Ibíd. 
(6) Ideen, § 49, p. 92. 
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Hemos dicho que todo cogito es cogito de un cogitatum; pero cada 
cogito mienta, a su modo su cogitatum. "En todo cogito actual una 
" mirada" que irradia del yo puro se dirige al "objeto" que es el res
pectivo correlato de la conciencia -a la cosa, a la relación objetiva, 
etc.-, y lleva a cabo, de modos muy diversos, la conciencia de él"ºl. 
Los modos de la intencionalidad tienen, pues, una variedad infinita. 
El problema gnoseológico de la correlación sujeto-objeto, más o menos 
unívoca, se va a resolver, por el análisis de la intencionalidad, en la 
compleja trama de las estructuras noético-noemáticas. Recordaremos 
sólo las principales articulaciones de la analítica intencional. 

Parte Husserl de la distinción que establece entre ]os componentes 
hyléticos y noéticos de la vivencia concreta reducida y su correspon
diente correlato noemático, en el cual, a su vez, distingue el sentido, 
como estrato nuclear necesario, y los restantes elementos noemáticos, 
como variables. Los componentes noemáticos no son elementos reales 
de las vivencias - error en que incurrió el idealismo subjetivo- sino 
integrantes intencionales de las mismas. P ero, no por eso los noemas 
son ajenos a las modificaciones de los elementos hyléticos, ya que es 
a través de éstos como los actos noéticos constituyen tales noemas. 
Serán así objeto de la investigación fenomenológica, las correlaciones 
eidéticas entre noesis y noerna, entre el dominio de las multipliódades 
noéticas y el dominio de las unidades noemáticas. 

Este importante sector de investigaciones noético-nomáticas es com
pletado con el, no menos importante, referido a las relaciones noemá
tico-objetivas. El análisis intencional no se agota en la referencia de 
las vivencias noéticas a su correlato -el sentido noemático- ni en la 
consideración de los múltiples caracteres noético-dóxicos, que lo m1'· 
difican. Es, además, propio de todo noema el referirse, mediante su 
sentido, al objeto. El objeto se nos presenta aquí como el centro ne
cesario del núcleo del sentido - o noema- y funciona como el so
porte de las propiedades que han sufrido la modificación noemática, 
es decir, de lo mentado en cuanto tal 

El objeto intencional es alcanzado constantemente por la conciencia 
pero, siempre, dándose de distinta manera. Corresponde, pues, dis
tinguir en todo momento, entre el objeto intencional idéntico - X de
terminable de posibles predicaciones noernáticas, de las cuales se hace 

(l) Ideen, § 84, p . 168-69. 
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abstracción- y el sentido en que el objeto es alcanzado por la con
ciencia. Y, en cuanto el objeto intencional puede darse de diversos 
modos, diversos sentidos pueden referirse a un mismo objeto. Opo
niéndolo al objeto intencional idéntico, llama Husserl al sentido, "ob
jeto en el cómo de sus determinaciones" <1>. 

Mas queda aún por destacar otra dimensión importantísima de la 
intencionalidad, pues la r eferencia objetiva del cogito no termina con 
su intencionalidad actual. En efecto, lo mentado es, en todo momento, 
mentado con un plus que va más allá de lo que, en ese instante queda 
explicitado <2>. Toda vivencia tiene, así, un cambiante horizonte de 
potencialidades, que pueden ser realizadas por el yo; y " únicamente 
por la explicitación del horizonte y de los horizontes siempre de nue
vo evocados"<3

,, se logra la aclaración de su pertinente sentido objetivo. 
H emos mostrado hasta aquí, en sus grandes líneas, la investigación 

fenomenológica dirigida hacia el objeto intencional, o de orientación 
noemática. En el sentido contrarfo la analítica intencional se dirige a 
las multiplicidades noéticas de la conciencia y a su unidad sintética, 
en virtud de la cual mentamos continuamente, y cada vez de un modo 
determinado, un objeto intencional; y alcanza, asimismo, las opera
ciones constitutivas, actuales y potenciales, en las que se constituyen 
" unidades objetivas estables y permauentes"<4l _ Se revela así que en 
el fluir de la síntesis intencional imperan tipos noético-noemáticos 
esenciales, cuya totalidad se corresponde con la totalidad de tipos de 
objetos constituídos, ya que "cada objeto en general señala una es
tructura reguladora del ego trascendental" (s). Esta correspondencia 
apunta a una síntesis constitutiva universal cuyo estrato más profun
do está dado por la síntesis de identificación de la conciencia interna 
del tiempo, que tiene por correlato a la temporalidad inmanente mis
ma, gracias a la cual las vivencias del ego se presentan temporalmente 
ordenadas " dentro del horizon te constante e infinito del tiempo in
manente" <6>. 

Superando l a intencionalidad psíquica, meramente pasiva, habría-

( 1 ) Ideen, § 131, p . 272. 
/2) Cllrtesianische Me<litationen, § 20, p. 84. 
(3) Ihíd. § 19, p. 82. 
/ 4) Ihíd. § 20, p. 85. 
(S l Ihíd. ~ 22, p. 90 
(6) lhíd. ~ 18. p. 81. 
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mos alcanzado la que Fink llama, intencionalidad trascendental consti
tutiva. Ella pone al objeto, fundamentalmente, como polo de la síntesis 
de identificación, y lo alude como la X invariable de los sentidos noe
máticos que le otorga. La síntesis de identificación, que es \a forma 
fundamental de la síntesis, encuentra su realización plena en la evi
dencia. A ella ha dedicado Husserl, profundo y detallado análisis. 

Evidencia es un modo de conciencia en que la "cosa" está presente 
" 11 • " " " " • • • " d l e a misma , en persona , or1g1narrnmente , y no, en mo o a gu-
no, un sentimiento puramente suhjelivo que agregaría una peculiar 
coloración afectiva a ciertos fenómenos psíquicos. Ella designa un 
modo eminente de la intencionalidad hacia la cual tiende todo tipo 
de conciencia, ya que todo acto intencional o es evidente de suyo o 
está ordenado hacia evidencias, vale decir, "hacia síntesis de verifi
cación que pertenecen por esencia al dominio del yo puedo" (1>. Claro 
que la presencia del objeto en el modo de la evidencia puede con
firmar o anular la intención significativa; se tendrá entonces, res
pectivamente, la evidencia del ser o del no ser del objeto mentado. 
Pero sería erróneo, de acuerdo a lo ya explicado, interpretar la evi
dencia como el darse de objetos que ya previamente son: "las eviden
cias como funciones constitutivas del ente ( junto con las funciones y 
capacidades que juegan en ello un rol por revelar) efectúan la ope
ración cuyo resultado se llama objeto que es (seiender Gegenstand)"<2>. 

Dentro de la variedad de tipos de evidencia nos interesa particu
larmente el "darse a sí mismo" (Selbstgebung) del ente real. 

A pesar de mantenerse en la epojé, la fenomenología no abandona 
la distinción entre objetos reales e irreales, ya que esta diferencia es 
dada también a la conciencia pura. El hecho de que haya objetos que 
"son" para mí, en el más amplio sentido ("cosas reales, vivencias, nú
meros, hechos objetivos, leyes, teorías, etc."), no tiene aún nada que 
ver con la evidencia; significa tan sólo que son cogitata presentes a 
mi conciencia en el modo posicional de la creencia. Pero, en cambio, 
el ser real (Wirklichsein) remite forzosamente a la evidencia. Desig
nar un objeto como "realmente existente", tiene para nosotros sentido 
únicamente gracias a la síntesis de confirmación evidente (3) . Mas "la 
evidencia aislada no crea todavía para nosotros un ser permanente". 

( 1) Ibíd. § 24. p. 93. 
(2) Formule und Trcmszendentale Logik, Halle, 1929, p. 253. 
( 3) Cartesianische M editatior'-Cn, § 26, p. 95. 
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En efecto: toda evidencia significa una adquisición duradera sólo 
porque siempre puedo reecontrar la r ealidad percibida "'en persona"; 
el conjunto de estas posibilidades forma el horizonte potencial, de 
infinitud ilimitada del "yo puedo siempre producirlo de nuevo". Es 
gracias a tales posibilidades que se constituye para nosotros el ser 
estable y permanente, el mundo real como el mundo ideal <1) . 

Pero junto a este remitir al h orizonte potencial de evidencias ve
rificadoras, la experiencia del mundo real tiene otro modo de refe
rencia exclusivo de ella. Husserl establece como carácter esencial de 
la experiencia externa que los objetos nos son dados en ella sólo de 
un modo unilateral. Esta imperfección de la experiencia se perf ec
ciona en cada tránsito sintético de una evidencia a otra, aunque 
,,.ninguna síntesis concebible puede alcanzar la adecuación completa 
y acabada'*', porque la inadecuación es inherente esencialmente al 
modo de "darse a sí misma" la naturaleza; por eso, ni siquiera un 
Dios absoluto podría crearse una vivencia experiencia! apodíctica y 
absolutamente adecuada rn_ Toda experiencia de la realidad se encuen
tra, así, remitida, por esencia, a un horizonte o halo de infinitas ex
periencias posibles. De este modo el ser del mundo objetivo real se 
configura como trascendente a la conciencia actual. Pero el descu
brimiento del horizonte de la experiencia nos aclara que la "realidad" 
del mundo y su " trascendencia" son inmanentes a la subjetividad tras
cendental, en la cual se constituye "todo sentido y toda realidad de 
ser", inclusive el sentido propio de "este mundo realmente existente" 
y trascendente a la conciencia <1l . 

La remisión a fufinitudes concordantes de una experiencia ulterior 
posible, viene a mostrar que " ser un objeto realmente existente" sig
nifica "ser el objeto idéntico de las intenciones actuales y potenciales 
en la unidad de la conciencia". De donde se concluye que objeto real 
y, con mayor razón inundo mismo, son ideas infinitas, correlatos de 
la idea de una experiencia empírica perfecta <5l . 

La prosecución del análisis y la reducción, dentro de la subjetivi-
dad trascendental, de lo ajeno a mí, descubrirá que el mundo objetivo 

(1) Ibíd. § 27, p. 95-96. 
(2) Ibíd. § 28, p. 96. 
(3) Formale und Transze,u{,e11tale Logik , p. 250; también en Iclee11, 150, p. 3 71. 
( •) Cf. Cartesianische Meclitationen, § 28, p. 96-97. 
(S) Ibíd. § 28, p. 97. 
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tiene que ser , por esencia, referido a algo previo, la intersubjetividad 
trascendental, en cuanto no es sino el ''"correlato ideal de una expe
riencia intersubjetiva idealmente concordante'*>. P ero esta explicita
ción no modifica en nada lo que nos interesa destacar, ya que, a su 
vez, la intersubjetividad trascendental se constituye y encuentra su ' 
fundamento en el ego trascendental. 

Si, por otra parte, atendemos ahora al otro término de la relación 
cognoscitiva, se nos revela que también el sujeto se constituye en ope
raciones sintéticas. El ego trascendental, que se constituye a sí mismo 
como existiendo ininterrumpidamente, no se aprehende meramente 
como fluyente vida de conciencia sino, además, como un yo que vive 
en todo cogito y en la corriente íntegra de las cogitationes. "Ahora 
nos sale al paso una segunda polarización [la primera es la que cons
tituye al objeto] una segunda forma de la síntesis que abarca las 
particulares multiplicidades de cogitationes todas juntas y de un mo
do peculiar, a saber, en cuanto cogitationes de un yo idéntico'*>. Pero 
tal identidad no debe entenderse como una polaridad vacía; el yo es 
también el sustrato de sus habitualidades o propiedades duraderas, a 
las que constituye en sus constantes y perdurables resoluciones. 

Vueltos, así, hacia la constitución del yo. nos situamos en el plano 
de la fenomenología genética. Dos formas fundamentales tiene Ja gé
nesis constituyente. En la génesis acti,·a funciona el yo como genéti
camente constituyente mediante sus actos sintéticos. P ero ella supone 
como algo previo, y que por otra parte abraza también toda actividad, 
a la génesis pasiva. Es gracias a esta síntesis pasiva que el yo tiene, 
constantemente, un contorno de objeth-idade, C3l. 

* * * 
Al hilo del complejo análisis intencional hemos mostrado el modo 

como la fenomenología supera la correlación sujeto-objeto al diver si
ficarla en las variadísimas estructuras noético-noemáticas, y referir 
éstas a correlativas operaciones constituyentes del ego. Sujeto y ob
jeto dejan de ser entidades primarias. ya dadas, para pasar a cons
tituirse dentro de la intencionalidad como polos de la misma c~J; que-

(l) lbíd. § 49, p. 138. 
(2) lbíd. § 31, p. 100. 
(3) Cf. lbíd. § 31, § 32, § 34 y ~ 38. 
( 4 ) Cf. E. Levinas, La théorie de l'intuition dam l,a ¡¡hénoménologie de Husserl, ¡¡. 71-72. 
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dan, así, englobados en la totalidad concreta de la vida intencional. 
Pues la intencionalidad no es ya para Hu erl -según lo anota Fink
una propiedad de las vivencias, sino el proceso universal dentro del 
cual se di tingue lo externo y lo interno<•>. 

Llegados a este estadio advertimos el largo camino que en su con• 
tinuo profundizarse ha recorrido la filosía husserliana. La fenome
nología inicial, puramente eidética, tuvo el mérito de permitir la consti
tución de ciencias apriorísticas particulares, u ontologías regionales, y, 
por encima de ellas, una ontología general del mundo objetivo. Tales 
ontologías son. por cierto. esencialmente distintas a la acostumbrada 
en el siglo xvm en cuanto, ajena a la especulación metafísica, buscan 
su fundamento exclusivamente en la concreta in tuición de esenqia. 
Considerada en este estadio la fenomenología pudo ser erradamente 
comprendida como una teoría del conocimiento capaz de permitir fun• 
damentar un reali mo filosófico. 

Pero la investigación apriorí tica de la fenomenología eidética pro• 
porciona únicamente '·una inteligibilidad relativa al hecho óntico del 
mundo empírico·'. La inteligibilidad absoluta. que "torna comprensi
ble el mundo en tanto que sentido const ituído", sólo se consigue al 
r eferir ese sistema a priori a las " fuentes últimas de inteligibilidad··. 
vale decir, a las operaciones constitutiva, del ego tra cendental. La in• 
tuición eidética se no revela ahora como legítimamente fundamentada, 
exclusivamente, en cuanto '•tiene su lugar en la conexión constitu• 
tiva" <2>. 

La constitución abarca todo:, los estrato de la subjetividad trascen• 
dental: el ego trascendental, como la intersubjetividad tra1:1cendental 
- que se constituye en el ego trascendental-, y el mundo objetivo 
- que supone y remite a la intersubjetividad trascendental. ¿En qué 
consiste, en definith-a, la constitución? ··Husserl no ha llegado -no 
dice Fink- a una determinación ontológica de los procesos constituti• 
vos ... El sentido de la constitución trascendental o cila en él entre la 
instauración de sentido y la creación" <3

l _ Y esta a111bigiiedad sería in
superable para la descripción fenomenológica que, por principio. ~e 
mantiene alejada de la especulación metafísica. 

(1) Cf. L"a11alyse i11te11tio1111elle, Probleme actuel. de la phénoménologie. p. 73-71. 
(%) Cf. C(lrtesi(lniscl1e Meclitationen. ~ 59. 
(3) Op. cit.. p. 58. 
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Sin embargo, nos parece que al precisar el carácter de su idealismo 
trascendental y distinguirlo de todo tipo de idealismo metafísico, exclu
ye Hu sed la posibilidad de que tal creación sea otra cosa que otorga
ción de sentido. "El idealismo fenomenológico, nos dice en Epílogo, 
no niega la exi tencia real del mundo real ( y ante Lodo de la naturale
za) . . . Su única tarea y función es la de aclarar el sentido de este 
mundo, exactamente el sentido en que este mundo vale para cualquier 
hombre como realmente existente y vale a í con verdadero derecho"<I). 
O, con otras palabras, la fenomenología "interroga intencionalmente 
al mundo por rns fuente de sentido y de validez en la_ que, e, idente
mente, se encierra su verdadero ser" <2>. 

Se hacen también patentes en e tas precisiones, por una parte, la 
posición dominantemente teorética del idealismo fenomenológico, que 
lo lleva, asimismo, a concebir al yo que filosofa fenomenológicamente 
como "espectador desintere~ado" de la constitución del mundo" l3>, Y, 
por otra, el upueslo racionalista de que todo ser es reductible a un 
sentido. 

La transposición de los problemas gnoselógico al plano fenomeno
lógico nos ha conducido, a.,.í_ a una ontología constitutiva, cuyo signi
ficado y limitación quedan aquí indicado . 

(t) Epílogo, p. 386. 
( 2) Fenomenología y Antropología, trad. Yernengo, Cuadernos de Filosoííu. IV, 1950, 

p. 60. 
( 3) cr. Cartesianische Mediw1io 11 e11, § 15. p. 73. 
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TEORIA DE LA LOGICA 
POR ARMANDO ASTI VERA 

Los lógicos modernos han impugnado el carácter universal y abso
luto de los principios, métodos e incluso del objeto mismo de la Lógica. 

Uno de los más prominentes lógicos contemporáneos, Rudolf Car• 
nap, sostenía. en dos de sus obras más conocidas (The Logical Syntax 
of Language y Le problkme de la Logique de la science), que la lógica 
no es sino la " teoría de las formas gramaticales y otras creaciones 
gramaticales" (V. p. 8 de la traducción francesa, de H ermann, del 
segundo de los libros mencionados). Para Carnap, la lógica no es 
otra cosa que lo que denomina Sintaxis Lógica C"), es decir , un con
junto de reglas de formación y transformación que rigen un simbo· 
lismo. La diferencia entre las reglas de la Gramática (Lingüística ) y 
las de la Sintaxis Lógica estriba en que las primeras implican el sen
tido, en cambio las otras son "pm·amente formales", es decir, sin 
sentido. 

Esta extraña concepción de lo formal ( que significa no sólo un 
olvido ele la forma ya enunciada por Husserl sino, además, una igno
rancia total de la noción matemática sinónima desarrollada en teoría 
de grupos) es característica de buena parte de los miembros del Círcu
lo de Viena. Precisamente, lo formal lo es por estar dotado de sentido. 

Sin embargo, Carnap insiste en que las reglas de formación son 
análogas a las reglas sintácticas de la Lingüística, pero con una sola 
-y fundamental- diferencia: las reglas de formación de la Sintaxis 
Lógica carecen de sentido. En lo que se refiere a las reglas de trans
fonnación -añade- tampoco encierran significación alguna. 

( •) En trabajos ulteriores, realizados en EE. UU., incluye en la lógica la semántica 
1 V. lntroduction to Semant.ics, por R. Carnap. "Harvard University Press"). 
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" En apoyo de su tesis, Carnap propone un ejemplo en el que, com-
binando arbitrariamente palabras sin sentido - que somete a ciertas 
reglas convencionales de formación y transformación-, obtiene un 
razonamiento de tipo silogístico. Veamos el caso propuesto por Car
nap ( Cf. The Logical Syntax of Language. Págs. 2 y 3 ) : 

Pirots karulize elatically 
A is a pirot 
A karulizes elatically. 

No hay duda que - como dice Carnap- ni las palabras tienen 
sentido ni tampoco lo poseen las oraciones en que ellas figuran. Pero 
- y esto lo acepta nuestro autor- son oraciones, y los términos pirot. 
karulize y elatically son, respectivamente, un sustantivo, un verbo y 
un adverbio (la desinencia ly nos indica que es un adverbio de modo). 
Aquí está la clave del sentido que - aparentemente- no existe en 
la construcción simbólica. Carnap conjuga el verbo y lo hace concor
dar con el sustantivo. Es en estas categorías gramaticales - subrepti, 
ciamente introducidas- donde reside la significación que nos permite 
hacer la inferencia. En efecto, las desinencias de las palabras nos in
dican la existencia de una forma general, plena de significación ( aun
que abstracta), que es la base de la deducción lógica. 

Es como si dijéramos : 

Algunos hacen algo de alguna manera 
A es un alguno 
A hace algo de alguna manera. 

El razonamiento lógico, como el matemático, es formal, pero lo 
formal tiene sentido. Cuando manejamos símbolos - p,q,r,s,a,b,c,
( t anto en lógica como en matemática) lo hacemos con coherencia, es 
decir, con sentido y respetando los principios lógicos. Así, una letra 
que, en una· fórmula tiene un significado ( simboliza una idea) man
tiene su significado en otra fórmula con ella relacionada ( o de ella 
deducida) . En el manejo operativo - que es rigurosamente lógico
se respeta el principio lógico de identidad, y las transformaciones sim
bólicas deben ser siempre no contradictorias. 
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En estos momentos de verdadero frenesí logístico, conviene desta
car el carácter arbitrario de algunas de estas tendencias. Como ha di
cho Perelman: ¿Es música tocar un piano mudo, es decir, apretar 
notas que no alcanzan a tocar las cuerdas? 

El auge de las álgebras abstractas y del formalismo logístico parece 
ser una característica de los tiempos modernos. Existe una hipertrofia 
del simbolismo que no se ha logrado, desdichadamente, sin desmedro 
del verdadero razonamiento lógico y de la riqueza en ideas. Más aún, 
sería interesante investigar si no se verifica un proceso análogo en 
otras formas expresivas, como en la música y en la pintura ( el ato
nalismo y el abstraccionismo) . 

La existencia de estas cuestiones nos ha movido a analizar un tra
bajo del célebre lógico y matemático suizo Ferdinand Gonseth<•> donde 
se estudia - por primera vez, a nuestro saber- el problema de la 
fundamentación de la lógica. 

Gonseth divide su problema en tres : l ) el problema de la lógica; 
2) el problema de lo lógico, y 3) el problema en lógica. 

l. El problema de la lógica. 

Hace más de veinte años, en un libro un poco olvidado ya, Gonseth 
planteaba estrictamente la cuestión fundamental del método axiomá
tico : la demostración de la compatibilidad de un sistema axiomático 
debe asumir, por fuerza, un caracter lógico. Ahora bien, la axiomá
tica es una construcción lógica, en consecuencia, debemos usar la ló
gica para fundar lo lógico. (V. Los fondements des Mathématiques) . 
Varios años después, el matemático Goedel formularía su famoso teo
i-ema, donde "demuestra que es imposible demostrar la compatibili
dad de la axiomática de los números naturales" . 

La existencia de este dramático círculo vicioso que ensombrece a 
la ciencia fundante por excelencia, es el talón de Aquiles no sólo de 
la lógica sino de la ciencia. En efecto, todo sistema teórico supone 
la anterioridad de la lógica, pero, esta anterioridad ¿ en qué se funda ? 
Henos aquí abocados a lo que Gonseth denomina el problema del 
comienzo. 

( •) F erdinand Gonseth: Le probleme de la Logiq1ie et le problimie du Logique. 
"Actualités Scientifiques et Industrielles". Herman el Cie. 



www.carlosastrada.org

- 76 -

Las ciencias, en cuanto sistemas teóricos, se construyen mediante 
razonamientos cuya corrección está asegurada por las normas lógicas. 
Luego. es forzoso admi tir cierta prioridad de la lógica. Sin embargo, 
no es fácil justificarla. 

El estudio de la evolución mental humana no muestra que el pen
samiento lógico se instale con anterioridad a lo psíquico, sino al con
trario. Sirvan de ejemplo las investigaciones de la mentalidad infantil 
realizadas por Piaget. Como concluye Gonseth, no es posible llamar 
lógica a ese conjunto mal organizado de pensamientos rudimentarios 
( él prefiere denominar dialéctica a este tipo de razonamiento ) . 

T ampoco desde un punto de vista histórico se encuentra esta prio
ridad de la lógica. desde que, antes que Aristóteles fundara la ciencia 
lógica, ya Eudoxio y Platón habían instituído la geometría como cien
cia deductiva . 

De todo esto se infiere que, si se quiere mantener el carácter au
tónomo ele la lógica como ciencia, habrá que admitir que es su fun
ción ordenar y metodizar el saber. Es decir, que la anterioridad de 
la lógica no puede ser sino ele naturaleza metodológica. 

No cabe duda. por otra parte, que todos admitimos como n aturales 
·ciertas normas rectoras del pensamiento correcto y un conjunto de 
reglas que aseguran la eficacia de la acción. Si bien esto es incontro
vertible, porque es un hecho, la cuestión de cómo fundamentar la 
anterioridad de la lógica sigue en p ie. Para ilustrar el problema, 
Gonseth inventa un relato, mezcla de alegoría y metáfora. Suponga
mos - dice- que un artesano pretenda fabricar "la herramienta ne
cesaria para fabricar todas las herramientas". Si admitimos que la 
h aya logrado, hay que preguntar de dónde la ha obtenido, porque 
para fabricarla habría necesitado poseer otra herramienta. P ero, 
par'a poseer esa herramienta tendría que tener una anterior; y así 
sucesivamente. 

Existe otra posibilidad: que la herramienta exista y no haya sido 
fabricada por mano humana. Como dice Gonseth " que haya caído 
del cielo". 

o es difícil captar el sentido de la analogía: la h erramienta indis
pensable para fabricar todas las herramientas (instrumento univer
sal) es la lógica, instrumeuto-mental necesario y universal con respecto 
a todo sistema teórico. P ara edificar una teoría se necesita un pensa-
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miento o, mejor dicho, un conjunto de pensamientos. La lógica, en 
cuanto ciencia normativa, da las reglas del pensamiento correcto, y 
por ello es el instrumento de los instrumentos ( es un pensamiento 
sobre pensamientos) . 

Admitido este carácter de instrumento ( organon) que ya estaba en 
Aristóteles y - cosa extraña- es revivido por los lógicos modernos 
( por ejemplo, Cama p ), la institución de la lógica como ciencia autó
noma nos conduce a una paradoja: para edificar la lógica hay que 
pensar correctamente, y pensar correctamente implica conocer las 
reglas de la lógica. Siguiendo la analogía de Gonseth, aclaremos que 
la idea de " una herramienta caída del cielo" significa fundar l a ló
gica en un campo extra-lógico, es decir, en la metafísica. 

Gonseth observa que es posible generalizar este problema clel co
mienzo a la filosofía entera, ya que "no se puede comenzar en el 
vacío" . Quiere decir que, por ejemplo. quien edifique una teoría del 
conocimiento lo hará sobre una " doctrina previa" ( supuesta, aunque 
no explicitada), que, a su juicio, no es posible legitimar sino por dos 
métodos contrarios: 

a) La doctrina previa es justa "a . . ., 
pnon 

b ) ,, ,, ,, ,, ,, "a posteriori'·. 

La primera posición es dogmática (por ejemplo, el realismo de las 
clases) ; la segunda es idoneísta, palabra que, en el vocabulario de 
Gonseth, significa, abierto a la experiencia. (En sus último libros, 
prefiere usar la palabra dialéctica a la que asigna un sentido análogo 
al de idoneísta). En la elección entre una necesidad a priori o una 
necesidad a posteriori culmina el problema del comienzo. Pero, esta 
elección adquiere caracteres decisivos porque, una Yez aceptada una 
de las dos posiciones (lo que puede hacerse en manera implícita o 
explícita), queda prefijado el desarrollo futuro de la disciplina. Esta 
cuestión es análoga a la señalada por Husserl con respecto a la rela
ción entre las definiciones de una ciencia y la ciencia misma. En 
efecto, una mala definición puede conducir, a la ciencia así definida, 
po,· un camino totalmente erróneo (V. el Capítulo II del Tomo 19 

de las investigaciones Lógicas, de E. Husserl) . 
¿ Cómo resuelve, finalmente, Gonseth el problema del comienzo 

referido a la lógica, es decir, la fundamentación la ciencia fundante 
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por excelencia? Cabe suponer -y no estaremos muy lejos de la ver
dad- que lo hará dentro de los lineamientos de " su" doctrina previa, 
que es idoneísta. Y, en efecto, termina la cuestión metafóricamente, 
poniendo en boca de su artesano: aprendí de mi padre el procedi
miento para fabricar la herramienta universal, quien, a su vez, lo 
heredó de mi abuelo. No ha existido un inventor primero del proce
dimiento o de la h erramienta, porque la primera herramienta, quizás, 
haya sido una piedra de forma particular usada como herramienta 
por un hombre hábil. Y si preguntamos al artesano - prosigue Gon
seth- si está seguro de la existencia de esa tradición de famiJia , 
probablemente nos responderá, burlonamente: "Voyons, un peu de 
bons sens. En pleut-il souvent des outils tout faits?". 

2. El problema de lo lógico. 

Este problema consiste en investigar la naturaleza de " lo lógico", 
es decir , llegar a determinar cuál es la sustancia sobre la cual opera 
la actividad lógica. o buscaremos una demostración porque impli
car ía asumir la posición apriorista, la idea de una necesidad a priori. 
(Y a hemo, visto que Gonseth, idoneísta, prefiere la segunda posición, 
la ele una justificación a posteriori ) . P ara ello, h ay que encontrar un 
tipo especial de experiencia de lo lógico ( experiencia mental, teórica, 
se entiende) y Gonseth acude a la experiencia matemática del cálculo 
infinitesimal. 

Refiere, con nuevas palabr as, la vieja aporía de Zenón de Aquiles 
y la tortuga: Aquiles, el de los pies ligeros, recorre 100 metros en 1 O 
minutos, mientras la tortuga solo cubre 10 metros en el mismo tiempo. 
Si la tortuga inicia una carrera con noventa pasos de ventaja, Aquiles 
no la alcanzará nunca. En efecto, mientras éste franquea la distancia 
inicial, la tortuga habrá ganado nueve pasos y cuando el célebre corre
dor haya cubierto estos nueve pasos, la tortuga habrá adelantado un 
paso más. Y así sucesiva e infinitamente porque -y éstas serían las 
"reflexiones" de la tor tuga- Aquiles debería recorrer una infinidad 
de etapas sucesivas lo que es imposible por impensable: j el infinito es, 
de suyo, inagotable! 

Corren la carrera y, cien minutos después, Aquiles alcanza y pasa 
a la tortuga. P ero ésta, insopor table razonadora, concluirá: " Mi razo-
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namiento es correcto, son· los hechos los erróneos". Reflexión digna 
del más rancio idealista absoluto. 

Veamos algunas explicaciones : 

a) La del fí sico: el razonamiento de la tortuga es legítimo en geome
tría, pero no en física. La división de una distancia en segmentos cada 
vez más pequeños es un procedimiento válido en una recta geométrica 
contim~a, pero deja de serlo en el mundo de las realidades físicas. 

b) La del matemático: calculemos el tiempo que necesita la tortuga 
para recorrer todas las etapas que ella misma ha señalado: 

90 + 9 + 9 + 9 + .... = 100 segundos. - --
10 100 

Vemos que el tiempo total es la suma de una progresión geométri-

ca ilimitada. Su primer término es 90 y su razón es J... . Su valor es, 
exactamente, 100 segundos. lO 

Y 100 segundos es, precisamente, el tiempo que Aquiles necesita 
para alcanzar a la tortuga. El matemático demuestra que el infinito 
no es irwgotable ( como decía la tortuga) ... ¡agotándolo! 

c) La del filósofo: la legitin1idad del razonamiento de la tortuga 
reside en que se funda en una cierta concepción del infinito y su con
clusión final ( si los hechos contradicen mi razón peor para los hechos) 
revelan que cree en la realidad permanente de las ideas y en su pree
nunenc1a. 

Gonseth -buen idoneísta- encuentra otra solución que no es ni 
la del matemático infinitista ni la de la tortuga "neoplatónica": en 
los diez primeros minutos, la tortuga hace 1 O metros, más 90 que lleYa 
de ventaja son 100; pero, en esos 10 minutos, Aquiles recorre los 100 
metros {corre a razón de 100 metros por cada 10 minutos), y alcanza 
a la tortuga. H e aquí un cálculo elemental, y preciso, que no implica 
consideraciones sobre el infinito. 

La tortuga, empero, podría razonar así: Mi teoría filosófica no ha 
sido impugnada. Es cierto que la realidad --como dice el físico- no 
es divisible en un número infinito de partes, pero el infinito del mate
mático no es el de mi razonamiento. Este permanece intacto, porque 
el infinito matemático 110 se superpone con el infinito real y es a éste 
al que yo me refería. Lo único que hay que rectificar es la r elación 
establecida entre mi teoría filosófica y la realidad. 
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Esta pos1c10n -que e'- la de toda doctrina autónoma. incondicio
nada, construída al margen de la experiencia- siem pre podrá ser 
defendida, pero implica un progre:,ho abandono de la experiencia, 
Como dice Gonseth, es --un comba t en retraite perpétuelle". 

La conclusione de esta ,egunda parte del trabajo son: 
l ") El matemático. al edificar el cálculo infinitesimal. no opera 

sobre datos concretos de la realidad inmediata, y su visión del mundo 
real es distinta de la que ,e forma el fí,ico. Aunque la representación 
matemática de la realidad haya :,ido ,ugerida por una ' •intuición natu
ral", no existe una corre::pondencia perfecta con la visión del físico. 

29) El matemático posee una concepción previa del espacio logt·ado 
mediante ciertas " libertade:: .. que él mi-mo , e ha tomado ( convencio
nalismo matemático). 

3.,) La posibilidad de] mo,;miento continuo. ::obre una trayectoria 
r ectilínea, se basa en una 1:,egunda .. libertad·· que se toma el matemá
tico: la de " atravesar con ~u pen-amiento la infinidad de intervalos 
sucesivo que él mismo ha imaginado". 

49) Las " libertades" de] matemático -e ba-.an en una exigencia de 
coherencia y r igor que ha conducido --Je-pué- Je -iglo-- a la funda
mentación lógica del infinito. 

H emos llegado al fin de la .. experiencia de lo lógico" que nos pro
puso Gonseth. ¿En qué sentido han -t>n ido e-ta, reflexiones sobre la 
naturaleza del cálculo infiniteümal para re, elarno, la :,nstancia de 
lo lógico? 

El cálculo tiene una estructura análoga a la de la lógica y vemos 
que aquél no es n i la simple expre,ión de una realidad dada ni una 
libre con trucción del e,:píritu: •• ... la logique de la doctrine infinité
simal enonce les regles de constitution et de fonctionnement d'unc 
certaine dialectique dans un certain horizon de realité"'. Y, para Gon
seth, una dialéctica es un ü,tema de pen~amiento concebido con vistas 
a una mejor compresión del mundo. entendiendo por horizonte de reali
dad la expresión de un aspecto de la realidad. 

3. El problema en lógica. 

La lógica es axiomatizable del mi,mo modo que la teoría de núme
ros, la geometría o la teoría de }05 conjuntos. Una vez e lablecida, la 
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lógica es una ciencia deductiva como la ·matemática. En consecuencia, 
un problema lógico posee las mismas características de precisión y 
determinación que un problema niatemático. 

Conclusiones. 

l. El problenia del comienzo ha sido señalado también por otros 
autores, entre ellos, por Tarski (Introduction to Logic and to the 
Methodology of Deductive Sciences), Charles Sérrus (Traité de Logi
que. Aubier) y J. Piaget (Traité de Logique. A Colin ). En tanto que 
Sérrus considera que es un problema epistemológico -como, en efec
to, lo es-, Piaget opina que debe ser objeto de tratamiento por la 
Lógica también. 

La novedad aportada por Gonseth reside en un mayor rigor en el 
planteo y una extrema agudeza en el análisis. Su conclusión acerca del 
carácter metodológico de la lógica es la misma - excepto diferencias 
de vocabulario- que la del Círculo de Viena ( que habla de "recons
trucción racional") . 

2. Existe en todo el desarrollo realizado por Gonseth una doble 
consideración de la lógica, como ciencia pura y como ciencia aplicada. 
Este criterio - que no compartimos, como lo explicamos en nuestro 
trabajo Epistemology, Science of Structures, publicado en el último 

.número ele Trans/ fonnation, de New York - está bastante generali
zado, sobre todo entre los lógicos americanos. Peor aún es la confusión 
- frecuente incluso en lógicos de la talla de Carnap, Destouches y 
Destouches-Février- entre lógica, metodología y epistemología. 

3. La solución empírico-evolutiva con que Gonseth transa al final 
de su análisis - en lo tocante al problema de la anterforidad de la 
lógica- no nos satisface. Si bien es cierto que sirve para explicar la 
instauración de lo que podríamos llamar el pensar racional, no fun
damenta, de ningún modo, la teoría lógica. 

El único planteo posible, a nuestro entender, es el axiomático, siem
pre que se mantenga dentro de límites convencionales y operacionales. 
De lo contrario sólo cabe una derivación de la lógica a partir de las 
matemáticas ( como lo propusieron Hilbert, Destouches-Février y B. 
Levi) o la fundamentación metafísica. Este último criterio, aunque 
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fuera legítimo en rn plano. no es aceptable desde un punto de vista 
científico según el cual sólo es válido lo demostrado. 

4. Creemos que las consideraciones acerca del infinito matemático 
se aclaran si se tiene en cuenta que el infinito, en matemáticas, es ma
nejable porque es definido lógicamente. La matemática es la única 
ciencia que opera con el infinito, pero ello es posible porque es re• 
ducido a un concepto finito. 

En teoría de los conjuntos. por ejemplo, se puede operar con con
juntos infinito -definiéndolo!-, incluso- porque se los considera 
desde el punto de vista de su comprensión y no de su extensión, que 
es inagotable, como dida la tortuga de Gonseth. Definida la noción 
de correspondencia. se puede definir un conjunto infinito como aquel 
que e susceptible de ser puesto en <'Orrespondencia biunívoca con una 
de sus partes. Las dificultades para comprender la teoría del transfi
nito se deben a deficiencia, lógica,. La misma naturaleza poseen las 
paradojas: son trasgresiones lógica,. 

5. o es posible alcanzar una concln:,ión definitiva acerca de las 
reflexiones sobre el infinito filo~ófico. desde que siempre que razona
mos lo hacemos dentro de los límite, de nue,tra razón que es. de suyo, 
finita. Aún demostrando m exi,tencia lógica no habríamos trai=;cen
dido nuestra obligada finitud. 

6. Gonseth es consecuente con ,u antigua posición idoneísta al 
categorizar la creación del cálculo como semi-empírica. Sin embargo, 
hay que destacar que, en la actualidad - y él mismo así lo reconoce
está fundado lógicamente. El citado carácter semi-empírico expli
ca sólo la evolución histórica de~de Xewton y Leibniz hasta la actuali
dad. ' o obstante, no hay que confundir la cuestión genética con la 
naturaleza del cálculo, que es puramente ideal. Toda la matemática 
se puede formular a partir de la teoría de los números naturales 
( aritmetización del análisis) . inclu"o la geometría { estableciendo la 
correspondencia biunh oca y bicontinua entre los puntos de un eje y 
el conjunto de ]os número reales). Desde que es posible axioma tizar 
la aritmética, es decir, formularla lógicamente, queda sustraída a toda 
posible consideración de orden empírico. o invalida este h echo el 
que no sea posible demostrar la compatibilidad de la teoría de los 
números naturales. 
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7. Para nosotros ( véanse nuestro trabajos El m,étodo axiomatico, 
igníficación epistemológica, de una nueva axiomática del número 

,wtural y La epistemología, ciencia de las estructuras), la matemática 
y la lógica son isomorfas. es decir. poseen la misma estructura aunque 
~ean distintos los entes sobre lo~ cuales operan. Por esa causa, es cierto 
- como lo afirma Gonseth. aunque sin dar la razón- que el proble
ma en lógica es su ceptible del mismo planteo que un problema mate
mático. Y esto en virtud de que ambos problemas se plantean y resuel
,·en con el mismo método lógico. La demostración matemática no es 
sino un caso particular ele la deducción lógica, es decir, un encade
namiento especial de silogismo~. (P oincaré había llegado a conclusio
nes an álogas) . 

Para terminar, formularemo~ n uestra concepción de la lógica: es 
ww ciencia formal que estudia estructuras arquetípicas mediante ope
raciones puramente deductfras. 
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RELATO CRITICO 

LA IDEA DEL HOMBRE E EL CONGRESO 
DE FILOSOFIA DE LIMA<*> 

POR MIGUEL A .GEL YIRASORO 

La e1'ección del tema plenario " La idea del hombre en la filo~ofia actual'· 
se ha revelado como un verdadero acierto de la Comisión organizadora del 
Congreso, al brindar una excelente oportunidad para que pen adore d e 
las más encontradas tenden cias se esforzaran por reflexionar prietamente 
y desde su más profunda originariedad sob1·e este prnhlema candente y de 
tan capital importancia como es. para el hombre, el de su última realidad 
y su esencial destino. 

La diw:rsidad de las valoraciones y perspectivas puestas en juego. tan 
excepcional, que puede decirse que cada relator logró interesar con el 
atractivo de una concepción personal. es exponente vivo d·e la vitalidad rlc 
l a cuestión y de la madurez alcanzada por e l pen8amicnto filosófico en 
América. 

Para un encuadre, desde luego puramente com·cncional -y nada estricto 
de las diversas concepciones en pugna, tomaremos como punto de partida 
la caracterización del hombre contemporáneo como hombre prnme~eico. 
de Gastón Berger. 

Según Bcrger, Prometeo es el h éroe que expresa más fielmente los impul
sos y rebeldías de nuestros contemporáneos. u razón de ser fincaría en el 
sentimiento profundo de un aumento exti-aordinario clcl poderío humano. 
P ero, observa, si el prometeísmo contemporáuco no fuera otra cosa que c~ta 
sensación de podedo, de confianza en us propias fuerzas, no se explicaría ni 
su actitud de rebelión frente a toda transcendencia, ni su desesperanza y an
gustia, como ocurre en particular en la« tendencias llamadas existencialista,. 

Ante todo, es d,e advertir, que l a posición de Bcrger frente al prometcísrno 
es polémica y crítica, una actitud de desenmascaramiento dirigida a sacar a 

* El profesor Miguel Angel Virasoro :,delanta aquí. para Cu,,d.ertws de Filosofía, pá
ginas esenciales de un extenso relato crítico en el que. al hilo de un análisis minucioso del tema del hombre en el Congreso de Filosolía de Lima, nos ofrece un valioso ensayo sobre el filosofar antropológico contemporáneo. 
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luz las fuentes funestas de que se ongma. la culpabilidad implícita de la 
que está condenado a ser inexorable purga. En est-e sentido e insinúa l a 
sospecha de que si el prometcísmo encarna en verdad el pulso y el entido 
cfol vivir contemporáneo, está muy lejos en verdad éste de haberse elevado 
a una clara conciencia de sí. ahondando en los fundamentos originantes y 
en las motivaciones tiltimas que lo suscitan. Los filósofos, aparentemente 
fiel es a la tradición de su función apocalíptica y admonitora, ólo condes
cienden al mismo para prcv,enirnos de él como ante un abismo hacia el que 
la humanidad corre desatada a su perdición. Este Congreso de Filosofía, en 
e l que tantas posiciones y ,·aloraciones contraria del hombre fueron ex
puestas, ,es ilustrativo al respecto, pues resultan en pa1·ticular inseguras y 
equívocas las propugnantes de un implícito prometeísmo. Si el prometeísmo 
encarna entonces el alentar espontáneo y el impulso expansivo del ahna 
contemporánea, la conciencia del momento en cambio se encontraría, por 
decirlo así, como apartada y en pugna, en actitud de recelo frente al mismo. 
Esta dualidad en que la conciencia filosófica de la época se revela impotente 
para comprender y compcnetrar~e del sentido o la fuerza creadora de su in
terior substancia es característica de la hora y el fundamento profundo de 
es-e sentimiento de crisis que ha ¡,ido denunciado como constitutivo del hom
l,re contemporáneo. 

Las notas características <le este prometeísmo, sedan, según Bc1·ger, ]a 
creencia en la realidad absoluta del tiempo y como consecuencia de ella 
un desapego creciente con re~pecto a toda lrasccndcncia. El prometeísmo 
no tanto desconoce una instancia trascedcnte como se desolidariza de ella 
buscando realizar libremente 1,11 ser sin dejarse subordinar por valores y 
esencias intemporales. Desde este punto de vi ta, algunas corrientes existen
ciales, no las más originarias y ricas. pueden considerarse promctcicas. P ero 
no basta -esla rebelión frente a la intemporalidad y la trascendencia y una 
búsqueda insaciable de autenticidad en lo profundo de sí misma para definir 
el alma promcteica. Rccuérdc,e c1ue tocio,; los existcnciali!'mos ti-eoen su 
fuente originaria en Kierkegaard. que no era todo él otra cosa que un vaso 
r ebosante ele resentimiento frente al promctcísmo hc~eliano. El fenómeno 
de la rebelión. por el cual la conciencia finita del hombre se separa de l a 
conciencia infinita. y se h ace libremente creadora de l as tablas del bien y 
del mal, que en Hegel e de cripto con conmovido entusiasmo, como la afir
mación suprema de la libertad humana, en Ki,erkegaard, en cambio, aparece 
como una caída de la libertad. que n o concibe ya como la única y auténtica 
~ubstancia del hombre, sino como un mero acto de opción insubstancial, 
cegado y desnaturalizado por la angustia. La libertad kierkegaardiana, en 
ef.ecto, de terminada a elegir por la Yoz ele su serpient e interio1·, se angustia 
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y en la angustia se pierde y anonada a sí misma y cuando se recupera del 
Yértigo en que se ha sentido naufragar, se reconoce como ya culpable. La 
rebelión del l1ombre es así una caída producida en ese desmayo de la liber
tad determinado por la angustia, que ha obnubilado su conciencia y le ha 
hecho perder su auténtica libertad que aparece ahora como absorbida y 
alterada por aquélla. 

Esta subyacencia y compenetración de l a angustia •en la libertad, persiste 
y da su tono desesperado aun a las coróentes más alejadas del teocentrismo 
kierkegaardiano, como Heidegger y Sartre. Berger ha visto con exactitud el 
fondo de estas actitudes existencialístas cuando se pregunta: ¿l o provendrá 
nuestra angustia de sentir confusamente que al apostar por nuestro ser en 
contra del Ser, hemos optado, de h echo, por la nada? Hay entonces un 
prometeísmo existencialista, en •el que el impulso de reb elión, de autentici
dad, de libre autonealización y de dominio parece haber caído vencido por 
el buitre de la angustia que le roe incesantemente las entrañas. Un movi
miento que se lanza a la conquista del mundo y de sí mismo como libertad 
y potencia absoluta, pero que se agota en un frustrado conato de ser. El 
hombre se r econoce como libre, pero no conoce a la libertad como la subs
tancia última de sí mismo. 

El abna prometeica se realiza auténticamente en la m edida en que logra 
encarnar el optimismo de la ciencia moderna. considerada como un órgano 
de acrecentamiento de la liber tad, y es característica en ella la voluntad de 
lJevar a término sus más extremas posibilidades, cualesquiera que sean los 
peligros materiales o morales a que se encuentre librada en la emp1•esa, y 
en particular, su fe h egeliana, tan inhabitual en la hora p resente, en la om
nipotencia del espíritu, y en su capacidad de sobrellevar los derrumbes a 
que l a expone esa lucha titánica en que se encuentra empeñada con las 
fuerzas ideológicas incontrolables y contradictorias en las que la conciencia 
·contemporánea se •escinde y lucha consigo misma, y con las fuerzas mecá
nicas, sobrehumanas, todopoderosas y cuasi divinas, que la enfrentan desde 
la alteridad del mundo, y de resurgir gananciosa de la catástrofe, enrique
cida con nuevas experiencias y con un mayor poderío y dominio sohre sí 
misma y sobre la realidad. 

El hombre concreto es sólo un fragmento de sí, un proyecto de su propio 
ser , una encarnación de la libertad potencial y finita que deberá r ealizar su 
propia infinitud ahsorhiendo la alteridad infinita d,el mundo. En esta tarea 
se en cuentra enfrentada a las fuerzas caóticas del mundo que deberá do
minar y dirigir, hacer fuerzas interiores a su voluntad. La libertad como 
substancia del hombre, que deberá realizarse, ap arece así primeramente 
como un impulso o movimiento de expansión. El impulso de expansión 
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poderío porque el poder es la ,esencia de la libertad, lo que transfo1·ma l a 
libertad puramente potencial y vacía en libertad efectiva y actual; y liber
tad única con respecto a la cu al los diversos momentos contrapuestos repre
sentados en las figuras dialécticas de las conciencias del señor y del esclavo, 
de las con ciencias divina y human a, titánica e infeliz, etc., son sólo coagu
laciones de un movimiento universal que encuentra p recisamente en esta 
diversificación y lucha de los momentos entre sí, l a condición de la posibi
lidad de su desenvolvimiento. 

Como representante de u n prometeísmo nietzscheano podemos insinuar a 
Carlos Astrada en su comunicación titulada: L<i crisis del hombre en la 
filosofía actual. Su doctrina entiende ser una transcripción filosófica del 
conato del hombre por acceder a la concreta plenitud de su ser, propug
nando un h umanismo autista o humanismo de l a libertad en el que se pos
tula l a libertad como la más profunda esencia del hombre. Desde tal punto 
de vista es obvio que el hombre ha cambiado el rumbo en que se buscab a 
a sí mismo, siendo visible su empeño de rescatar su ser de su enajenación 
en las categoxias, los supuestos valores eternos y verdades absolutas, en una 
palabra de toda determinación heterónoma y transcendente. Su posición 
coincide así con todas l as corrientes inmanentistas e irracionalistas en cuanto 
subordina los valores y }a 1·azón misma a l a libertad y hace de la libertad 
en cuanto determinante de la~ posibilidades inherentes a la historicidad de 
su ~er , el núcleo central y la fuente originaria de toda valoración y verdad. 
Disiente en cambio en particular con el exjstencialismo de Heidegger y 
Sartre en cuan to Astrada parece inclinal'Se hegelianamente a atribuir a l a 
libertad un contenido sub stancial, en la forma de un núcleo de ene1·gías 
espirituales o materiales, fondo humano intransferible desde el que despren
derían todas l as posibilidades del ser. La concepción del homln,e hasta ahora 
habría sido determinada por la concepción platónica que atribuía toda rea• 
lidad a l as ideas y consideraba al hombre como un mero r eflejo de las 
mismas. Con Nietzsche se produciría un pximer rompimiento con el plato
nismo implícito en toda la cultura occidental y los supuestos en que se 
inspira. Frente al mundo transcenden te, afirmado como el verdadero mundo 
por el platonismo y a una vida ultraterren a afirmada como verdad·era vida, 
afirma ietzsche la 1·ealidad histórica singular, la existencia humana con
creta, enrraizacla en este mundo y proyectada en sus posibilidades a la vida 
y a un destino en este mundo terreno. Esta es una revolución destinada a 
subvertir el orden existente de los valores hasta en sus más profundas raíces 
y es precisamente por la magnitud ele esta transformación en la que el hom
b re convencional y h eterónomo se si ente naufragar para resurgir desde las 
profundidades de su propio abismo como una lib1-e encarnación de sí mismo, 
que se ha producido esta crisis del h om1H'e moderno, que es crisis de purifi-
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cación y crecimiento. Este movimiento del hombre para advenir a la auten
ticidad y plenitud de su ser partiendo de sus más entrañables posfüilidades 
aparece sólo programado en Astrada sin que parezca quer el· adelantar por 
el momento su s líneas y motivaciones radicales. Pero su 1·eferencia discipular 
a ietzsche y su postulación del nihilismo activo como punto de partida 
del perentorio proceso de revaluación de los valores por el que se siente 
acuciado, nos permiten vislumbrar sus más inmediatas proyecciones. ¿ Cuáles 
son las motivaciones fundantes de la nueva tabla de valores, valores inma
nentes en función de los cuales deberá realizarse la plenitud del ser ? Indu
dablemente aquellas que condicionan y posibilitan esta 1·ealizaóón, es decir, 
la voluntad de llegar a ser su auténtico ser , de poder llegar a ser su propia 
infinitud, superando todas las oposiciones de la naturaleza y las limitaciones 
implícitas en sus progresivas formas finitas. Es decir, en término nietzs
cheanos, la voluntad de poderío, en cuanto en la voluntad de poderío está 
implícita y codeterminada ]a voluntad de poder llegar a ser la plenitud de 
su esencia. 

A este resp ecto podemos encontrar esclarecimientos decisivos en la propia 
interpretación que hace Astrada de la voluntad de pode río en uno de su s 
libros más inten samente p ensados : N ietzsche profeta d e una edad trágica. 
La voluntad de poderío dice Astrada, es el postulado axial para una trans
valuación de los valores, el núcleo de irradiación de su ideario y el concepto 
central que da unidad y sentido congruente a la aparente dispersión de su 
p ensamiento. "El ser orgánico no es algo impotente frente a un todo cósmico 
inmenso e inanimado, sino que en la vida de aquél, tal cual como acontece 
como caso especial en el mundo, llega a su más p erfecta representación el 
ser unive1·sal de este mundo. La vida es sólo un caso particular. Se debe 
justificar toda existen cia y no únicamente l a vida ; el principio justificador 
es un principio mediante el cual se desarrolla la vida, l a cual no es un m edio 
para alguna cosa sino la expresión de formas d,e aumento de poderío .. . La 
vida misma, más allá de su caso particular , en cuanto es una tendencia 
irrefrenable hacia el aumento de poderío, se traduce por un proceso, por 
una acción que desemboca en el ser cósmico y que en el ímpetu de su fluir 
va alcanzando grados cada vez más elevados en valor y contenidos que son 
concreciones unitarias de fuerza. En este devenir ascendente va plasmando 
seres, organismos múltiples sin quedar circunscripta, apresada en las formas 
especialmente delimitadas y conclusas de tales organismos, puesto que los 
transciende como asimismo a todos los centros de fuerzas que ella va anu
dando en la corriente del acontecer en la forma de un soplo metafísico, un 
impulso del ser por r ealizar todas sus p osibilidades, una de las cuales sola
mente es el homhre". Esta voluntad de dominio es concebida pox Astrada 
así ontológicamente y como voluntad unive1·sal que no se en contraría du-i-
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gida a ningún fin fuera de sí misma, sino que sería simplemente voluntad 
de ser y de crecer, de incrementarse incesantemente. En cote sentido aunque 
Nietzsche se atuvo principalmente a la voluntad de poderío tomada indivi
dualmente, totalment,e ajeno a la idea de una conciencia o voluntad uni• 
versal, una voluntad de dominio que se manifiesta en los encontrndos actos 
volitivos de los múltiples entes particulares que luchan por sobreponerse 
y dominarse mutuamente, la interpretación de Astrada no deja de tener 
un fundamento certero en cuanto va al fondo subyacente y profundo del 
pensador en cuauto la voluntad de dominio nietzscheana reconoce como 
antecedente inmediato la voluntad ciega de Schopenhauer, voluntad una e 
indiferenciada de la que las múltiples conciencias particulares son sólo diver• 
sificaciones y variaciones insubstanciales. Pero esta voluntad de poderío no 
podl'Ía alcanzar nunca significación y rango de fueute radical y oüginaria 
de los valores en la realización ontológica del se1·, si no se la concibe a su 
vez como algo consubstancial y consubstancial en modo absoluto con el ser, 
es d-ecir, si no comprende al ser como libertad substancial y absolntamente 
autocreadora. 

El hombre es así, ontológicamente considerado, parte de un proceso de 
autorrealización del ser, que reconoce como su substancia primera a la Ji. 
bertad potencial y finita que se hace consciente en él en la fonna de libres 
esquemas o proyectos de su propio hacerse, que son otras tautas etapas de 
un proceso trascendente de autonealización en el que la libertad adopta la 
forma esencial de "voluntad de poderío'' r en el que ,·a progresivamente 
actualizando su propia esencia, en un movimiento creador en el que el hom
bre y la libertad que constituye su ser va trascendiendo continuamente este 
su propio ser. Este continuo proyectarse del hombre más allá de su propia 
esencia es lo que da origen a ese modo impropio del ser que es lo ideal, lo 
que existe por el momento sólo como idea, pero que dehe1·á realizarse como 
una libre voluntad de sí mismo. El proyecto de los proyectos, la idea abso• 
luta, que es también el valor absoluto en que deh erá encarnarse y llegar a 
ser el ser absoluto: es la libertad absoluta como posibilidad y virtualidad 
que ha realizado la totalidad de su poderío y no reconoce ya ni en sí ni 
fuera de sí nada que la delimite y determine. En cuanto el hombre es algo 
más que el mero esquema de proyecciones y posibilidades abstractas, tal 
como pueden sernos dadas en un análisis fenomenológico a priori al estilo 
heideggeriano, por ejemplo, se encuentra siempre h enchido de un contenido 
empfrico que da sentido y condiciona la posibilidad de actualización y 
verificación de aquellas posibilidades o fuerzas abstractas deternlinantes de 
las estructuras puramente formales del proyecto existencial que con stituye 
su ser. Por ello ninguna concepción f0t·mal del mismo puede sernos satis• 
factoría, pues sólo ella deviene verdadera en su unidad con su contenido 
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real e ideal, es decir, en unidad con su esencia ya realizada y en función 
de su Idea. D esde este punto de vista la esencia del hombre en cuanto liber
tad realizada, sólo podrá ser esclarecida al través de su historia y en función 
de este principio de voluntad de poderío que se nos revela ahora como su 
principio motor; interpretando los diversos momentos del saber y del actuar 
humano como otros tantos modos de engendrarse la libertad a sí misma, de 
sacarse trabajosamente del seno de su potencialidad y tenebrosidad inte rior 
y dar a luz su propia suhstancia, a través de los ruúltiples núcleos energéticos 
contradictorios y cambiantes en los que sucesivamente se enca1·n a y se des
en ca1·na, aparece y se oculta aquella fuerza una y universal. 

Dentrn de la dirección inmanentista creemos poder incluirse también los 
representantes del grupo "Hiperión" de Méjico, Leopoldo Zea y Emilio 
Uranga. E s común al grupo una manifiesta influencia de las doctrinas exis
tencialistas, en especial la concepción del hombre de Sartre, que no implica 
en verdad una mera transcripción, sino un repensamiento original que pro
cura al través de ella, llegar a una comprensión del homJn,e concreto y 
viviente, como etapa previa parn el planteamiento de un problema que 
sienten como más inmediato y auténtico: el ,esclarecimiento del ser del 
hombre amel'Ícano. 

Creen encontrar un fundamento para este esclarecimiento y su justifica
ción en el h echo de hal:>erse superado, afortunadamente para la meditación 
filosófica, la idea tradicional del hombre como una naturaleza o substancia 
inalterable. La filosofía actual, dice Zea, ha invertido totalmente tales su
puestos. El hombre no posee una esencia determinada. Su naturaleza con
siste precisament,e en no tener naturaleza; su esencia en carecer de ella; 
reconociéndose ahora como lo más substancial, lo que hasta ayer parecía 
serle puramente accidental: la historia y el tiempo. El hombre no está he
cho, tiene que hacerse y este hacerse tiene trn caracter individual concreto. 
Lo importante es que cada uno realice su auténtico ser. Con esta nueva idea 
del hombre, la filosofía ha tomado conciencia de l a relatividad de sus puntos 
de vista y esto l e permite una comprensión más amplia del mismo. Sabe que 
sus perspectivas son limitadas y por ende reconoce la necesidad de abrirse a 
otros horizontes, representados por las experiencias de otras razas y otros 
climas. La idea del hombre deja de ser una idea cerrada, tal como fuera 
elaborada por el hombre europeo-occidental y se deja fecundar por nuevas 
posibilidades y por otras culturas, que no han dejado aún oír su voz en el 
conci-erto del mundo. La universalidad del concepto del hombre que así se 
alcanza no sería ya algo abstracto, sino la unidad de todas las persp ectivas 
y posibilidades del hombre, realizadas al través de las múltiples culturas 
en las que la humanidad una ha venido realizando y expresando su incon
mensurable ser. Desde este supuesto es lícito hablar de las aJ)Ortaciones que 
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puede ofrecer el filosofar desde esta circunstancia íntima que Jlamamos 
América. Se plantea en tal modo una tarea nobilísima y de excepcional 
oportunidad para un Congreso americano de filosofía. Lo común y transi
t.ado del problema no le quita virtud a este nuevo planteamiento. Si el 
hombre es Jo que él mismo se está ininterrumpidamente haciendo. es in
disputable que se deberán dar en América circunstancias o situacione con
dicionantes de imprevisibles posibilidades que, a nuestro juicio, deberán 
originarse y desenvolverse en relación de continuidad directa o dialéctica 
( a través de la contradicción ) , con respecto a la esencia humana; c1la misma, 
como ya he dicho. producto del hacerse humano y contradictoria conei¡ro 
misma, interiormente desgarrada y dialéctica; esen cia que no se limita a ser 
cont,enido ontológico del hombre griego-occidental, ni del hombre de otra 
cualquier cultura, sino del hombre en su totalidad, de la humanidad una, 
como realización de una voluntad libre y de una con ciencia universal, con 
respecto a la cu al, l as múltiples ÍOl'mas y conceptuacioncs del cr en las 
que el hombre ha venido tomando contacto con su interioridad tumultuosa 
y profunda, son sólo como fragmentarias proyecciones de luz sobre un fon
do tenebroso infinito c inconsciente, determinantes de otras tantas formas 
o modos existenciales. 

Problema de más capital importancia, en lo que se refiere al ser último 
del hombre, plantea la comunicación de Emilio Uran ga, que sustenta a 
nuestro juicio, una de las tesis más originales del Congreso. Ella con
siste en la afirmación de que el er del hombre cs. ontológicamente. accidente. 
El hombre no es un ser pleno, compacto. sin fisuras, sino una interior de
ficiencia o insuficiencia: en una palabra no es sub tancia, sino accidente. 
Si el ser del hombre es algo no dado de una vez por toda<" sino un proceso 
que tiene que r ealizarse, un hacerse, debe decirec que este hacerse del 
hombre no es un hacerse como substancia. Qino como accidente. Hay que 
traer todas las conductas del hombre al horizonte del accidente, el ser del 
homhre se asume con la obligación o imperativo de accidcntalizarse, de un 
no saber a que atenerse, inseguridad. imprevisión. Toda interpretación del 
hombre como creatura substancial ser ía inhumana. En los orígenes de la 
historia de Améóca el hombre americano sufrió una desvalorización por no 
asemejarse al hombre europeo, ahora ha llegado el momento de compren
der que su accidentalidad rebosa de sentido humano y que la pretendida y 
jaclanciosa humanidad como substancia ha despedazado mucho ele los ge
nuinos modos de ser del h ombre··. 

Las notas que enumera Uranga como características del accidente y por 
ende como definitorias del l1ombre, pueden resumir e en la forma siguiente : 

19 El accidente no es ser sino ser-en; 
2'> El accidente pende o depende ele otra cosa. Alude a una realidad que 
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lo su stenta o sostiene: la substancia. La dependencia del accidente es la m ás 
radical qu,e pueda imaginarse, pues es dependencia de ser. La substancia le 
da su ser; 

3Q El accidente es fragilidad, se da en el ser o como modo del ser, pero 
amenazado constan temente de desalojamiento; 

4Q El accident,e es una p rivación o carencia, una penur ia, una falta o de
fecto de subsistencia ; 

5Q Lo que definir ía al accidente es la idea de sobrevenir, de aparecer sú 
bita e inespei-adamen te. El accidente es el sujeto del verbo advenir , la pura 
acción de estar de más. A ello hay que juntar la idea de lo que está bro
tando y viniendo sobre sí m ismo. Extasis puro, manar constantemente de 
sí mismo h acia sí mismo. Las notas seis y si•ete a nuestro j uicio estarían 
comprendidas en las anteriores. 

Tenemos así un concepto suficientemente unitario de la esencia o ser del 
hombre. El hombre ,es ser-en. No es ser en sí mismo, no sub siste por sí mis
mo, sino qu e es únicamente en otro, como manifestación o expresión de otro. 
E sto ot ro con respecto a lo cual el hombre es un mero accidente sería apa
rentemente la sub stancia. 

Que el hombre en cuanto tal sea un accidente no -es teoría excesivamente 
inusitada. Originar iamente, con Aristóteles, p or ejemplo, el h ombre en cuan
to ente individual es una substancia, l a substancia prim•era o p-0r excelencia. 
P ero y a para el cl"istianismo no habría propiamente hablando nada más que 
un a substancia pl·imera y absoluta, que es Dios, y una multiplicidad de subs
tan cias creadas, cuyo grado de efectiva substancialidad variaría según se las 
concibi-era como más o menos indep endientes o separadas de Dios (libres 
frente a Dios) . Para el emanatismo el hombre no es propiamente una subs
tancia. Históricamente no es extracomún la idea del hombre como un acci
dente cuya substancia puede ser o l a vida en general , o un alma inmortal, 
o la r azón universal, o una conciencia trascendental, e tc. 

Lo problemát ico de la t esis es que en la exposición de U ran ga parece estar 
imP,lícito -el supuesto de que el homh1·e es un accidente, es decü-, un exis
t ente que posee los caracteres del accidente, p ero que no es accidente de 
ninguna substan cia, no se apoya y extrae su ser de u na substancia, sino que 
flota en la existencia, como una pura accid-entalidad sin arraigo, ni fun
damento. Tien e, sólo entonces, las modalidad•es del ser-en: la fragilidad, la 
inconsistencia, l a deficiencia, pero sin que pueda apel arse desde esta insu 
ficiencia radical a ningún substrncto o fundamento capaz de compensar esa 
deficiencia interior que Je es propia, al modo, por ejemplo, como la insubs
tancialidad del hombre cristiano encontraba en l a substancialidad absoluta 
de Dios, el firme asidero y el ªP.ºYº seguro en sus tribulaciones. 

El hombre es concebido así en cu anto accidente como posey,en do la es-
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tructura propia clel ser-en, como siendo fuera de sí, en un otro que es ahora 
una nada. Como un existente flotando sob1-.e la nada, sin fundamento ni 
razón ele ser , como una pura contingencia o existencia de facto, expuesta 
en cada momento a desaparecer (Sartre); y qne toma conciencia d e sí en el 
temple de ánimo o predisposición or iginaria como tirado y abandonado en 
el mundo, para en él morir (Heidegger ) . Existencia que desde esta consubs
tancial fragilidad en que se encuentra súbitamente siendo, asume y r ealiza 
su ser como una lib-re el,ección de sí misma, como un hace1·se que está bro
tando y viniendo sobre sí mismo con tinuamente. 

Esta absoluta contingencia y fragilidad del ser del h ombre es la solución 
del existencialismo. El homh1·e, al decir ele Sart1,e, no es sino que se está 
haciendo. En él la existen cia precede a la esencia que no es más que una 
libre realización d,e aquélla. En esto se encuentra coincidiendo con H egel 
para quien la esen cia del espíritu en cuanto libertad autocreadora es lo ya 
realizado. Sólo que en Hegel, l a esencia humana, no obstante su lib-1,e crea
tividad se encuentra ya prescripta en la Idea concebida como Dios antes de 
la creación del mundo y de todo espfritu finito. Para Sartre no h ay una 
esencia comú n a todos los hombres, como p a1·ece haberlo entendido Hegel 
y antes el iluminismo del siglo 18. El hombre realiza su esencia surgi,endo 
abruptam ente sobre el fondo de l a nada y creándose l ibremente a partir de 
una inmediata asunción de su ab soluta contingencia. El hombre se reconoce 
así como un libre realizarse de sí mismo y como sien do en último análisis 
libertad. P ero la libertad más que constitui r propiamente su ser, revela lo 
que tiene int,er iormente de no-ser. 

Este sentimiento de la existen cia humana como derelicción, como caída 
o abandonada en el mundo, es de inmediata ascendencia kierkegaar diana 
e indirecta del cr istianismo. Sólo que en Kierkegaard la derelicción no es 
un estado absolutam,ente primario, m ás allá del cu al no podamos r etrotraer , 
t r as del cual no hay en verdad n ada; sino una consecuencia de la culpa y 
la culpa no es otra que l a libertad humana. Esta ascendencia desenmascara 
todo el sentido negativo y p esimista de la libertad sartreana. El existencia
lismo sartreano es así l a tercera posición del p ensamiento refer ente a la 
esencia humana frente al promet-eísmo hegeliano y al fideísmo crist iano y 
se en cuentra mucho más cerca del segundo que del primero. Por eso no 
puede ser la filosofía directriz de nuestra época. 

Para el contingentismo accidentalista de Sartre, la esencia del hombre no 
es ya la libertad que se lihera, crea su propia substancia rompiendo todo 
sojuzgamiento frente a una voluntad univer sal y absoluta, en un acto de 
rebelión, que se niega y desnaturaliza a sí mismo en el contrasentimiento 
de la angustia, sino esta misma libe1·tad de Kierk eggaard, p ero una vez ya 
caída desgarrada en las garras de la angustia, que se si,ente existiendo en el 
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seno de la nada y se angustia precisamente porque tiene que asumir y llegar 
a ser su p1·opia posibilidad. 

La verdadera e$encia del hombre a nuestro juicio es la contraria. La li
bertad es la substancia última y la constituye el se1· del hombre, lo que h ay 
ele ser en el hombre (no la fisura en la que se infiltra la nada) . El hombre 
posee una substancia permanente que es la libertad. Permanente no quiere 
decir que la libertad sea algo invariable, sino que debe concebirse como una 
substancia que subsiste siempre, pero no como idéntica consigo misma, sino 
como una substancia dinámica, autocreadora, que se va acreoentando y eni-i
quecienclo continuamente con nuevas posibilidades y medios de autoneali
zación. E l hombre es un accidente con respecto a l a libertad, en cuanto el 
ser del hombre como manifestación ele esta substancia que es la libertad 
pudo ser o no ser, pudo ser de esta o de otra manera, y de hecho han trans
cunidos infinitos siglos en que esta plasmación o encarnación de la substancia 
una de la libertad que es el hombre no existió sobre la tierra. Pero no es un 
accidente separable de su substancia, que exista en su substancia como sien
do en . . . otro, sino que la lleva interiormente en sí, vive en su ser y es 
como una de las diferentes formas posibles que en su realizarse toma la 
libertad. El hombre así no está propiamente dicho en rnlación ele accidente 
con 1,especto a sn substancia, sino que es como uno de los múltiples mo
mentos ele ese proceso único ele autonealización en que se constituye y se 
conduce a su plenitud esa substancia en desenvolvimiento que es la libertad. 
Debe decirse entonces que una sola y única substancia se diversifica y dis
persa en una multiplicidad ele entes individuales que no son en sí otra cosa 
que lihel'tacl diversificada e individualizada. 

La comunicación ele Francisco Mfró Quesada, espíritu animador del Con• 
greso y una de las mentalidades más promisorias de nuestra filosofía, reviste, 
para nosotros, excepcional importancia, tanto considerada en sí misma, cuan
to por el acierto ele su enfoque se presta admirablemente como punto de 
referencia para realizar algunas precisiones que estimo impostergables con 
1·cspecto al ser del hombre. Francisco Miró Quesada considera que hay dos 
rasgos esenciales que pueden enumcriu-se como comunes a l as más graneles 
concepciones actuales del hombre: la recuperación ele la libertad como es
tructura constitutiva del hombre y la clesubstancialización del ser del hombre. 

Las doctrinas filosóficas más l'epresentativas de nuestro tiempo se ca
racterizan por atribuir excepcional impmtancia al concepto ele l a libertad. 
Esta proclamación de la libertad como factor integrante del ser del hombre, 
se hace con un sentido de recuperación, frente al positivismo y al materia
lismo del siglo pasado. Debido al p·restigio de la física en cuanto ciencia 
rigurosa ele la naturaleza, la mente filosófica se inclina a reconocer univer
salmente la necesidad del enlace causal, y en sus esfuerzos por llegar a un 
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planteami,ento adecuado del problema moral se ve en la p-rec1s10n de pos• 
tular ]a libertad humana como posible, a pesar ele la determinación del 
mundo de los fenómenos. Hoy día, en cambio, la libe rtad se recon oce como 
punto de partida fundamentante, como un datum absoluto. Esta actitud 
está emp·arentada con l as concepciones dr l a misma física moderna, en la 
que el concepto de una determinación necesaria y universal ha perdido su 
vigencia. Incluso la libertad empírica no contradice la ley del decurso fe. 
noménico, ya que la l ey de enlace se reduce a una mern concesión proba
bilística. Para el filósofo actual la libertad no es una de las tantas ca1·ac
terísticas que posee el hombre, sino su inter és fundamental, el concepto 
antropológico por excelencia. Anotaremos de p aso que en esta afirmación 
de l a libertad como el concepto básico del hom bre y del ser en gen eral, la 
época moderna no es tan innovadora como parece entenderlo Mfró Quesada. 
Ella era el concepto substancial común a todo el idealismo poskantiano: 
Fichte, declara que su p ensamiento gira totalmente alrededor de un único 
concepto: el concepto de la libertad. También Sch elling ha h echo del mis
mo tema central de su especulación, encontrán dose latente o p resente en 
cada página de su filosofía. Schelling nos ha dado en su ensayo "Investiga
ción filosófica soln,e l a n aturaleza de la libertad humana", uno de los es• 
clar ecimientos más lúcidos del problema, que ha servido ele inspiración a 
Kierkegaarcl en el que abrevan las más encontradas corrientes del existen
cialismo contemporáneo. Igualmente parn H egel el concepto de la lihertad 
es el concepto substancial del espíritu, que se desenvu elve y se 1-ealiza como 
espíritu absoluto en cuanto libertad absoluta que es al mismo tiempo razón 
absoluta. "Así, como l a gravedad es l a substancia de l a materia, dice, l a 
libertad es la substancia del espfritu. Todo el mundo reconoce a la libertad 
como uno de los atribu tos del espíritu . P ero nuestros desenvolvimientos an
teriores nos han p ermitido arrihar a una verdad más extrema: l a substancia 
única de l o espiritual es la libertad" . E n esta concep ción de la libertad como 
substancia y ser del espíritu en general y del hombre en par ticulal·, esti
mamos a H egel como adelantándose a las más novísimas concepcioues de 
l a filosofía contemporánea, que no logran darnos nada más que una com
prensión incompleta, n egativa y nihilizante de ella. Como r epresentante 
m áximo, en efecto, de este movimiento de recuperación de la lihertad, sin
dica Miró Quesada a Sartre, para quien la libertad sería el hombre mismo, 
es decir , su ser esencial y radical. P ero si Sa1·tre hace de l a lihertad el ser 
último del homhre, no ve en esta libertad, ni en el hombre, consecuente
mente, un modo positivo del ser . Por lo contral"io, para Sartre, la libe rtad 
es cal,encia de se1· y no surgimiento de un ser pleno, es como un vacío o 
agujero de ser , la negación o nihilización del ser. La libertad entonces, en 
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cuanto es el ser del h ombre, define a este ser o esencia humana como un 
no-ser, como una negación o anonadamiento de ser. 

La segunda caracterización que hace Miró Quesada del hombre, como ser 
desuhstancializado, se encuentra en íntima conexión con esta concepción 
"negativa" de la libertad. Por substancia, entiende aquí Miró Quesada, lo 
que es, o sea la esencia del hombre. La esencia en cuanto sujeto es lo que 
hay de p-ermanente en el ente, como el substracto invariable debajo del fluir 
del ente. El existencialismo en todas sus manifestaciones elimina decidida
men te el concepto de substancia, sosteniendo Sartre, que dicho concepto se 
opone a toda concepción de la libertad como elemento constitutivo del 
hombre. Es aquí donde me parece que estas concepciones existencialistas 
están necesitadas de una más inmediata revisión. La tesis contraria que 
paso de inmediato a s,entar para facilitar la discusión es la siguiente: no 
sólo el reconocimiento de la libertad no es incompatible con la aceptación 
de una substancia humana, sino que debemos afirmar que el ente h umano, 
ya se lo consid,ere como ente singular o en la universalidad de su ser, posee 
una substancia y que esta substancia precisamente es lu libertad. Para esto 
bastaría un pequeño reajustamiento del concepto de substancia. Substancia 
es lo que está debajo de los fenómenos, de los accidentes y lo que le sirve 
de punto de referencia unitario, de fundamento ·y asidero. En este sentido 
l a libertad como raíz y fundamento único de todo el realizarse humano 
cumple perfectamente su rol de substancia. Substancia se dice también es 
lo que h ay de permanente -en l as cosas. Pero la libertad como núcleo inma
nente de autocreación y autorrealización del hombre, es lo que hay en él 
de permanente y el fondo duradero contrapuesto a la variabilidad y multi
plicidad de sus realizaciones. Se dice asimismo de la substancia que es no 
sólo lo permanente o durndero sino también lo inmutable o invariable en 
el ente. Sólo en este sentido no se cumple estrictamente el concepto. P ero 
esta nota de invariabilidad es evidentemente secundaria, no se da de hecho 
jamás en -el ser real y se ol'igina en xeminiscencias parmenideanas que han 
infiltrado en el concepto de substancia exigencias ficticias. La libertad no 
es algo que permanezca idéntico consigo mismo, sino un proceso, un movi
miento de autodesenvolvimiento que va de lo puramente potencial o virtual 
a lo actual, de lo finito a lo infinito y en el que va acl·ecentando continua
mente su esencia, que no es ya la vacía y purament,e subjetiva "autonomía 
de elección", sino un sistema organizado de posibilidades o potencialidades, 
que abren o cierran, an1plifican o comprimen, agilizan o 1•etardan el ex• 
pandirse de esa fuerza interior que constituye su ser y que encuentra preci
samente en -esta organización de posibilidades la con dición sine qua non de 
su realización. 

El concepto técnico y filosófico de libertad, según Sa1·tre, significa sola-
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mente: autonomía de elección. Ser libre no significa obtener lo que s,e quiera, 
sino determinarse a elegir por sí mismo (!>_ Aquí reside a nuestro juicio el 
enor fundamental de la concepción sartreana que es también la concepción 
más corriente de la libertad. Pero libertad no quiere d•ecir en modo alguno 
solamente facultad de ,elegir, de quel·er, sino de poder efectivamente; el hom
bre que quiere y no puede no es libre, sino precisamente lo contrario. Poder 
elegir un proyecto de vida sin poder llegar a vivir realmente dicho proyecto, 
es por cierto un modo bien equívoco de ser libre. Atíu más la propia posi
bilidad de la libertad como autonomía de elección implica ya algo más que 
la mera elección, supone un poder, "poder" decidirse, elegir, optar; es decir, 
una potencialidad que se encuentl·e a la base de la elección y la sustente, 
que la haga posible de hecho. Esto exige una comprensión más amplia de 
la libertad como facultad no ya de querer sino de poder; como facultad en 
este caso de poder elegir; en el acto de elegir, como en todo acto, está im
plícito un poder hacerlo y esta posibilidad de poder hacerlo es lo que lo 
define como libre para hacerlo. La posibilidad de pode1· es el elemento esen
cialmente constítulivo de la libertad, el fundamento necesario de toda rea
lización, y aún de esa forma híbrida de realización estática y paralítica, pu
ramente psicológica y sin xaigambrc ontológica que es la libertad sartreana. 

En cuanto substancia del hombre, entonces la libertad debe concebirse 
necesariamente como facultad de poder elegir el proyecto que luego reali
zará o no, total o parcialment-e, según el grado de libertad efectiva (la 
libertad humana es siempre limitada y finita ) que eu ella se manifieste. 
La libertad sólo puede ser concebida como posibilidad de hacer en el sen
tido de que encierra en sí mismo la suficiente fuerza expansiva, capaz de 
desenvolver su interior proyecto y de superar las fuerzas contrapuestas que 
le oponen resistencia; o para decirlo, con palabras de Sartre, el coeficiente 
de adversidad de las cosas. Esta fuerza interior en desenvolvimiento es la 
lihertad que en el hombre se ha elevado al plano superior de la concien
cia, p,ero que en verdad no necesita de la conciencia para realizarse como 
acontece en el plano de la naturaleza y de la vida orgánica. Este expan
dirse unitario de la fuerza autorrealizadoxa ( que es libre en cuanto posee 
en sí las condiciones que hacen posible este desenvolvimiento ) a través 
de las formas de la naturaleza hasta culminar en la forma espiritualizada 
del hombre, es lo que define al ser del hombre corno un efectivo ser en-el, 
mundo, comp1-endiendo ahora el "en·' en sentido literal, como una relación 
de contenido a continente. El hombre no está frente al mundo, ligado a 
él por la preocupación o el cuidado, que son fo1·mas puramente exteriores 
de relación; sino que ,está dentro del mundo, formando parte integrante 

( ! ) El Ser y In Nada. Tomo III, pág. 82 de la trad. esp.tñola de 1\1. A. Virnsoro, Bue
nos Aires. 
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del mundo, en comunión intrínseca con el mundo. Ha surgido en el mundo 
como resultado provisional del mismo proceso por el que se constituye el 
mundo en gene ra]. La existencia humana no es algo que ·se encuentre de 
súbito tirada, abandonada en el mundo como en un lugar de exiHo, sino 
que se encuentra en el mundo, centrada en el mundo como en su propio ser, 
como en su seno vivificador; significa un momento o una etapa en el 
proceso evolutivo en el que se autorrealiza el mundo, que alcanza precisa
mente en el hombre conciencia de su proyecto más g,eneral y absoluto, 
de su más auténtico querer ser, en cuanto existencia resuelta, que no quiere 
ya su propia nada, sino llegar a ser la plenitud de su ser; mediante un 
desdoblamiento intrínseco al ser uno y potencial, desdoblamiento que se 
da en la intimidad del ser mismo como el medio libremente elegido de que 
se vale para coordinar las fuerzas dispersas, activas o latentes, en las que 
se resuelven sus múltiples impulsos y t entativas de ser, dentro de este pro
yecto ve rdaderamente último y determinante de todos los p•·oyectos par
ciales posibles del Dasein: de llegar a ser su propia infinitud mediante 
la asimilación consciente y teleológica de todas l as fuerzas aparentemente 
contrarias en las que el ser aparece fragmentado y desintegrado, para 
ordenarlas y unificarlas, subordinándolas a aquel proyecto absoluto y 
extremo. 

Podemos distingui1· así con respecto a esta fue1·za una y primordial que 
se desenvuelve en el mundo, <los clases de realizaciones u objetivaciones: 
objetivaciones inconsciente y objetivaciones conscientes ; o, lo que es lo 
mismo, seres en-sí y seres en-sí y para-sí. Pueden haber seres en sí que no 
sean para-sí, pero la inversa es imposible, no puede darse un para-sí, sino 
como el para-si de un en-sí. No puede aceptarse entonoes la distinción 
absoluta ele Sartre entre un ser-en-sí y un ser-parn-sí. Según Sal'tre " Toda 
sín tesi s de amb os ·es irrealizable, debiendo permanecer cada uno por siem
pre en su incomunicable soledad" . Con ,esto nos da una visión amputada 
del hombre, que es en verdad siemp1·e síntesis de un en sí y un para-sí. 
Hay un en-sí dd hombre que es lo que el hombre ha h echo libremente de 
sí ; este en-sí del hombre, que constituye su esen cia, es su p asado, que es 
p or una parte, en cuanto el hombre es siemp1,e ser en el mundo y original'ÍO 
del mundo, el pasado del mundo, virtual y latente en l a interioridad hu
mana ; y, por otra, en cuanto el hombre se ha realizado a sí misJUo en la 
historia como autoconóencia univer sal que se va esclareciendo a sí misma 
y al mundo en su conquista de sí misma y clel mundo: historia universal 
clel saber y de l a cultura. 

Lo en-sí del hombre, o su pasado, no es así el proyecto global y origi
n ario, de un para-sí individual, sino la unidad sintética de todos los pro
yectos particulares en cuanto todos ellos deben encontrarse subordinados 
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y coordinados a la realización de aquel proyecto uno y universal que es 
la realización de la liber tad absoluta en el mundo, como asimilación del 
mundo y transfiguración espiritual del mundo. 

Frente al existencialismo prometeico en el que el ser quiere libremente, 
es decir, de espalda a toda voluntad he terónoma, realizar su propia totali
dad y que puede ser considerado como el efectivo intérprete del senti
miento de la hora, el existencialismo nihilizante de Heidegger y Sart rn, se 
afana por remover no sé que supuesto pútrido del hontan ar humano, a fin 
de levantar los miasmas deletéreos de la angustia y de la náusea, en los 
que se ent,enebrece y naufraga el impulso autorrealizador de la libertad, 
que se transparenta en la primera como libertad para la muerte y ~n la 
segunda como "existiendo de más" como pura con tingencia sin sentido que 
p uede querer sólo lo irrealizable y el absurdo. 

Según Emilio Estití toda existencia humana se encuentra si,empre dent ro 
de una situación. El hombre es posibilidad o libertad que en su realizarse 
se encuentra constreñido por esta situación que condiciona y determina a 
su ser propio. Por eso necesita transcenderla para llegax a ser su verdadero 
ser. Esto quiere decir qu·e debemos convertir nuestra libertad en liberac.ión. 

Esta liberación es negación de lo dado, de l a situ ación o facticidad en 
que se encu entra enquistado su ser, tiene que negar lo que se opone a la 
libertad plena, es decir, esforzan;e por superar esta condición general de 
l a existencia que consiste precisamente en ser siempre un ser-ahí. 

La liberación puede tomar aspecto diferentes, que a su vez det•ermina
rían otros tantos tipos metafísicos: Puede estar basada en la actitud moral 
( o práctica), en la actitud cognoscitin, en la religiosa y en la artística. 

En ,el primer caso, la acción pone de manifiesto lo problemático de una 
vida que para ser necesita des-realizar todo lo dado, negarlo y transfor
marlo. El hombre busca en principio la satisfacción de todas l as necesi
dades, esperando encontrar en ella su felicidad. Pero l a felicidad es una 
ilusión, pues el hombre está constituído de tal manera que tocio logro de 
un deseo o de un interés lleva implícito el surgimiento de otros múltiples 
deseos o intereses. Su símbolo es l a insatisfacción fáustica, que toma colora
ciones dolorosas y pesimistas. La liberacjón de la existencia en este plano 
de la acción nunca puede ser radical. En la acción, en efecto, dehemo$ 
reconocerlo con Estiú, l a libertad humana corre el r iesgo de perderse en 
sus propias realizaciones, de dejarse absorber por los fines subalternos, 
empastarse o diluirse en el goce de los objetos. Poi· eso, a nuestro juicio, 
sólo constituye un efectivo proceso de liberación el movimiento de l a liber
tad que tiene como objeto último de su querer a sí misma, que quiere su 
realidad y su plenitud absoluta, y con respecto a la cual todo logro par
ticular, todo apetito, todo anhelo, aún sea el anhelo universal de la feli-
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cidad, importa una autonegación y desnatUJ·alización. Este proceso de 
liberación, por otra parte, en cuanto toda existencia se da siempre en una 
situación o facticidad, sólo podrá consistir en una acción tranformadora 
ele esta facticidad, consistente en una remoción de obstáculos, asimilación 
de fuerzas adversas, transformación de las 1·esistencias de los objetos en 
instrumentos, etc., mediante la cual l a libertad va alcanzando grados de posi
bilidades cada vez supel"Íores. Pero la existencia humana no puede salir 
de una situación sino para caeJ· en otra situación, más rica, en perspectivas 
y virtualidades y en predisposi ciones creadoras, pero no por ello menos 
limitante y determinante de la libertad. El proceso de liberación de la 
libertad deberá concebirse, entonces, a nuestro juicio, en este plano de la 
acción como efectivo, como un auténtico p roceso de autoliberación de la 
libertad, tendido hacia su realización absoluta, hacia su plena totalidad, 
pero en el cual esta totalidad absoluta sólo puede pensarse como un desi
derátum o ideal irrealizable en el ámbito de lo humano, como una Idea en 
el wntido kantiano. 

El segundo grado de lihernción, que soh1,eestima al parecer Estiú como 
un grado superior de lihe1·ación con respecto al anterior: es el saber, que 
aproxima, dice, el hombre a la divinidad. Nuevamente, creemos, es necesa
rio distinguir enb·e el sab er pm·amentc práctico y científico, que es un 
modo de liberación subordinado al anterior y auténtico en cuanto se 1-eali
za dentro ele sus líneas directrices, como órgano de autoliheración y auto
rrealización de la libertad, y el saber de contemplación, por e l que la con
ciencia humana se eleva a la intuición de lo Uno y es anticipo de l a beatitud. 
Ahora, debemos pregunta1·nos, ¿en qué sentido h ay en esta contemplación 
puxa una efectiva liberación? E stiú es poco explícito al r esp ecto hasta tal 
punto que puede decirse que no hace más que enumerarla. El conoci
miento contemplativo libera parece ser porque nos aproxima a la divini
dad. P ero esto sólo sería exacto si lo divino se reconociera como la esencia 
última de lo humano, si el hombre al aproximarse mediante esta intui
ción contemplativa a la divinidad profundizara cada vez más en la inti
midad de si mismo, en su consustancial libel·tad. 

Pero con esto ya nos encontramos dentro del tercer modo de liberación: 
la fe religiosa. La fe religiosa, dice Estiú con frase sospechosa, es una libe
ración del hombre de sí mismo. Pe ro una liberación del hombre de sí 
mismo sólo puede ser liberación de sus falsas apariencias o valores, y enton
ces es una hberación que es al mismo tiempo autentificación del hombre 
y por ende profundización en su verdadera esencia. O puede concebirse 
como una liberación de la esencia del hombre, en cuanto esta esencia se 
supone como algo imperfecto, insuficiente que debe ser superado, o negado, 
como rebelión o pecado, etc., y en este caso la liberación no sería en el 



www.carlosastrada.org

- 102 

fondo más que un efectivo prnceso de enajenación o pérdida de sí mismo, 
una seudo liberación. La fe en su sentido metafísico, en cuanto intuición 
metafísica irreductible, consiste en la evidencia o conciencia inmediata 
que tiene ,el yo de su unidad esencial con las demás conciencias indivi
duales, p ercibiéndose en ella a sí mismo como substancialtnente una con 
el todo. E sta intuición metafísica es ambigua o, tanilJién podríamos decir, 
ambivalente. Ella es a veces intuición d,e la unidad sustancial de todas las 
conciencias particulares y como tal es el fundamento necesario de la cien
cia y de toda comunicación entre los humanos. Las conciencias individuales 
se reconocen como teniendo su centro último y su fuerza de autorrealiza
ción en una conciencia o voluntad general de la que las conciencias o 
voluntades particulares serían sólo manifestaciones más o menos esenciales. 
Toda r eferen cia de la libertad individual, todo ahondamiento de ésta en 
la voluntad universal y consecuente reconocimiento de su unidad con el 
todo, importa así una poten cialización y acrecentamiento de la m isma ; 
habría aquí en esta t·e-ligación d-e lo particular a lo universal, que es 
1·eligación a su más absoluta esencia, una efectiva y auténtica liberación. 
P ero la intuición metafísica de la f.e trasciende simultáneamente esta mera 
aprehensión de lo universal humano, hacia una conciencia universal y abso
luta que se p resupone como extrahumana y con respecto a la cual l as Hber
tades humanas se encontrarían en relación no ya de identidad consubstancial 
si.no de dependencia. Es decir, para hablat· con más precisión habría iden
tidad de substancia (la libertad), pues de otra manera no podría da,·se la 
intuición metafísica; pero la primera se concibe como infinita y la segunda 
como finita, y esta disparidad crea a su respecto una dualidad esencial. 
La primera forma de r e-ligación daría lugar a una r e]igión puramente 
inmanente. La segunda es el fundamento manifiesto de las religiones en el 
sentido comúnmente aceptado. La relación del hombre con resp ecto a lo 
absoluto sólo p,odría ser el de una abdicación o rnnunciarniento a su liher
tad, en un anonadarse como ser 1ibre, para anegarse y perderse en l a volun
tad divina. No es en verdad u n modo de liberación, sino de enajenación y 
de esclavitud. La conciencia humana en esta intuición metafísica de lo 
absoluto aparece así interiormente dilacerada por los dos sentidos en que 
se muestra en ella este absoluto. Para la primera no hay más que un uni
versal inmanente, que es al mismo tiempo la esencia formal del hombre. 
A su respecto toda transcendencia es negada y aceptada como incognoscible, 
como no dada en la intu ición y rnpresentable sólo para el pensamiento. 
Para la segunda, en cambio, la transcendencia es intuída con la misma o aún 
con más absoluta evidencia. Estas son dos posiciones extremas, dos testimo
nios igualmente válidos, más allá de los cuales no puede aventurarse el 
espíritu crítico, si no quiere caer en una polémica militante de mala fe r 
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sin sentido. Esta dualidad determina a la esencia humana como una esencia 
interiormente desgarrada, que se debate consi go mismo, e irreductible a 
una unidad. 

Por último emunera Estiú como cuarta forma de liberación al art·e. En el 
arte se supera la determinación de la contingencia y l a facticidad transfi
gurando lo existente en la intemporalidad irreal de una forma cerrada en 
sí misma. El mundo del arte, agrega, se origina en una evasión de lo real. 
Creo que con estas palabras que subrayo ha dado en el blanco Estiú en el 
verdadero sentido de la actividad artística. El arte es una evasión, una 
evasión de la facticidad, cou10 son también evasión otros m uchos modos del 
comportarse lmmano frente a la realidad. Pero una evasión, lo contrario 
de una liberación, es sólo la máscara o la apariencia de la liberación. 

-
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NOTAS 

LA ETAPA ACTUAL DEL ULTIMO 
.,;. ~ 

HEIDEGGER 

¿ "QUE SIGNIFICA PENSAR"? (1) 

CARTA DE FRIBURGO (ALEMANIA) 

POR CARLOS ASTRADA 

Los viernes a las cinco de la tarde, hora d·e la V orlesung seman_al de 
Heidegger en la ya famosa aula número uno de la Facultad de Filosofía de la 
Universidad de Frihurgo. en BrisgoYia. constituyen todo un acontecimiento 
inte1ectual. Dicha aula, con una capacidad de 900 personas sentadas y de 
1.000 con las que escuchan de pie y las que se arraciman en torno a la 
cátedra, totalmente repleta, y dos aulas más, con capacidad para 800 y 700 
oyentes, respectivament•e, también llen as y con oyentes ele pie, a las que se 
transmite por el micrófono clescle el aula número uno ]a confe1encia ma
gistral, es el auditorio que escuch a la palabra ele H eidegger. Es un problema 
conseguir asiento cuando no se dispone ele alguno de los pocos reservados 
por el fiJósofo para ]os íntimos de su círculo. "Gna hora antes comienza ya 
la afluencia del público. 

Est-e semestre, como el anterior y como sucederá en el próximo ele invier
no (1952-1953) dicta sobt·e el tema ¿ rP as heisst Denken?, ¿ qué significa 
pensar? La tarea que se ha propuesto y Yiene cumpliendo el autor de Sein 
und Zeit es explicar primero cada una de las partes que integ1·an la estruc
tura de pregunta, por su alcance supuesto conocido, de tanta gravitación 
mental, y, por su aparente simplicidad, tan compleja en lo que atañe a lo 
especulativo y a lo h istórico-filosófico. A través del pensar y en dii-ección 
al ser corre la línea de embestida, én la etapa actual, del propio pensar del 
último filósofo genial de Occidente. Su palabra, de difícil claridad, abre 
interrogantes, rectifica sólitas interpretaciones y reserva como es de imagi-

-1 

(1) Una síntesis de lo que Heidegger considera la tarea <Jue compete al pensar trae un 
artículo del mismo título ( ¿Was heisst Denken?) - que fué el tema de una conferencia 
radial- publicado en Merkur, N9 53, 7• Cuaderno, julio 1952, Stuttgart. 
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nar, para la gran mayoría de los oyentes, aporías que se le escapan. Y cier
tamente, la cuestión que aflora en seguida es la de si en ese •enorme auditorio 
h eterogéneo, de estudiantes y de público extra-universitario, hay r ealmente 
un diez por ciento capacitado y con preparación histórico-filosófica para 
seguir la disertación de Heidegger, captando más alla de su técnica expresi
va (Heidegger es un gran expositor) su verdadero s·entido y alcance. Si es 
así ¿ qué espera, pues, de su palabra, el restante noventa por ciento del 
público oyente? Y no cahe decir que est e público no "comprenda" a Heide
gger , ya que compren sión no es sólo la intel ectiva y apta para el discrimen 
crítico. Hay que t ener presente que el ambient,e que crea la Vorlesung es el 
de una tónica emocional de la que todos participan. La mayoría busca en 
la lección magistral un indicio que l e haga sospechar algo del s,er, ya que, 
para H eidegger el p en sar es pensar del ser, "así como las nubes son nubes 
del cielo". Hoy, para el homb1'e europeo capaz de inquietud y también para 
el de otras latitudes, sea que él adopte una lúcida actitud intel ectiva, o una 
adivinatoria de carácter emocional, es cuestión del ser y de la existencia. 

También en las dos primeras décadas de nuestra centuria un gran público 
en parte mundano, llenaba el aula del Colleg•e de France en que disertaba 
sobre la filosofía de la vida Henri Bergson. La vie, en la palabra de Bergson, 
cobró prestigio mágico, un alucinante timbre áureo. La gente sentía la 
necesidad, agui joneada po1· su inquietud, de adentrn1·se intuitivamente en 
la onda de la vida, estilizada en la durée, el aporte bergsoniano que debeló 
al determinismo mecanicista. Es que l a filosofía -dicho sea con todo res
peto-, es mondaine, es para el mundo y la vida. Hay épocas, las de crisis, 
en que -ella se aproxima a la realidad. Su sombra abandona el plano en que, 
como tal, fué sistematizada por el p ensamiento abstracto, y hace su apari
ción de cuerpo presente en el dominio de la vida, de la existencia, del mundo 
human9. Entone-es se percibe bien que ella, a pesar de su escolaridad técnica, 
es filosofía de la vida y para la vida. 

¿ Qué significa pensar, en concepto de Heidegger? Este nos dice que para 
saberlo aproximadamente debemos estar prestos a aprender a pensar; pero 
tan pronto como nos entregamos a est e aprendizaje tenemos que reconocer 
que aún no somos capac-es de pen sar. Tenemos sin duda la posibilidad de 
pensar (por cuanto el hombre es, por definición, el ser que puede pensar), 
pero este "posible" en que nos ampa1·amos no nos garantiza que podamos 
hace rlo. 

~ f.l hombre, corno ser viviente racional tiene que poder p ensar, si él quiere. 
:r:zá e] hombre quiere pensar y, sin embargo, no pue de. En última instancia, 
a hase de éste su querer pensar quiere demasiado y puede, por lo tanto, 
demasiado poco. Verdaderamente sólo queremos aquello que antes por sí 
mismo nos quiere en nuestra esencia, en tanto que se inclina a ésta. Esto 
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que se inclina a nuestra esencia nos mantiene en ésta mientras uosotros 
conservamos eso mismo qne nos mantiene. Pero sólo lo conservamos en la 
medida qu e no lo dejamos escapar de la memoria. Entonces es la memor ia 
lo que recoge el pensar p ara aquello que nos mantiene en nuestra esencia 
en cuanto que, al mismo tiempo, es lo pensado en nosotros. Esto. poJser lo 
originario, es lo que hay que tener presente. ólo cuando estaruo;; capaCÍ• 
tados para Jo que hay que tener presente. lo que en sí e~ lo reflexionantc, 
podemos pensar. Lo que hay que tener presente. y en nosotros piensa es, 
según H eidegger, el ser . P ara alcanzar aquella capacitación tenemos nosotros, 
poi· nuestra parte, que aprende,· a p ensar. 

Lo que h ay que tener presente, ,en lo que hay que pen~ar. puesto que el 
hombre está menesteroso de ello, es lo crítico, lo riesgoso. lo grave. Lo más 
cr ítico en nucsti-a época cr ítica y d•e 1·icsg:o es que nosotro'i no pensamos aún. 
no obstante que el estado del mu ndo se torna cada vez más crítico. Aparen• 
temente esta situación exige, antes, que el h omb,,e obre en lugar de hablar 
tanto en Conferencia!' y Congresos, te rminando por moverse en un puro 
idear acerca de lo que debía ser y cómo debería Uevarse a cabo. En conse
cuencia, el déficit estaría en el obrnr y de nin¡nín modo en e l pensar. Heidc• 
gger, contrariamente, opina que hasta ahora el hombre. desde h ace ya siglos, 
h a obrado demasiado, pero ha pensado muy poco. Todo lo que aduce sobre 
el pensar no tiene, según lo pre,·iene. nada que ver con la ciencia. El pensar 
a que el se refiere - pensar primario- clcscrihc su movimiento al margen ) 
por encima cJ.e la cien cia. Lo que de é-ta nos dice, incidental, pero incisiva
mente. es ha,·to sugestivo r como a propósito para inquietar. lo que buena 
fa lta les h ace, a los epistemólogos. ··La ciencia 1w píen-a ... Y no piensa por• 
que, conforme a sus procedimic11tos y medios au,¡;iliare, jamás puede pensar. 
a saber según la manera en que el t>en,ador pien~a. Pero que la ciencia no 
pien8e oo es un defecto suyo, sino una ,·entaja. E~to le permite alojarse en el 
ohjeto que ha acotado y hecho emerger su itn-e,tigación. u comportamiento 
será predominante opel·ativo. Según Heidegger. la relación ele la cien cia 
con el pensar será fecunda y legitima cuando el abil>mO que exi•te cutre 
lafl ciencias y ,el pensar se tome visible. y ciertamente como uno insupei-ahlc. 
Cabe, pues, extraer la consecuencia de que si el hombre ha obrado clemasiado 
ha sido porque las ciencias han tenido la primacía. constituyendo su preocu• 
pación dominante. 

El pensar es un ,estar en camino: e~ un constante tránsito. Hncia lo qu<' 
se dirige el hombre en el pensar. en ~u constante estar en marcha. •es hacia 
el ser. Si realmente piensa, ha de pen,-ar el bCt·. que eQ de- donde provit'nC 
el impulso que hace que el pensar $Ca un estar siempre en camino a . . . 
En defin itiva es el s,er el que piensa Nt el hombre, y el que habla en su 
knguaje. El ser et' el ad, inicntc y l'l homhre es e l viandante q ue. en el 
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elemento del pensa1·, va a su encuentro, sin que éste se produzca puesto 
q ue el pensar siempre es un estar en marcha. Lo único que cabe esperar es 
que el ser advenga al homlH"e, a su visión, cuando •esto suceda por destin a
ción del se1· mismo. E ntonces comenzaría, según H eidegger, una mutación 
en l a esencia del hombre, que dajar ia así de ser •el animal metaphysicum. 

En las clases que nos fué dable escucharle, Heidegger explic itó el carácter 
del pensar como un -estar en camino a . . . , con una ¡:xenetración que sacaha 
a luz lo mismo que el buzo ql1e vuelve de u n a profundidad océanica con 
el tesoro de un naufragio, magníficos hallazgos. (¿Y qué otra cosa es para él 
el pensamiento clásico griego, reducido a techné y tabulado en disciplinas, 
qu•e los restos de un naufragio en que el oro de ley, el significado esencial 
del aporte originario de los presocráticos, de un Parménides, de un Heráclito 
se ha perdido, ha sido olvidado? ) . Hizo un análisis en pos de una nueva 
interpretación, muy suya, del comienzo del fragmento 6 de Parménides (Diels, 
Die Fragmente der Vors<>kratiker. I Bd., pág. 153, 4a. ed.). Este reza: "Esto 
es necesario decir y pensar, que el ente es". Heidegger empieza, para desci
frar en su sentido lo que se oculta en el poema parrnenídeo bajo significa
ciones idiomáticas incipientes. por establecer lo que seda la verdadera 
puntuación de la frase : "Esto es necesario" (p unto y coma) "decir y pensa1·' ' 
(punto y coma) "que" (punto y coma ) "sólo el ser e " . Una posible trans
cripción conceptual de la sentencia tal como l a presenta Heidegger sería la 
siguiente : ("El ser) es necesario, sólo el ser es, y "que" suscita el decir y el 
pensar". Claro que los filólogos no estarán de acuerdo con esta interpreta
ción de Heidegger, como tampoco con otras, tal como la de la sentencia éle 
Anaximandro (Holzwege, pág. 296). Caéla pun to y coma que introduce en 
aquélla los ha1·á dar un hdnco. Pero uo sobreestimemos a los filólogos, má
xime si tenemos presente la opinión que Nietzsche ( que hien conocía a sus 
colegas) nos éla d-e ellos ( Wir die Philologen), sohi-e todo en lo que respecta 
a su falta de aptitud para desentrañar lo simbólico. que es el ropaje del 
pensamiento antiguo, sobre todo del presocrático. 

Con relación a Parménides. Heráclito, etc., H eidegger pone en entredicho 
la designación de presocráticos. Consicleu que, con referencia a éstos, hablar 
de presocráticos implica erróneamente sub-estimación. Llarnar a Parménides 
presocrático es lo mismo que llamar a Kant prehegeliano. Desde el punto 
de vista formal la comparación es atrayente; aunque discutible. Ciertamente, 
para un hegeliano, Hegel sería l a superación de la postura ele Kant, el 
9esarrollo pl eno ele lo que en ·este último habría estado genuinalmen te . No 

/hstante, esta apreciación es ohjetahle poi· cuanto en Hegel. dentrn del mar
co de los sistemas del idealismo alemán postkantiano. culmina un desarrollo 
metafísico, que no tiene su arranque en Kant, y la problemática que infiere 
Hegel en Pltiincme11ologie des Geistes, que es lo más YiYiente del aporte 
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hegeliano, es ajena al pensamiento de Kant. Por lo demás, con igual criterio 
podría considerarse a éste como prefichteano o preschellingiano. Mas lo 
efectivo es que a todos los filósofos del idealismo alemán, a partir de Fichte, 
se los llama postkantianos y con razón, no para situarlos cronológicamente, 
sino porque el filosofar de todos ellos arranca de la posición kantiana¡ De 
modo que toda la constelación del idealismo alemán es filosofía -y ¡gran 
filosofía- postkantiana. En cambio, la filosofía prekantiana se parece mu
cho a la prefilosofía, prolongado "su eño dogmático". En cuento al ulterior 
desarrollo que los filósofos del idealismo alemán imprimen, en más de un 
aspecto importante, a la posición kantiana, y también en lo tocante a algunas 
de las consecuencias más radicales que de ésta dei-ivan (intuición intelectual 
en Fichte, aprioridad trascendental de la natuxaleza en Schelling) , todo eso 
está genialmente bosquejado y en gran parte explicitado por el Kant de 
Opus Postumun. Y aún suponiendo que ésta se hubiese p erdido, todos estos 
pensadores continuarían siendo postkantianos pol·que su filosofa1· ha que
dado aferrado en el movimiento del giro copcrnicano del p,ensamiento de 
Kant. Todavía más, si la "Crítica de la razón pura" se hubiese perdido y 
sólo nos quedasen los escritos del Kant pre-crítico, los sistemas del idealismo 
alemán, a pa1·til" de Fichte, no serían concebibles. 

Con relación al problema que suscita el cotejo polémico de Heidegger, se 
puede pensar disin tiendo con su valoración de Parménides, que el problema 
del ser inaugurado por él, recién encuentra en Aristóteles y Platón su ver
dadera dimensión y altitud de desarrollo filosófico. En Pa1·ménides preludia 
el tema de l a ontología, surge la doctrina del ser según Nietzsche ( Die Phi
losophie im tragischen Zeitalter der Griechen). Sería, la suya, la incipiente 
visión del problema. Pero si, como pretende Heidegger, en Parménides no 
sólo está el germen, sino también la flor y el fruto, entonces no cabe cierta
mente llamar a Parménides presocrático. En este caso a los filósofos socrá
ticos y postsocráticos habría que considerarlos postparmenídeos. 

Empero es el caso que entre el pre y el post, o más allá de ellos, la 
cuestión fundamental es la d-el ser y correlativamente la del pensar, sobre 
los cuales Heidegger continuó disertando, llevado por la magnífica dinámica 
de su pensar. Al terminar la última lección que nos fué dable escucharle, 
salimos trabajados por la idea de que la mente más potente y mejor orga
nizada de la filosofía contemporánea estaba lanzada íntegl·a a la conquista 
de la posición última, sin resguardo para un retroceso, y que el úlhmo 
Heidegger era el símbolo de la ultimidad d,e] pensar ... europeo. 

Frihurgo, junio 30 de 1952. 

CARLOS AsTRADA 
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RESOLUCIONES DEFINITIVAS, 
PROVISORIAS, POSIBLES 

(SEGUN LAS RESPECTIVAS CATEGORIAS) 

POR GIOV ANNI CAIROLA 

El autor de este fragmento correspondi.ente a su ensayo "lo Proviso
rio y lo Posible", ha fallecido el 13 de julio de 1952 en. la ciudad de 
Turín. Desempeiiaba el cargo de asiste11te del Profesor Nicola Abbag
nano y era uno de sus discípulos predilectos. Pocos años hace se doc
toró en Filosofía y Letras en aquel centro de estudios, evidencian.do sri 
capacidacl especulativa, por lo cual constituía una de las gran.des 
esperanzas del pensamiento italim,o. Su prematura desaparición ha 
malogrado una personalidad filosófica que ya había comenzado a 
destacar su valor dentro de la más reciente promoción influída por el 
pe11Samiento de Abbagnano. Su existencfrt breve, pero intensa, nos ha 
legado algunos escritos que sirven de ¡Jauta para aprecfrtr la claridad, 
nitidez y acuid.ad de su criterio. 

* * * 

La consideración de la exjstencia caracterizada por el 1•econocimiento de 
su· límite, po1· el que es constitucionalmente incierta, establece la cuestión 
de la relación ~ntre la incertidumbre de cada posibilidad existencial y el 
certificarse en el acto de elegir y realizar una de ellas. Se pregunta: ¿cómo 
acontece l a resolución? 

Esta puede ser considerada bajo h·es formas: mediante la categoría de lo 
definitivo, de lo provisorio y de lo posible. 

a) Lo definitivo - si en el acto de la elección- se considera el pasaje 
de la posibilidad al hecho y se ve que esta posibilidad "factificada" no 
puede más transformarse como posibilidad de elección ya que es imposible 
invertir los momentos del tiempo; se afirma consecuentemente que la elec
ción de la cual el problema halla su resolución es definitiva. Lo definitivo 
expresa la estabilidad. "Alea iacta est"; y no 1,esta otra cosa por hacer cuan
do se ha degido, ni más que decir al que indague sobre la elección. 

h) Lo provisorio - si se consideran las elecciones prnponiéndose conti
nuamente a través del curso del tiempo, y el estratificarse sucesivo de los 
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hechos, conjuntamente con la exigencia de lo definitivo que da seguridad 
( exigencia inapagada completamente o p.or cierto tiempo ) - afirma que 
la 1·esolució11 es provisoria. 

e) Lo posible - representa 
de la provisoriedad que cuenta 
ticamente también la existencia 
ción normativa r garante. 

teóricamente 1.m desarrollo más coherente 
con la incerteza, pero considera problem~
de la s-eguridad y la búsqueda en una rel¡ -

Estas tres categorías son muy distintas entre sí y no son dialectizables; 
representan tres actitudes existenciales típicas. Se podría describir el aspecto, 
viendo luego cómo A"ueden ser usadas estas tres, en el devenir de la existen
cia. P ero esta extensión indagativa no es proficua; se 1·equie re en vez un 
profundizamiento que consiste en ver cuál de las tres categorías corresponde 
al buen uso que se debe hacer, cuál sfrve verdaderamente para dar una reso
lución posit iva. 

El análisis de la definición ele lo definitivo admite una tautología en l a 
cual se intrnduce ilícitamente una nueva categoría. En efecto, si se dire: lo 
que se ha hecho es hecho, o: lo que se ha h echo es estable, cuando se en
tiende por estabilidad el "factificarse" de lo posible, entonces se logra la 
tautología. P ero si se dice : la resolución es: "hecha", pues "es" y "será" 
establement:e definitiva, es menester negar la consecuencia ya que se vuelve 
a proponer ilícitamente, para el futuro, lo definitivo que pertenece al pasado 
y con stituye el h echo ; se atribuye l a categoría d·e lo definitivo a Jo posible. 
En este caso el término definitivo es u8ado equívocamente e introducirlo 
mecliant•e un cambio ilícito. 

El análisis lógico está confirmado por la imposibilidad de definir la reso
lución de un problema en forma tal (definitiva ), en caso de ser seguro que 
la misma resolución no pueda nunca más ser reconducida a problema. 

Y o sé no 5ólo que mi resolución puede ser equivocada, sino también que 
no podré más dar una solución absoluta ; es decir, que corresponda total
mente al interrogante, y sería ésta la única resolución definitiva del pro
blema. Luego la estabilidad de una resolución -está condicionada por su 
1·evocahilidad y una situación no es nunca una situación definitiva, por lo 
menos hasta que dure l a vida. 

Por otra parte, si cada resolución es considerada solamente como un h e
cho y s~ excluye así del plano problemático, la sucesión temporal de l as 
el ecciones se impide, cada elección sucesiva es una ruptura de continui
dad provocada po r el pre,,unto ser definitivo de las resoluciones : se niega 
l a continuidad de la exist en cia negando el incidir q,el pasado en el futuro. 
Mas aún, por medio de la resolución, un problema deja ele ser, pern su 
"haber sido" no altera la sustanci a, lo cual no excluye que pueda volver a 
ser un prolJlema. En vez, si la resolución es establemente definitiva reduce 
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el problema resuelto a no ser más un problema, lo niega como tal, lo que 
es, como se ha visto, imposible. Lo grnve de la confusión que acontece cuando 
se invierte "el haber sido" de un problema con el "no ser más", es evident:e 
cuando se examina la capacidad resolutiva que al actuarse usa una de las 
tres categorías arriba expuestas. 

En efecto, la capacidad 1·esolutiva del hombre es limitada y el límite del 
mímero de la posibilidad no solamente es extremo (se me presenta un nú
mero "x" de posibles; mi situación me consiente solamente aquéllos; otros 
productos ele la fantasía, los cuales pueden también dirigir el pensamiento, 
son en verdad imposibles para mí ) . 

Este es el significado más visible del límite, pero es menester no olvidar 
que en el ámbito de estos "x" posibles yo no estoy disperso, lihre de todo 
límite. Esto acontece interiormente en cada posihle, que es mío, porque en 
él reconozco constitucionalmente la unidad de las posibles realizaciones. Es 
cierto que en este instante yo puedo escribir, o comer o correr; y no puedo 
hallarme en Roma o . :rew York, o derribar con el homhro la pared que está 
enfrente de mí; pero también la posibilidad de escribit-, ele comer o de correr, 
poseen cada una interiormente, un limite propio de mi existencia. Fuera de 
ejemplo, sostengo que cada posibilidad, dado que es mía, es limitada (pre• 
caria e inestable); y no reconocerla como tal significa negarla como posi
bilidad. La limitación interior de cada posible, excluye la resolución defi
nitiva, perfecta, dado que la resolución que es mía (verdadera para mí) no 
puede ella dejar ele ser también limitada; se aclara así la posibilidad para 
todo problema de ser repropuesto a mi elección y el certificarse del posible 
mediante el acto de la elección en un h echo que no significa otra cosa sino 
la continua "ape1·tura" (hoózonte) de la elección real para mí que estoy 
sujeto a los posibles. Luego, la capacidad resolutiva de elegir , la cual es 
p1·opia ele la existencia - y no como ciertos sueños gnoseológios la fingen-

• excluye la coincidencia del hecho y de lo definitivo porque ningún hecho 
es jamás definitivo, si es oriundo del hombre. 

En otros términos : el hecho que resulta de la elección no es necesario, 
(como n ecesidad imperativa ) la falta de necesidad es más evidente cuando 
se observa el acto de la elección en su interioridad y -en su límite constitutivo 
más que en su explicación externa; no importa ver que puedo escribir, o 
hacer otra cosa, y no estar en New York, sino observar cómo y por qné 
puedo escribiL 

La negación del uso de la categoría de lo definitivo en la elección, recon
duce de nuevo al cómo y por qué de la posibilidad, sohre la cu al se discurría 

\,_ al principio ; y enlaza esta negación a la exigencia que la elección afirma 
"- la verdad para mi en la resolución del problema. 

(Tradujo Rosa De Lio Brizzio) 
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RESERAS Y CRITICA BIBLIOGRAFICA 

Problemes Actuels de la Phénoménologie, Actes du C&l{>que 
lnternational de Phénoménologie Desclee de Brouwer, Bru
xelles, 1952. 

Este breve volumen contiene el texto de cinco· importantes comunicaciones 
y una conclusión, en la que J ean \V ahl destaca los aportes fundamentales de 
lecturas y discusiones y confronta sus resultados. 

La comunicación de Pierre Thévenaz sobre La question. du point de départ 
radical chez Descartes et Husserl, vuelve sobre el tan trabajado tema, pero 
para destacar no ya las analogías de ambos filósofos, sino su carácter de re
presentativos de "dos actitudes irreductibles". 

Descartes y Husserl coinciden en la convicción de que "la tarea de la 
filosofía es la de establecer el fundamento radical y apodíctico de la ciencia 
verdadera". Pero sus diferencias son esenciales. En prime1· lugar, es distinto el 
propósito de su radicalidad: mientras Descartes intenta rehacer la ciencia 
ab ovo, para lo cual se vuelve hacia la metafísica, Husserl no cuestiona l a 
certeza de la cien cia, cuya crisis alcanzaría sólo sus fundamentos y signifi
cación, pero no sus resultados. De ahí que, también, difiera el proceso de 
radicalización. La duda metódica busca un fundamento primero que elimine 
y reemplace lo que antes era real. La reducción fenomenológica ni) elimina 
nada, ya que la ciencia es cierta: libera únicamente a la intencionalidad de su 
referencia al mundo, para que pueda ,olverse a lo que hace posible el 
mundo y le da su sentido: la subjetividad trascendental. 

Estas dos experiencias metódicas son índice de dos concepciones de la 
conciencia, que escinden, diríamos, su estructura dual, ya reconocida por 
Aristóteles: conciencia intencional de objetos, que es conciencia implícita de 
sí. Para Descartes l a conciencia esencialmente es conciencia de sí, atención, 
que alcanzará la total coincidencia del yo consigo mismo en el cogito; en él, 
la vacilante conciencia de sí inicial se ha cargado de apodicticidad, se ha 
tornado aprehen sión metafísica de sí y punto de partida radical de !_a 
filosofía. 

Para Husserl, en cambio, toda la conciencia es intencionalidad. La epoJe, 
por una conversión sobre el yo, la torna intencionalidad trascendental; pero 
su Selbstbesinn'!tng, más que una reflexión sobre sí, es una recuperación 
siempre más total del mundo en su fuente trascendental dadora de sentido; 
"por una parte como intención total, como espectáculo proyectado ante el 
espectador desinteresado, por otra como teleología escondida., en el plano 
de una Leistung constituyente que da su sentido al mundo". El punto radical 
de parüda está, así, para Husserl, en la "coincidencia de la conciencia tras-
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cendental con la totalidad de su intención, o sea, con el mundo". Siendo esta 
coincidencia, de hecho, inalcanzable, la búsqueda del punto de partida ra
dical resulta el creciente proceso de radicalización de la filosofía, "la racio
nalización progresiva de la razón misma, que l·eaprehende su propia historia 
y su teleología escondida al reaprehender el mundo". 

Puede ahora Thévenaz precisar la "enorme distancia" que va del punto de 
partida del radicalismo cartesiano al del trascendentalismo de Husserl. "Uno 
busca el verdadero comienzo de lo que todavía no es; el oh·o, el verdadero 
comienzo de lo que ya es". En Husserl, como en todo trascendentalismo, la 
razón no es totalmente cuestionada; habría, así, una deficiencia de radicali
dad. Descartes, en cambio, habría alcanzado el punto de partida radical que 
excluye, de una vez por todas, toda recurrencia a 10' trascenden tal. La línea 
de Descartes no conduce a Husserl, y Tévenaz ve otra prueba de esta afir
mación en el hecho de que, debido a la tradición cartesiana, "hasta hoy el 
trascendentalismo está ausente de la filosofía francesa" . 

* * * 

El relato de Herman J. Pos se titula Valor y límites de la fenomenología. 
Comienza situando los inicios de Husserl en la reacción psicologista contra 

el idealismo romántico, para pasar a la "evolución dialéctica" del pensa
miento husserliano que, del psicologismo de Philosopie der Arithmetik 
pasa, mediante la teoría de la intencionalidad, al objetivismo de la verdad 
autónoma que exponen Logische Untersuchungen, para, por una nueva co
rrección de lo excesivo de esta posición, concluir en el idealismo trascen
dental de Ideen. 

Examina Pos el carácte1· de este idealismo y encuentra que "la descrip
ción pura del hecho fundamental, que es la conciencia natural realista, 
conduce (a Husserl) al idenlismo de una conciencia segura de su contenido, 
p~ro no de la realidad que corresponde a su contenido". Por este camino 
habría llegado Husserl hasta las últimas consecuencias del idealismo, como 
lo comprobaría ]a afirmación contenida en uno de sus últimos escritos de 
que "la subjetividad deja vnler la realidad mundana, lo que sugiere que 
sería libre para dejarla caer y aniquilarla". 

Al finalizar este análisis - en el que, nos parece, no se alcanza lo peculiar 
del idealismo fenomenológico- concluye Pos que tal idealismo es "el fruto 
de condiciones históricas, que quedan fuera del fondo de la doctrina". 

Desvinculada la fenomenología del idealismo, se imponen correcciones a su 
aporte a las ciencias de la realidad natural. Frente al apriorismo en que 
Husserl, al igual que los neokantianos, habría incu l'fido, es preciso revalorizar 
la expel'iencia -que el autor parece entender más en el sentido del empiris
mo que en el de la fenomenología- y aún la inducción es sugerida como 
~ método para alcanzar lo eidético. 

Pero es en las ciencias humanas y culturales donde la fenomenología 
habría pl'ohado toda su fecundidad. Se muestu en ellas como "un método 
de conocimiento de carácter eminentemente humano y aun humanista" en 
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cuanto ha permitido estudia1· los mundos espirituales propios del hombre 
con una objetividad no rac ional sino humana, en la que se aúnan r espe to, 
interés y comprensión. 

E s evidente que esta apreciac1011 valorativa de Ja fenomenología remata 
en un humanismo cultural-cientificista de tono menor que, con mayor jus
teza, llamaríamos humanitarismo. 

La comunicac1on de Eugen F ink se titula "El análisis in tencional y el 
prob.lema del p en samiento especulativo·'. 

La fen~menología, nos dice, h a sido desde su s orígenes antiespeculativa ; 
ella quiere dar la primera y la última palabra a l as "cosas mismas". Ahora 
bien ¿la fenomenología debe, por su esenci a misma, negar el pensamiento 
especulativo ?; ¿ no se h a introducido este pensamiento subrepticiamente 
en ella? 

La fenomen ología no quiere ser ni m etafísica ni teoría de la ciencia, sino 
fi losofía como ciencia estrict a. " Quiere superar así a la metafísica tradicional 
por su rigor científico y a l as ciencias positivas existentes p or su originali
dad". R eniega asimismo de l a h istoria, y se esfue rza por conquistar una r e
lación inmediata con las "cosas mismas", en el sentido de lo dacio, lo inme
diato, lo intuído. R econoce, sí, tantas r egiones dd cosas mismas como modos 
de apresentación (Gegebenheit) originar ia, pero el modelo lo constituye la 
cosa sensible intuitivamente dada. Señala Fink como momentos posteriores 
clel plan teo fundamental fenomenológico. 1 ) l a cosa misma es despojada de 
todas las capas de sentido científico ; 2) Es despojada de sus revestimientos 
lingüísticos, ya que el lenguaje es ope ración lógica y la cosa en sí misma pre
lógica. Se for j a, en sustitución un l en guaje p 1·ccaucional ; 3) Ligado estre
chamente a esto se en cuen tra l a teor ía del concepto, que los concibe como 
"formas ideales", media tas y fundadas sobre u n a intuición pre-lógica. 

Consider ando estos caracteres ¿no será el comienzo radical del filosofar 
u na ingenuidad ahistórica? ¿Existe el ente pre-conceptual y ante-predicativo? 
No ; en la no elimina ble estructura categorial de la cosa, en su constitución 
ontológica de cosa se inserta el trabajo ontológico de toda l a historia ele la 
filosofía occidental. o h ay pues cosas pre-conceptuales, como tampoco h ay 
ente independiente del l en guaje. El concepto conductor del mé todo feno
menológico, la "cosa misnia ", preconceptual y prelingüística está basada en 
rnpuestos no aclarados, cu ya prueba correspondería al pensar especulativo. 
E n efecto la cosa misma no es el ente en sí, sino el ente p arn nosotros { ob
jeto) · La relación entre el ser puro de un ente y el ser objeto de ese ente, 
supera ya a la fonomcnolo¡:¡ía qu e se de tiene ante el pen samiento especulati
vo. Ella simplemente decre ta que el ente es idéntico al fenómeno. " P ero la 
fcnomen alidad del ente no es nunca un ela to fenomenal", no es algo tal que 
e lla misma apa1·ezca; por eso es un t ema de de terminación esp eculativa. 

En el examen ele las significaciones de "sustancia y aparecer " nos muestr a 
Fink como Husserl extrema aún el cambio cmnplido en la metafísica por 
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Descartes y Leihnitz - por el cual "el fenómeno deviene el objeto represen
tado de un yo representante"- al decidir que '·el ente es objeto y nada más", 
y al extraer las consecuencias de este planteo fundamental. Si sólo es objeto, 
la cosa misma carece de autonomía. "Sólo es lo que es, con relación al sujeto, 
al que aparece". P ero a su vez el sujeto sólo es lo que es, en el representar el 
objeto representado. La representación pasa a ser lo primario constituyendo 
en sí el yo representante y el objeto representado. La intenciona1idad, que 
ha dejado de ser una propiedad de las vivencias, constituye la dimensión 
dentro de la cual se diferencian lo exterior y lo interior. 

Precisamente la genialidad de Husserl se muestra en la investigación con
creta y minuciosa de la "vida intencional", en la que sujeto y objeto quedan 
englobados. El análisis intencional nos revela las cosas como productos cons
titutivos que, a su vez, nos remiten a operaciones productivas. P ero la ausencia 
de un pensar especulativo impide a Husserl la determinación ontológica de 
los procesos constitutivos y de la vida intencional misma. La actitud anti
especulativa de la fenomenología debe sufrir, pues, -es la tesis de Fink
una revisión radical. 

El pensar especulativo resulta necesario tanto para aprehender la esen
cia ontológica ele la constitución intencional del ente como para comprender 
la marcha del análisis intencional, en cuyo cul"So Husserl sigue instintiva
mente, proyectos especulatfros ocultos, al tener en cuenta modos originarios 
de la intencionalidad. 

Se ha mostrado así que en la fenomenología operan, en forma soterrada 
el ementos especulativos : "en la interpretación de la cosa misma como fenó
meno, en el postulado de un recomienzo radical, en la tesis de. la posterio
r idad del concepto, en la fe en el método, en la indeterminación de lo que 
es "constitución", en la vaguedad del concepto fenomenológico de vida y, 
ante todo, en el procedimiento anaJitico mismo". 

* * * 
Maurice Merleau-Ponty comunica Sobre fenomenología del lenguaje. Luego 

de señalar la evolución de la filosofía husserliana del lenguaje, pasa M:erleau
Ponty a analizar el "fenómeno del lenguaje" . Partiendo de una distinción 
ele Pos distingue el l en guaje como objeto de pensamiento y el lenguaje 
como mío, es decir, la palabra. Ambas perspectivas sobre el lenguaje no 
~e yuxtaponen simplemente, ya que se da una relación dialéctica entre la dia
cronía de la lengua y la sincrouia de la palabra. De ella surge una doble 
tarea: por una parte encontt·ar un sentido en el devenir del lenguaje, conci
biéndolo como un equilibrio en movimiento ; y, correlativamente, compren
der que el sistema realizado por la sincronía de la palabra, no está jamás 
totalmente en acto, sino que es más bien "un conjunto ele gestos lingüísticos 
convergentes de los cuales cada uno será definido menos por una significación 
qu e por un valor de uso" . 

La fenomenología del lenguaje al acotar la lengua de los lingüistas en mí, 
con las particularidades que en elJ.a agrego, infiere una nueva concepción del 
~er del lenguaje, que es ahora, lógica en la contingencia. 
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El valor expresivo de la lengua hablada, nos dice Merleau-Ponty, no 
resulta de la suma de los valores expresivos de cada elemento. Al contrario: 
éstas no constituyen sistema sino en cuanto cada uno de ellos significa su 
diferencia con respecto a los otros, por eso en la lengua sólo hay diferencias 
de significación. En verdad no se trata de que cada signo sea vehículo de una 
significación, sino que todos juntos hacen alusión a uno, que no llegan a 
contener jamás. 

El lenguaje tiene así una acción a distancia, que designa las significa~s 
sin tornarlas palabras, acción que es un caso eminente de la intencionalidad 
corporal. Del modo como la conciencia que tengo de mi cuerpo es imnedia
tamente significativa de un cierto paisaje en torno . mío, así también la pala
bu que pronuncio o escucho es "potencia de una significación legible en la 
trama misma del gesto lingüístico" y, sin embargo, jamás contenida en él. 

La palabra mantiene con l a intención significativa la misma relación que el 
gesto con los objetos circundantes por él mentados. La intención significativa 
es así, en mí, un "vacío determinado" a llenar mediante palabras. En efecto, 
las significaciones son como polos de un cierto número de actos de exp,·esión 
congruente, p ero la expresión _ nunca es total: siempre hay un, sobrepasal· lo 
significado al significante, y es la virtud misma del significante h acer esto 
posible. Además este acto de expresión, no es para el mismo sujeto hablante· 
una operación secundaria, sino la forma de posesión de significaciones que, 
de otro modo, sólo nos son presentes sordamente. Exp1·esarse es tomar con
ciencia. La intención significativa rn da un cuerpo y se conoce buscando un 
equivalente en el sistema de significaciones posibles, que representa la len
gua, y esto se realiza mediante una " deformación coherente" de las signi
ficaciones disponibles, que las ordena de acuerdo a un sentido nuevo, aun 
cuando la, palabra dé luego la ilusión de que ya estaba previamente contl• 
nida en las significaciones. 

De este planteo extrae Merleau-Ponty sus conclusiones concernientes :. 
la filosofía fenomenológica. 

El problema de la fenomenología del lenguaje nos obliga a tomar posición 
en lo que concierne a las relaciones de la fenomenología con la filosofía. Si 
la palabra es la praxis antes descrita, la fenomenología es ya filosofía de la 
palabra y no queda lugar para una elucidación de grado superiol". 

El alcance filosófico de la anterior descripción de la potencia significativa 
de la palabra, y del cuerpo, se ve confirmado en la "experiencia del pró
jimo". Si es la conciencia quien debe efectuarla, ella no es posible. En 
efecto, ya que tener conciencia es constituir, tendría que constituir al "otro" 
como constituyente, y ello con relación al acto mismo en el cual lo consti
tuyo. Se dau, en cambio, ciertas "conductas" que inviel·ten mi relación in
tencional hacia los objetos y dan, a algunos de ellos valor de sujetos y un 
caso eminente de ellas es la palabra que, por la encarnación de lo que lla
mo su pensamiento, es el fenómeno último y constitutivo deJ "otro". 

Este tipo de "conductas" al que Merleau-Ponty llama "orden de la espon
taneidad enseñante" -el yo puedo del cu erpo, la trngresión intencional que 
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nos da d "otro", la palabra que da la idea de una significación pura o 
absoluta"- es el dominio propio de la filosofía fenomenológica, i naccesible 
tanto a las metafísicas dogmáticas como al psicologismo o al historicismo. 

* * * 
Paul Ricoeur, el traductor francés de Ideen y avezado conocedor del pen

samiento husserliano se refiere a Nlétodo y tareas de u,w fe,wmenologíet de 
la voluntad. 

Ya Husserl ha bosquejado la aplicación del análisis intencional, y de su 
distinción entre noesis y noem a, a la voluntad. Ricoem· lleva a cabo esta 
tarea, distingu iendo tres niveles diferentes. 

En el "nivel del análisis descriptivo" realiza una r eflexión noemática so
lll'e lo querido, que se nos presenta, pdmeramente, como el proyecto que 
yo decido. La intencion alidad del decidir, si bien vuelta hacia el proyecto, 
su correlato, se articula sobre una imputación de mí mismo: "yo deci
do ... ", implica un "yo me decido". Y, asimismo, implica la referencia· a 
una motivación ("yo me decido porque ... "), que no debe ser confundida 
con la causalidad naturalista. 

El decidir se resuelve en un obrar, que llena la intención vacía del p ro
yecto y, a través del cuerpo, opera su correlato: el prag,na (lo h echo por mí) . 

P ero el querer recién se completa en un mentar más secreto: el consentir, 
por el cual no sólo acepto, sino que adopto la situcición ( conelato del con
sentir) de mi existir como ser volcnte en el mundo. 

El método descdptivo aplicado en el plano de la p sicología fenomenoló
gica p ermite: 1), una comprensión de lo involuntario, que únicamente es 
inteligible en su relación viva con lo voluntario; 2), conducir de la voluntad 
constituída al "querer constituyen te", a al "voluntad que yo soy", acto pri
mitivo de la conciencia. 

El querer es constitiiyente en cuanto integra lo involuntario en lo huma
no ; es primitivo en cuanto su caren cia total si gnificaría dejar de ser hom
bre. P ero esto no confirma el idealismo trascendental ; al contrario, se vuel
ve contra él. 

Mientras Husserl hace de las vivencias afectivas y volitivas actos fundados 
sobre representaciones objetivantes, la reflexión noemática sobre el proyec
to, el pragma y la situación nos muestra a la vida voluntaria como un modo 

. peculiar de la S inngebung de la conciencia, presente íntegramente en cada 
uno de sus modos de "dar sentido"; la r epresentación pierde, así , su ante
rior primacía. 

A demás si la existencia voluntari a puede ser llamada trascendental no 
es en el sentido de crnadora. La significación de la pasividad - disimulada 
todavía en la t eoría de la representación, pese a los inconvenientes que 
suscita la hylé- "recibe su sentido funcional en la dialéctica de lo volun
tario y lo involuntario". 

Esta dial éctica permite superar la dualidad de actitudes de la conciencia 
ante su propia vida. E n e.fecto, por un lado, el pensamien to tiende a iden-
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tificarse con la conciencia de sí v sólo t·etiene de la vida voluntaria los mo• 
mentos más reflexivos. Por otr~, el pensamiento objetivo 1·echaza la vida 
involuntaria y la vida corporal hacia las cosas y se omite a sí mifmO. 

La fenomenología restituye la unidad de voluntario e involuntario. Más 
acá de la "conciencia de sí", muestra la conciencia adhiriendo a su cuerpo, 
a toda su vida involuntaria y, a través de ésta, a un mundo de acción. Más 
acá de las formas objetivas de esta vida involuntaria, encuentra en la con
ciencia la adherencia de l a voluntad al "yo quiero" . La fenomenología je 
1·eapodera, así, de ]a total vida de la voluntad. / 

Describe Ricoeur el movimiento reflexivo a partir de los dos extremos, 
para concluir que más que una r eciprocidad de lo voluntario y lo involun
tario hay "la ambigüedad de un movimiento de existencia que, en una úni
ca marcha se hace libertad y servidmnbre, elección y situación". 

Poi· sobre la ingenuidad naturalist a habda una ingenuidad crítica que 
consiste en tomar lo t rascendental o constituyente, como primario absoluta
mente. Al descuhi-irla cree Ricoeur poder pasar de la fenomenología tras
cendental a una fenomenología ontológica, fundándose en la experiencia 
privilegiada del no ser de la voluntad, prneba negativa del ser. La exégesis 
de este momento residiría en una fenomenología de las pasiones, concehidas 
como una manera total del ethos humano, que abarca así lo voluntario como • 
lo involuntario. Y ellas mismas sólo encuentran su razón en el principio me• 
tafísico de la culpabilidad, de carácte r irreductiblemente mítico, según lo 
hacen patente su s aporías. Pai:a afronta rlas la fenomenología deberá elabo
rar juntamente, una empírica r una mí tica de la voluntad. 

Esta fenomenología ontológica, en conclusión. vendría a superar la feno• 
menología trascendental quitando el paréntesis que ésta había puesto, al se1· 
y al no ser de la conciencia donante, para tentar una "poiesis" de la voluntad. 

Réstanos agt·egar que, tantc por el método como por la t emática, no se 
muestra visi]lle la vinculación de esta última etapa de la comunicación de 
Ricoeul· con las anteriol·es. 

Es J ean W ahl quien, al cerrar su Conclusión, señ ala la importancia que 
habrá de tener para ]a historia de la fenomenología este Coloquio. Sólo 
queremos subrayar - índice significativo- que todos estos textos de feno• 
menólogos, al par que buscan precisar los límites de la fenomenología, 
intentan un carnino para superndos. 

A DRÉS MERCADO VERA. 
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Jean Wahl, La Pensee de l'Existence, •'Biblioteque de Ph i
losophie Scientifique". Flammarion, París, 1951. 

El ilustre profesor francés J ean ,,, ah], cuya lahor de estudioso no ne
cesita introducción prosigue en esta obra sus meditaciones en torno a la 
filosofía de la existencia y su lahor de exposición de las figuras señeras de 
la misma. 

"El pensamiento de la existencia". ¿Pero es posible pensar la existencia? 
¿,No es justamente aquello irreductible al pensar? ¿No caemos así en una 
insalvable aporía? Sin embargo, existen las filosofías de la existencia. Y la 
primera tarea que aborda "\'\' ahl es la de mostrarnos cómo se constituye esa 
problemática. Quiere mostrarnos qué es ese "pensamiento de la existencia" 
que no puede definirse. Quiere indicarnos cómo las filosofías de la exis
t encia, que difieren profundamente unas de otras, se hermanan en el tra
tamiento de algunas categorías fundamentales. Porque hay algo que es l a 
filosofía de la existencia. Hay algo que caracteriza en verdad a los filósofos 
de la existencia, aunque, quizás, ese algo lo p ersigamos tenazmente s111 
alcanzado jamás. 

\V ahl entiende que para lograr esa caracte rización hay que comenzar por 
el pensamiento de Kierkegaard. De éste debe partir también toda historia 
de la filosofía de la existencia, sin que esto entrañe desconocer los ante
cedentes próximos y lejanos. Luego de Kiel·kegaard hay que considerar a 
.Jaspers y a H eidegger quienes generalizan los descubrimientos íntimos de 
Kierkegaard y a la vez lo "completan" en dos o tres puntos, puesto que 
el pensador danés había considerado al individuo aislado, el "único", y 
ellos en cambio piensan que es necesario establecer un enlace entre los exis
tentes. Enlace que persiguen mediante las ideas de " comunicación" (J as
pers} e historicidad (Jaspers y Heidegger) . Además era necesario r esta
blecer la unión entre el exist ente y el mundo, porque estamos -en - el- mundo, 
como dice H eidegger. 

Pero si en cierto modo Jaspers y H eidegger generalizan y completan a 
Kierkegaard, en cierto sentido lo limitan, pues eliminan los aspectos reli
giosos y trascendentales de su doctrina al afirmar la finitud radical del 
hombre. 

_ Wahl estima que a partir de estos dos p ensadores y, al mismo tiempo, 
paralelamente a ellos la filosfía existencial se desarrolla en dos direcciones 
contrarias: el existencialismo religioso de Marcel y el existencialismo ateo 
de Sartre. .. 
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Con estas premisas, W ahl dedica la primera parte de la obra a la expo
sición del pensamiento de Kierkegaard. Resumiremos aquí las influencias 
que, según él, ha ejercido Kierkegaard sobre los filósofos de la existencia 
posteriores. 

No hay, dice \Vahl , ninguna idea en la filosofía de la existencia que no 
tenga su origen en el pensamiento kierkegaardiano, si bien este pensamien
to será completado mediante las ideas de mundo, historia y comunicación. 

Así J aspers desarrolla, comenta, profundiza en sus libros el p.ensamiento 
kierkegaardiano de la unión de existencia y trascendencia y la voluntad 
kierkegaardiana de ir hacia la fuente, el origen {Ursprung). 

Por su parte Heidegger retendrá de Kierkegaard su insistencia sobre la 
facticidad, la idea de la muerte y de la nada, la crítica del mundo cotidiano 
y la idea de autenticidad. Los cenceptos heideggerianos de peligro y riesgo, 
también derivan del pensador danés, aunque pierden su carácter religioso 
para adoptar el ontológico. 

A su vez, Sarti·e, pese a todas las djferencias que puede haber entre ambos, 
toma de K.ierkegaard la idea de la ambigüedad esencial de la conciencia, 
del "para sí", y su concepto de la nada. 

Es con refel·encia a Kierkegaard, según W ahl, que puede entenderse la 
idea de Heidegger: la esencia del hombre consiste en su existencia. Y si en 
Jaspers como en Kierkegaard hay un dominio que nos supera - la espera 
del ser- el problema se agudizará en Heidegger y Sartre, quienes man
tienen un enlace con la trascendencia, pero que definirán a ésta de otro 
modo, puesto que niegan la trascendencia divina. 

Dado que -como lo hace notar Jaspers- la situación filosófica del pre
sente se halla determinada por el hecho de que dos pensadores, Kierkegaard 
y Nietzche, que no habían llamado mayormente la atención de sus contem
poráneos, han cobrado enorme importancia, W ahl estima oportuna analizar 
las relaciones entre ambos. 

En primer lugar , Nietzsche y Kierkegaard inauguran un nuevo modo de 
filosofal·. Son, a la vez, profetas, poetas, genios estéticos, santos. Presentan 
características que los alejan muchísimo de lo que normalmente se entiende 
por filósofo. En segundo término, ambos se oponen al pensamiento pura
mente racional, y, sobre todo, al sistema. Ambos son enemigos de Hegel. 
Los dos - como indica Jaspers- problematizan a la razón desde el punto 
de vista de la profundidad de la existencia. Ambos se han educado en el 
cristianismo y han sufrido profundamente la influencia de Schopenhauer. 
Los dos han reflexionado sobre Sócrates. Tanto el uno como el otro hacen 
la apología de la máscara, de la disimulación, con el fin de proteger al 
individuo contra los otros y contra la sociedad. Por otra parte, el individuo 
que muestran es ambiguo, lleno de contradicciones. Si Kierkegaard invoca 
al Único, Nietzsche presenta la figura solitaria ele Zoroastro. Y si Kierke
gaard p iensa delante de Dios, Nietzsche se presenta a sí mismo delante del 
cadáver descompuesto de Dios, en oposición existencial a Dios. Si Kierke
gaard ubica la creencia en el lugar clel saber objetivo, Nietzsche coloca la 
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voluntad de poderío. Hay una visión dinámica de la existencia tanto en uno 
como en otro. La idea de posibilidad se halla p1·escnte en ambos. El acto 
por el cual decimos sí a la vida en "ietzsche es análogo al acto de repetición 
en Kierkegaard. Además es posible una comparación entre el instante de 
Kierkegaard y el eterno retorno de Nietzsche. 

¿ Y cuál es l a significación de ambos pensadores en conjunto? W ahl ex
pone la conclusión de J aspers. En cBos, la modernidad se niega a sí misma. 
El mun do moderno adquiere conciencia de su fracaso. Y si Kierkegaard 
quiere 1·ctornar a la visión cr istiana, ie tzsche desea volver a un ideal pre
socrático. En ellos el mundo moderno de ca desembarazarse de sí mismo, 
busca el regreso al ser. Una vez que hemos meditado sobre la vida y la 
obra de ambos no podemos continuar viviendo en l a tradición conceptual. 
Sus libros son signos de una significación infinita, cifras de la t rascendencia. 

\\' ah] termina l a primera pa1·te del libro, ofreciendo un ensayo de clasi
ficación de las categoría existenciales. Tabla escolástica - nos dice- pero 
c¡ue nos ayudará a desenvolvernos en el iimhito de esta filosofía. Lo carac
terístico de ia tabla - nota \\ ah 1- es que procede más bien hegeliana
mente que exi--tencialmente. por trinidades de términos que son a veces, 
sin serlo siempre, tesis, antí tesis ) síntesis. Pero lo que no nos aclara el 
autor es si esta presentación dialéctica al modo h egeliano es un simple ar
tificio expositivo o es exigido por l a índole íntima de las categorías exis
tenciales. 

* 
<I " 

La segunda parte del l ibro la dedica \\ ahl a la cxpos1c1on de la filosofía 
de Jaspers, b asándose sobre todo en las ideas contenidas en "Philosop hie" 
pero completándolas con algunas de "Von dcr Warheit" . Wahl nos aclara 
qi1e utiliza este método porque algunas ideas que no se hallan en el prime1· 
plano de " Philosophieº', han adquirido luego una importancia extraordina
ria en el pensamiento de Jaspers. Cosa que ocurre, po1· ejemplo, con las 
ideas de "razón" y de "englohanlc" ( Ungreifend). 

W ahl dice que la filosofía de Jaspers puede con~ideranc como una 1·e
flexión sobre K ierkegaarcl; sobre la ,ida ) l a ob ra del pen ador danés. E l 
pensamiento de J asp ers sería una generalización y pl"Ofundización del pen
samiento de Kierk egaard. Pero dada la índole laica del pensar jasp ersiano, 
W ahl se p regun ta -sin contestarse-- si las ideas que en Kierkegaard están 
enlazadas con la idea de la r eligión re,·elada pueden mantener su vigor en 
·un p ensamiento que se mueve exter iormente a toda creen cia 1·eligiosa. 

J aspers ha experimentado otras influencias: Kant, Fichte, Schelling, :Ni
colá~ de Cusa. ería l argo enumerar todo Jo que J aspers le debe a Kant. 
Quizás -dice "ahl- podríamos definir ]a filosofía de Jaspc1·s, aunque de 
manera insatisfactoria, como u na interpre tación de los p ensamientos kantia
nos fundamentales para nuestra época. Fichte es p ara Jaspers el filósofo 
que ,e al hombre como cifra de la dh·inidad y que pone en evidencia el 
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hiatus irracional entre la existencia y la trascendencia. Schelling es el pen
sador que ha visto en el racionalismo una filosofía negativa, que ha insistido 
sobre la historicidad profunda. 

Y si hay oposición entt·e Jaspers y H egel, hay, a la vez, numerosos 
enlaces entre ambos. Si bien Jaspers rechaza el sistema de H egel y la idea 
de que la conside1·ación histórica debe señoreado todo, por la importancia 
que atribuye al concepto de totalidad, se aproxima al autor de la "Fenome
nología". Cuando Jaspe1·s habla de cifras y de 1a sublimación del~ objetos 
en las cifras, hay ahí algo que no está muy l ejos de l a supresj6n que es 
sublimación en Hegel ( Auf hebung). Además, ambos afirman la historicidad 
profunda del hombre y, al mismo tiempo, exigen la unidad. Sólo que en 
Hegel la exigencia de unidad se halla en primer plano y conduce a la afir
mación de historicidad, mientras que en Jaspers es la historia existencial la 
primera. Como dice Pareyson ambos filósofos, aunque de modo diferente 
tratan de conciliar la afirmación del ca1·ácter profundamente histórico de 
la filosofía con la idea de una filosofía absoluta y eterna. 

¿ Cómo juzgar la filosofía ele Jaspers? W ahl comienza descartando ciertos 
reproches inexactos. No es cierto que l a filosofía de Jaspers esté fundada 
esencialmente sobre el naufragio o que eleve a lo absoluto la idea de exis
tencia. El naufragio constituye para Jaspers sólo un medio de alcanzar el 
ser. No es el naufragio l o verdadero -dice J aspers en "Von der W arheit"
sino el ser que se revela en el n aufragio. En cuanto a la idea de existencia, 
110 es absoluta, puesto que el plano del Dasein se define por debajo de ella 
y el ele l a trascendencia por arriba. 

P ero, claro está, la termin ología de Jaspers no queda al abrigo de las 
críticas. Pa1·ticularmen te su concepto de D asein, al cual a veces atribuye un 
carácter de infinitud que no concuerda con el significado que le atribuye 
corrientemente de sel· particular y empírico. Ofrece también inconvenientes 
la ambigüedad de los términos inmanencia y trascendencia. 

\Vahl analiza luego lo que denomina "dificultades esenciales de la doc
trina" . En primer lugat· ¿cómo puede consagrarse un libro a la existencia 
si ésta constituye justamente lo inefable? Jaspers que ve la dificultad, qui
siera trascender el pensamiento objetivo mediante el mismo pensar objetivo, 
pero esto es imposible. Parecería ser que el pensamiento existencial, si quie- -
re advenir a la filosofía, debe p erder en parte su carácter existencial. Pero 
entonces se cone el riesgo de racionalizar lo irracional. 

En segundo término, la filosofía de la existencia exige que nuestro pen
samiento sea uno con nuestro propio ser, como lo mostraron Kierkegaard 
y Nietzsche. Pero Jaspers quiere filosofar "a la luz de la excepción", a la 
luz que emana de la vida y doctrina de esos pensadores. Esto indica que 
Jaspers pretende hacer filosofía existencial, sin que su propio pensamiento 
sea existencial. 

Otra dificultad: Jaspers nos dice que estamos forzados a elegir uu sistema 
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de cifras entre todos los sistemas. P ero él, por su parte, nos halJla de todos 
esos sistemas, pero no elige jamás. 

Además, Jaspers no- recomienda vivir manteniendo la tensión entre los 
distintos términos en lucha. Pero, a la vez, nos manifiesta que si queremos 
ser originales y auténticos debemos dejar a las actitudes existenciales des
arrollarse libremente en nosoti·os, sin constricción pot· parte de nuestra 
voluntad. 

Pero quizás. dice W ahl, todas estas objeciones pueden resumirse en una 
sola: hay una contradicción entre la existencia tal como la entienden Kier
kegaard, J aspen; y los otros filósofos de la existencia y el concepto común 
de filosofía. De ahí el carácter paradoja! de la filosofía de Jaspers. 

Pero ese mismo adjetivo, paradoja!, nos permite, dice W ahl, adivinar la 
t·espuesta que nos daría Jaspers : la situación del hombre, del existente, ante 
la trascendencia es siempre una situación muy difícil. Y las dificultades e 
imposibilidades que encuenti-o cuando quiero hablar de la existencia no 
implican una razón que me impida emprender la gran tat·ea que me he 
fijado. En todo lo que emprende, el hombre, desde luego. fracasa; pero en 
el naufragio yo veo la llave de la trascendencia que me abre el camino 
hacia el ser. 

Mas, esta idea d e naufragio nos presenta otro problema. Tal vez el nau
fragio sea la cifra de Jaspers. Pero otros filósofos - H egel o Spinoza, por 
ejemplo- se han realizado mediante pensamientos muy distintos ¿No con
fundirá J aspe1·s la tarea de elaboración de su filosofía personal con la tarea 
de hacer una metodología general de la filosofía? ¿ No hab1·á una confusión 
entre la cifra propia de Jaspers y la cifra en general? 

Otra cuestión nos la pl·esenta la idea de trascendencia en Jaspers. Como 
motor y postulado de su filosofía hallamos esta idea: nada particular puede 
;,atisfacernos; por consiguiente es necesario algo que es el ser, la verdad, 
la trascendencia. Pero Jaspers no prueba que la trascendencia es. Hay ahí 
un acto de fe que no puede ser l egitimado. 

W ahl cree oportuno hacer notar también que la desconfianza hacia el 
kantismo y la idea de universalidad moral, conducen a Jaspers a resultados 
discutibl es. 

" 

En la cuarta y última parte de la obra el autor expone sus reflexiones 
sobre el libro de Jaspers "Von der W arheit". 

W ahl nos muestra cómo arriba Jaspers a dos especies de vet·dad; una 
verdad de la "conciencia en general" que es sepa1·ación, y una verdad exis
tencial que e~ unidad. Y como la conciliación entre ambas es imposible, 
no queda más remedio que elegir una u otra y, en ambos casos, sufrir un 
fracaso. 
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W ahl nota los puntos de contacto ent re l a doctrina de la verdad de Jaspers 
y la de Heidegger. Ambos buscan l a verdad más allá de la esfern del juicio. 
La verdad es 1·evelación del ser, la verdad es antepredicativa. Los dos filó
sofos reconocen el doble carácter ontológico y existencia) de la verdad. 
Ambos consideran que h ay verdad porque es posible l a no-verdad y que 
par tiendo de l a no-verdad, del error, el hombre va h acia l a verdad. Verdad 
y no-verdad se pertenecen r ecíprocamen te. 

W ahl estima que ambos p ensadores fracasan con sus 1·espectivas teorías. 
Que J aspers fracase no nos puede llamar la atención, puesto qu e su teoría 
es una filosofía del fracaso, o una sistemática del naufragio. Pero Heidegger 
tam bién fracasa, porque sostiene que hay identidad entre ven lad y revela
ción del ser, p ero no nos dice cómo puede definirse el ser. Del ser sólo 
afirma que nosotros somos sus guardianes. P ero ¿ qué es eso que guardamos 
cuando nos t itula guardianes del ser o ele la verdad ? Heidegger no lo dice 
y quizás no lo p ueda decir- O tal vez, no cruiera decid o, porque sabe que la 
cuestión del ser , cuestión fundamental de la filosofía para él, elche p erma
necer siempre en estado problemático. 

Por eso W ahl considera que h ay que regresar de las tesis on tológicas de 
l a ver dad de H eidegger y J aspers a l as teodas lógicas. La verdad pertenece 
al logos, a l a esfera de los juicios y de l as proposiciones. La "verclacl 1n-i
m aria" de J asp ers y Heidegger convendría denominarla realidad, y man
tenerla presente bajo esta den omin ación como la esfera ele la cual partimos 
cuando decimos que algo es vexdadero. 

Wahl hace notar tamb ién en esta parte. cómo el anh elo de J aspers d·e 
dar cabida en su concep ción del nmndo a lo que considera importante de 
l as doctr inas opuestas a l a suya. lo lleva a construir una sistemática que 
lo acerca peligrosamente a Hegel. E n .. Yon der \'\' arheit" - dice \Vahl glo
sando a Pareyson- se observa u na rehegelienización del p ensamiento de 
Kierkegaard. 

En la tercera parte del lihro r eaparecen los ensayos titulados "J aspers y 
Kierk egaard" y "E l problema de la elección, la existencia y la trascenden-. 
cía en J asp ers", que figurahan en el apén dice de l a primera edición de la 
monumental y conocida ohra de "\'(7 ahl "Etudes kierkegaardiennes". Por esa 
razón los hemos excluido de nuestra reseña. 

Pero es n ecesario hacer notar un detalle. En " La pensée de l'existence" 
no h ay ninguna referencia que indique al lector donde fueron puhlicados 
por primer a vez esos estudios. En la segm1da edición de "Etudes kierk egaar
diennes" se incurre en un defecto similar, p or que h abien do desaparecido 
el apén dice de l a primera edición no hay indicación alguna que así lo haga 
saber. Omisiones de esta naturaleza sólo p ueden confudir al estudioso y 
o,·i ginar interpretaciones erróneas. 



www.carlosastrada.org

125 -

En un libro como el que reseñamos, donde se r eúnen ensayos sobre un 
mismo tema elaborados en distin tas épocas, las incongruencias y repeticio
nes son inevitables. Pero esto a la vez nos muestra que la mente de W ahl 
está a todas las variaciones que en sus ideas introducen los grandes agonistas 
de la filosofía de la existencia que aún se encuentran en plena tarea de 
producción espiritual. 

Estimamos que este libro constituye un excelente medio de acceso a al
gunos puntos cen trales de la t emática más viva del pensamiento filosófico 
actual, llena de riesgos e incertidumbre;;, pero de fecunda vitalidad y h e
roica grandeza. 

EMILIO Rosso. 
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G. Morpurgo Tagliabue, ll Concetto dello Stile. Edic. 
Fratem Bocea, Milán, Año 1951. 

En las actnaJes orienlacioncs de ]a Estética, sea entendida c3.mo Ciencia 
del arte o en la interp1:etación que tiende a subsumirla en la lilosofía del 
al·te, se presenta con perfiles bien nítidos la cuestión de si el arte se re
suelve en cultura o si por el contrario queda como expresión de puro arte, 
ya que lo primero sería, en cierto modo, una manera de desnaturalizarlo 
reduciéndolo a otra cosa como ser moralidad, sociedad, etc. Si por cultura 
entendemos un mundo de valo res en vigencia y realización, el arte puede 
ser el momento en el cual l a estética se hace culturn y su auténtica 1·ealidad 
artística estar precisamente en este pasaje. Pero esta solución no es más 
que aparente porque abre otros dos grandes problemas. En primer término, 
pone en situación crítica las relaciones entre momento estético y mómcnto 
artístico, por cuanto interpretar el arte en función de cultura supone con
siderarlo en función extra-estética. En segundo término, la 1·elación cultura 
artística y cultura moral par ece resoh-erse más bien a favor ele lo segundo, 
con lo cual cue;,tiones como la autonomía del arte, la libertad de la creación 
artística y la educación artística quedan como relegadas o al menos incluidas 
en l a más amplia esfera de la cultura moral. a m odo de formas esp ecíficas 
de realización del valor moral por el camino de la valoración estética. Co
mo se ve, no es problema simple delimitar con justeza el alcance ele estas 
relaciones sin que aparezcan como mutiladas una u otra realidad. 

Sin em bargo, la complejidad de tales problemas en ciertos casos resulta 
magnificada porque el análisis lleva el sello ele u n parti pris, las más de las 
veces adscripto, oscura e inconcientemente, a la W eltanschauung que sin duda 
informa la conciencia ele quien aspire a dar solución a estas cuestiones. De 
ahí que nos parezca a tocias luces conveniente el criterio empleado por el 
autor que ahora nos ocupa cuando se11ala que las exigencias previas a toda 
ulterior solución en materia de arte están condicionadas a un tratamiento _ 
del mismo con los recursos del método fenomenológico. Así, dice Morpurgo 
Tagliabue, "una ciencia estética en sentido lato significa una fenomenología 
del arte", con lo cual puede dar solución a cada uno de aquellos problemas, 
al menos en ese plano al que antes hicimos oportuna mención. En cuanto a 
las r elaciones del arte y la e~tética, puede concluirse con él que si bien cabe 
,·econocer que e) arte e~tá en función ele un resultado ext¡·a-estético, no por 
ello se debe renm1ciar a la con dición estética del a1·te. E n las relaciones entre 
cultura artística y cultura moral puede igualmente aceptarse como legítima 
la solución segtín la cu al si bien es verdad que el mundo ele los valores que 
el arte revela no es ya arte sino cultura moral, aquello que denominamos 
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cultura artística, poética, etc., debe permitirnos en última instancia concluir 
en verdadera vida moral, porque el arte no es sino aparición de aquellos 
valores. Así, el intrínseco problema que plantea el arte, digamos con el autor, 
se presenta siempre como problema estético (técnico) y problema poético 
(cultural), vale decir entonces como término de coincidencia para la cul
tura artística y la cultura moral. Sólo así se logi-ará comprender que "el 
momento artístico es un momento de inestable equilibrio siempre perdido 
y siempre reconquistado" . 

* 

Considerando por separa.do la parte de información estética de la exposi
ción doctrinaria, diremos que en esta obra el autor no trata de deducfr los 
aspectos del arte a partir de principio alguno. sea el de la "objetividad", 
como en Kant, sea el de la "racionalidad morar· como en Schiller. Tampoco 
se orienta desde una interpretación metafísica del arte, como en Schopen
haue1·, ni desde la perspectiva de una estética qne defienda al arte como 
"teoresis pura", a la manera de Fiedler, o se constituya sobre la base de una 
"pura autonomía" del arte, como en la estética de Croce. En todas esas con
cepciones el arte debe ser así y no puede ser de otra manera, cla1·0 está tan 
pí:onto se acepte la validez universal de aquellos principios. 

En ll concetto dello Stile, el autor trata más bien de ofrecer una Ferwme
nologÍ<i del arte inclinándose con Burke a favor de la tesis de que todo método 
expositivo o de enseñanza es tanto mejor cuanto más se acerca al método de 
investigación relativo a los objetos que se pretenden conocer. Sin embargo, 
su tesis sobre el problema del estilo, que sin duda alguna constituye el centro 
de mayor interés en estas indagaciones estéticas, aparece precedida de una 
exposición crítica referente a los problemas generales de la Estética tal como 
ésta se ha ido presentando a lo largo de las diversas formaciones culturales, 
especialmente en cuanto dichas formaciones giran en torno a la significación 
propia del arte, ya como puro arte ya como testimonio cultural. 

Un panorama sobre las más recientes doctrinas estéticas en Italia, expuesto 
con agudeza crítica en la consideración filosófica y no menol· penetración 
en cuanto a los cambios históücamente determinados en los rumbos del arte 
al corrnr de los últimos a1íos, concluye por reconocer que los estudios de 
estética italiana han seguido las huellas impresas por la influencia cro
ciana. El autOl" muestra cómo, no obstante la influencia de Croce, en torno a 
los últimos veinte años puede hablarse también de otras influencias y de una 
renovación en las doctrinas estéticas motivada por los planteos de la Filosof ili 
dell'arte de Gentile, pero por otra parte señala muy bien cómo a este tÜtimo 
Je cahe más el mérito de haber sacudido algunos planteos dogmáticos de la 
estética crociana que el haber iniciado nuevas rutas problemáticas en cu anto 
a un sistema del arte. Insiste t ambién el autor en mostrar -muy atinada
mente, creemos- que en las líneas de esta estética italiana ha prevalecido 
el aspecto teórico y dialéctico, así como en destacar el hecho de que las ten
dencias críticas inauguradas a partir de la herencia de Croce y' Gentile han 
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ido desarrollándose a través de la obra de sus discípulos, y lo que es más 
importante, cómo se han logrado genuinos movimientos de influencia cul
tural en materia de estética y de filosofía del arte, por cierto vinculados a 
posiciones filosóficas diversas como el n eocriticismo, l a fenomenología y el 
existencialismo. 

Aceptada después de l arga exposición esta h erencia en l a estética italiana 
actu al, el autor, refiriéndose especialmente a Croce, insiste sobre lo que él 
denomina "el aspecto pasivo de dicha concepción estética". Así, para f orpur
go Tagliabue, el análisis crociano se erige !'obre una aporía inicial que habría 
pasado a las doctrinas estéticas más recientes. P1·escinde de l a dem~stración 
de cómo se haya formado y desarrollado esta aporía en el pensamiento 
estético de Croce, pues se esfuerza más bien en mostrar cómo aquél buscó 
resolverla y en cambio sólo terminó - según él- por complicarla. Se trata de 
la aporía que encierra el concepto de " intuición" pues ésta como individual 
e ideal es según el autor intrínsecam ente contradictoria e inexistente. No 
obstante las modificaciones que evidentemente se han operado a l o l argo de 
cuarenta años de ininterrumpida labor estética t entre la aparición del Saggio 
sullci storia ridotta sotto il concetto dell'arte, en 1893 y l a aparición de La 
poesia, en 1936) el pensamiento crociano sólo habría evolucionado -según 
el autor- en el sentido de que su teoría del arte como intuición, individual 
e ideal, si bien adquirió precisión en cuanto al concepto de intuición, 
perdió perfiles individuales y correlativamente vigor ideal, y con ello no 
lograba resolver aquella aporía inicial que, como tal, hahría pasado al p ensa
miento estético de l a Italia actual. P ero la interpretación de la última etapa 
estética de Croce ( decimos nosotros ) de la "intuición·, como "sentimiento 
contemplado" o "representación lírica.,_ tal como aparece en sus últimas 
Notas y Apostillas así como en su breve artículo para la Enciclopedia Britá
nica intitulado Aesthetica in ·uce. sería también pasible por consiguiente de 
la misma crítica que señala )forpurgo T agliabue, lo cual nos parece a todas 
luces injusto si se tiene en cuenta que el pensador abrucés h a ido precisando 
a lo largo de sus numerosos trabajos de estética el sentido de su teoría de la 
intuición como expresión, facilitando así la comprensión de tal supuesta aporía 
al afirmar, reiteradamente, que la expresión es la clave para el reconomiento 
de l a existencia real de la intuición, cosa no esencialmente distinta, aunque 
con otro planteo, a la tesis sostenida por Morpurgo Taglialme al hacer del 
"Estilo" el esquem<t sólido en el que se proyecta, dinamiza y vehicula la 
intuición del artista. Este mismo esquema y por consiguiente el "Estilo" 
instaura en el pl ano estético la relación del espectador con la ohra de arte a 
través del otro plano que se dibuja entre el esquema y l a expresión ; por 
consiguiente el autor no puede negar su neta filiación crociana como lo revela 
por su propia solución. Así, ]a supernción de aquella aporía inicial imputada 
a la estética de Croce consideramos que no h a sido del todo resuelta, si es que 
existía, por el h echo de haber apelado a la interpre tación del "Estilo" como 
esquema entre la intuición y l a expresión, ya que con ello, repetimos, el 
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planteo no parece sino seguir las últimas conclusiones a que arriba la teoría 
crociana de la intuición-expresión. 

* 

P ero el análisis estético que hace el autor, quizá más que nada debido al 
método que l e impone la fenomenología, facilita la superación de aquella 
original aporía. Nos referimos a la cuestión de si el problema del arte puede 
ser indagado de modo suficiente al incluirlo, como en Croce, en la vertiente 
teorética del espíritu. En el planteo de Morpurgo Tagliabue, quizás por la 
tendencia a r esolver l as cuestiones del arte más bien en el plano de la prác
tica, se abre una más fácil ruta para dar solución a esta real aporía (y no 
la que el autor denuncia) sobre la cual evidentemente se ha erigido la con
cepción estética de Croce. Con estas afirmaciones queremos hacer justicia, al 
menos en la interpretación del problema estético, tanto a Croce como a 
Morpurgo Tagliabue. Insistimos así una vez más en la legitimidad, que este 
último reconoce, no sólo de las influencias sino hasta de las huellas que 
Croce ha dejado en el pensamiento estético italiano más reciente ; por eso 
nos parecen justas ]as palabras del autor cuando afirma que en l a estética 
actual los esbozos críticos no pueden ser interpretados sino como derivacio
nes sugeridas por el concepto crociano del arte como intuición: "concepto 
genial y justo en parte, p ero en el cual todos desde un principio sospechaban 
un error sin lograr precisarlo ... " Y lo más importante a destacar aquí es que 
dicha afirmación se articula coherentemente con esta otra del mismo au
tor: ... "a p esar de las diferencias de puntos de vista y de las nomenclaturas, 
el arte como intuición ha permanecido denominador común de casi todas las 
estéticas contemporáneas" . Sin embargo para el autor ni la intuición es teo
ré tica ni el a1·te se resuelve en intuición. En este sentido, a pesar de que l as 
corrientes de la estética contemporánea, esp ecialmente la italiana, ponen 
claramente de manifiesto una como natural tendencia a 1·esolver el arte en 
estética pura, es decir en mero capítulo de teorética, el autor se esfuerza en 
la tentativa de un planteo de la E stética conforme al significado etimológico 
de la misma, vale decfr como estudio de la realidad sensible y concluye con 
la invitación a retomar el problema del arte como adscripto a la esfera de la 
"praxis". La estética contemporánea ha considerado en general el arte como 
una realidad ideal y ha tratado a la intuición ideal como pura teorética, p ero 
de hecho las cosas en verdad no ocunen así porque a través de una inda-

_,g-áé'ión fenomenológica del problema del arte se ve que éste no se r esu elve 
en mera intuición y al mismo tiempo se prueba que la intuición artística no 
es puramente ideal, vale decir que no puede ser , sin más, r educido al plano 
de una pura teorética. 

En primer término esta investigación distingue dos aspectos del arte : el 
figurativo y el intuitivo, cuya confusión habría dado lugar a tan diferentes 
fórmulas y a tanta diversidad de doctrinas. El primer aspecto sería estético, 
el otro en cambio poético o cultural. Así aparecen una dimensión teorética y 
otra práctica, es decir un conocimiento y un sentimiento adscriptos al aspecto 
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figurativo y al aspecto intuitivo del arte, respectivamente. Gracias a esta 
distinción entre un aspecto puramente estético ( que el autor precisa como 
técnico y figm-ativo) y un aspecto de significación cultural ( que el autor 
precisa como patético o poético) es posible desatar el nudo aporético qul' 
en tra11aba el concepto de intuición en el arte, el cual según su propio decir, 
sólo lograba confundir y sacrüicar ( o mortificar) la vitalidad misma del 
arte en la unión de ambos aspectos. De tal modo, en cu anto a la teoría de la 
intuición, su tesis principal consiste en mostrar a lo largo de nutridos capí
tulos : " El arte como forma sensible", "La concepción dialéctica del arte", 
"La realidad del arte y el examen del gusto", etc., que con tal teoría quedaba 
sacrificado el aspecto técnico del arte pues con ello se tendía a !>}Sumirlo 
en pura teoría. No menos sacrificado resultaba el otro aspecto de si gÍüficación 
cultural o moral en cuanto se lo hace p ertenecer a la v•ertiente teorética 
del espíritu. Naturalmente, este propósito puede p arecer similar a los viejos 
iutentos, muchas veces resu citados, de los t eóricos de la estética afectos a l a 
interpre tación de la intuición artística como "visualidad". os referimos a 
las clásicas distinciones entre el al·te como " decoración" y el arte como " ilus
tración''. distinción que tenía el mérito de facilitar en torno al problema del 
arte la estimación de dos aspectos igualmente valiosos pero desde distinta 
perspectiva, que llevaba a aceptar los valores de plasticidad por un lado, y 
los valol·es de significación por el otro. Sin embargo, en Morpurgo Tagliahue 
no se trata de tma distinción como ésa, tan fácil y equívoca, de valor simple
mente polémico en la m edida en que ha servido para poner de relieve aspec
tos que otras doctrinas estéticas hundían en el olvido o relegahan de la esti
mación. La mencionada distinción entre lo figurativo y lo intuitivo en el 
arte se ordena aquí a una cue tión de fondo pues en última instanci a lleva a 
distinguir entre lo estético y lo cultural y no puede ser en modo alguno 
identificada como l as ya desechadas categoría de la "decoración" y la " ilus
tración " r elativas al arte. 

El autor reinvindica en el análisis estético términos en desuso como "con
tenido" y "forma" que, efectivamente, poco significado tienen en una esté tica 
pura pero que adqui-eren un nuevo sentido pues l e permiten al autor distin
guir, en el arte, lo " ideal" de lo "indh ,iduar'; la " imagen" de la " figurn". A su 
vez, facilitan extender al máximo la distinción fenomenológica que apela a 
las diferencias estructurales entre dimensión estético-técnica y dimensión 
poético-cultural en el problema del arte. D e igual modo se sirve de una dis
tinción tan antigua como empírica y de ininterrum p ida vigencia a lo largo 
ele las investigaciones estéticas. Nos refer imos a los conceptos de "genio" y 
"gusto" que, en esta doble consideración del arte, por un lado estético- técnico 
y por otro poético-culturnl, abren dos perspectivas coincidentes en cuanto a la 
si gnificación del arte: lci perspectiva del autor, cuya problemática estética 
estada cifrada en función de la categoríci de genio, y lci perspectiva del espec
tndor cifrada en foJ categoríci del gusto. 

Pero tales d istinciones, de no mediar un n ecesario factor de unidad, si 
hien facilitan ]a analítica en torno del problema del arte, dejan como cEcin-
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dida aquella realidad, o al menos la violentan y desintegran, pues el mero 
análisis termina reduciendo el tema a favor de una u oh·a de estas visiones 
en el fondo unilaterales. Por eso, como muy bien advierte el autor, en las 
investigaciones estéticas se hace necesario superar este procedimiento que 
discrimina merced a escisiones y suturas. En tal caso siempre se impone des
cubrir el factor de unidad que da vida al arte. En estas indagaciones estéticas 
tal factor nos es proporcionado por el concepto de "estilo". Según el autor, "el 
esquema estilí~tico nos da la relación entre lo intuitivo y lo individual en el 
arteº', pero para ello surge como necesario operar el tránsito desde el con
cepto de técnica, que las teorías estéticas de un modo u otro siempre deben 
tener en cuenta, al concepto de estilo, que por lo general dichas teorías deses
timan cuando no olvidan o ignoran. En el planteo de Morpurgo Tagliabue el 
problema del estilo se concreta en el problema de la servidumbre de lo in
tuitivo a lo individual, Yale dech en la sumisión de la imagen a la figura. Si 
la obra de arte se instaura como tal en un doble plano: empírico e idP,al, 
perceptivo y fantástico, sólo el aspecto estilístico permitirá lograr aquí la 
ansiada y necesaria unidad. Así, surge con toda evidencia que lo que lla
mamos arte no es una realidad simple sino más bien el resultado de un 
equilibrio de tensiones que obedecen a actitudes continuamente dispuestas a 
disociarse. Sólo en el juego de este equilibrio adquieren sentido los diversos 
criterios de valoración relativos al esquema estilístico. Así, para algunos, por 
esta unidad del estilo la estética sería asimilaMe a una retórica, mientras que 
para otros el esquema estilístico vendría a proporcionar algo así como un 
itinerario que lleva a la esencia misma del arte. Correlativamente a estas 
diferencias de valoración asumen papel importante las diferencias de signifi
cación acerca de lo intuitivo y de lo patético o poético en el arte. Así mientras 
hay quienes reducen el arte al equilibrio de esas mismas significacion es, otros 
las consideran negativas o factores extrínsecos y espul"ios en cuanto al pro
blema del arte. Actitudes o posiciones frente a la obra de arte que, coheren
temente articuladas en sistemática relación con el problema del genio y del 
gusto, llevarían a las grandes categol'Ías de clasicismo y romanticismo; arte 
puro y poesía pura por un lado. o arte socializado y poesía social por otro. 

* 
" " 

Una fenomenologa del arte p ermitiría descubrir entonces dos ámbitos cuya 
unidad y articulación se pondría de manifiesto a través del estilo. U n ámbito 
propio para;las exigencias estéticas: técnica y perceptiva; otro que se ofre
cería com«'.la resultante poética: emotiva e ideal-intuitiva. Por consiguiente 
ambas terminologías y significaciones adquirirían validez específica en cada 
una de estas esferas. Ahora bien. un ensayo de fenomenología del arte, como 
el propuesto por el autOl', tendría la ventaja de mostra1· el ensamble de ambas 
esferas. que habrían sido erróneamente traspuestas y equívocamente funcio
nalizadas en sede ya estética ya extra-estética, con lo cual sólo habrían logrado 
aumentar la confusión reinante en ]a ciencia del arte. Pero se engañaría quien 
interpretase estas dos estructurae, descubiertas fenomenológicamente, a modo 
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de antinomia dialéctica porque ambas podrían ser antinómicas solamente en 
el plano de una crítica cultural o en el plano de una reflexión sistemática 
sobre el arte, pero nunca podrían ser antinómicas en el plano de un análisis 
fenomenológico relativo al arte. En esta última perspectiva no se trata sino 
de dos momentos diversos que se presentan mutuamente relacionados, y si 
bien el análisis opera aquí una escisión siempre precaria no esteriliza la 
interna unidad siempre reconquistable p or magia y gracia del estilo que 
viene a constituir la vida misma del arte, o sea su tan expresiva como inefable 
realidad. La posesión comple ta de la obra de arte 110 puede ser sino aquella 
que valore ambos aspectos, porque si el arte es " representación" y "figura" 
que tiende a constituirse en " imagen", es también imag~ que tiende a des
realizarse y evadirse de su propia figura. E s evidenté que hay aquí una 
tensión dialéctica , p ero no es menos evidente que si desde un punto de vista 
explicativo y 110 fenomenológico el interés es mayor en cuanto hay que resol
ver o supe1·a1· dicha dialéctica, y por lo mismo cabe de tenerse en los aspectos 
antinómicos en juego y tensión, desde un punto de visto descriptivo y estric
tamente fenomenológico el mayor interés reside precisamente en esta tensión 
a expensas de la cual vive el arte, y por lo mismo cabe desentenderse de su s 
asp ectos antinómicos. 

En síntesis, la unidad del estilo con su doble esquema: el que se proyecta 
corno esquerna f orrnal y el que se patentiza. corno e.~quenia emocional, cons
tituye la unidad viviente del arte. E ste, sometido a las exigencias de una 
analítica fenomenológica muestrn por separado un aspecto del arte como 
"cosa", realidad perceptiva, t écnica, objeto significante, y por otro como 
continua evasión p atética e intuición que t iende a transponerse sobre un 
plano ideal, vale decir cultural y moral tran sformándose en un mando de 
valores. Desarrollando el concepto de estilo, como esquema y unidad donde 
se articulan contemporáneamente el esquema formal y el esquema emocional, 
pueden hallarse -según el autor- resueltas las exigencias teoréticas de la 
línea estética moderna desde Baumgarteo a Croce y las exigencias prác6 cas 
de la estética antigua de Aristóteles a Kant. 

Así, una consideración r igurosamente estética (y por consiguiente filosó
fica) del problema del estilo en su doble esquematismo: formal y emocional, 
llega incluso a ofrecer, como vemos, cierta validez a modo de criterio orde
nador para la programación de los estudios estéticos desde la antigüedad 
clásica hasta nuestros días. En este sentido, lo más importante, a nuestro 
parecer, consiste e11 que una consideración de los problemas estéticos orde
nada de suerte que pueda verse la actividad estética fu11cionalizada a través 
de la unidad del estilo, sin olvidar su acento o predominio formal en la esté
tica antigua: clásica y apolínea, así como su acento patético o predominio 
emocional en la estética moderna: romántica y dionisíaca, facilita la com
prensión filosófica del arte, su problematicidad esté tica y cultural, a la vez 
que abre las anchas rutas de acceso a otros dominios de la investigación y 
vincula en estrecha solidaridad aquellas denominaciones tan frecuentes de 
clásico y romántico, apolíneo y dionisíaco, ingenuo y sentimental e innume-
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rables otras, las más de las veces exigencias que en disciplinas como la 
Historia del Arte, las Literaturas nacionales y las Literaturas de época, fuer
zan a la integración de factores implicados a saber: la actividad artística 
creadora, por un lado, y la contemplación y valoración del arte, por otro, 
informadas a su vez por una concepción del mundo que da sentido ideal 
(permanente) y real (histórico) a toda creación de arte para que ésta ad
quiera significación y valor de cultura. 

FRANc1sco GoNZÁLEZ Ríos. 

/ 
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Ugo Redanó, Morale y Religione. Edición "Mazara·', Roma. 
Año 1948. 

La crisis profunda que conmueve en sus cimientos a la cultura\ de nuestra 
época ha motivado en Ugo R edanó sólidas reflexiones filosóficas a<;erca rle la 
vida moral y religiosa así como de las doctrinas éticas y teológicas que le rnn 
1·espectivas. L a sensibilidad y penetración de l autor, profesor en la Uni,·er
sidad de Roma, nos advierte que sólo indagando en los niveles más hondos de 
la conciencia del hombre de hoy, podremos hallar la ve1·dadei-a causa de la 
cri@is que, siendo en esencia de carácter moral y relig ioso, asume las formas 
aparentes de la competencia y el partidismo entre los grupos humanos y aun 
entre los Estados. 

Acaso no sea impropio decir que el mensaje de Re<lanó acrece en signÜi• 
cación filosófica a medida que transcurre nuestro tiempo epocal, con sus 
fuerzas espirituales y materiales en t ensión. en cuya trama se lacera y des
gan-a anónimamente el ser humano o existencial. Sin embargo, tal mensaje 
obliga a ser más bien optimista, pues l a tónica de su filosofar gira esencial
mente en torno al hombre con el fin no sólo de conocerlo sino tambiPn de 
1·estitnidc dignidad y así elevarlo a su merecido rango de valor. 

Por eso, si se mira en l a perspectiva de la historia del pensamiento se Ye 
que si las sistematizaciones filosóficas se suceden unas a otras. aunque sean 
contradictorias, intrínsecamente. se mueven por el común afán de comprender 
el fondo más oculto de la n aturaleza humana y por el común afán de hallar 
la unidad entre el hombre y el Universo: u nidad que corre por las Yen as de 
la multiplicidad de formas transitorias concun-entes al misma manantial, de 
donde fluye, como pei·manente e inagotable testimonio de eticidad y reli
giosidad, la vida toda del espíritu que infinita y eternamente una se finitiza y 
determina en l a vida histórico temporal de] hombre y la cultura. 

Sin embargo, esa unidad nunca pareció más amenazada que ahora, de ahí el 
signo alarmante de nuestra crisis; y si bien es cierto que cada época ha con
figurado su propia W eltanschamtng, como se Ye en el Iluminismo, el Roman
Íicismo y el Positivismo, no es menos cierto que el hombre hallábase más 
integrado en esas formas o estilos de vida espiritual. Digamos más integrado 
al menos que lo que p arece estar en nuestro tiempo, cuyo clima cnltural y 
filosófico rcv-ela tanto u n a distorsión del sentido y de la orientación histórica 
cuanto una disolución de toda construcción sistemática. El signo caracterís
tico de nuestra época puede verse -dice Redanó- en ese Activismo puro en 
el que todos parecen coincidir. Por eso, amenazada en l o profundo nuestra 
cultura y hab ien do perdido solidez, unidad y ethos nuestro mundo. no puede 
extrañar que e] homlne, en la r iesgosa aYentura de su existencia, gire a mer
ced del cambio que dete rminan las tensiones de la vida en banalidad. donde 
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disputan, en exagerado e idolátrico culto de la acción, tanto la "voluntad de 
dominio" y el "titanismo" cuanto la exaltación del " espíritu fáustico" y el 
"marxismo" . 

* .. 

En su formación más radical y p1·ofunda el imperativo ético se convierte 
en expresión de íntima y conmovida conciencia religiosa. Su mandato se tra
duce en los términos apostólicos del: ¡ vive según el espíritu! Así, por un lado 
es evidente que el sentido y finalidad última de la vida ética es la realización 
de la propia espiritualidad del hombre, p ero por otro lado no es menos evi
dente que la misma experiencia moral lleva a la p ersona humana a un nece
sa1·io r econocimiento de su finitud y limitación tanto en el orden del pensa
miento como ele la acción. Estos límites circunscriben el ámbito de la existen
cia humana y por con.siguiente la total esfera de posibilidades para el yo-finito 
en cuanto ser pensante y operante. Sin embargo, esto mismo es signo - dice 
el autor- de que el yo-finito participa en una infinitud. Ahora bien, esta in
finitud se manifiesta ya en la conciencia sensible en cuanto ella implica 
referencia al continuo del espacio y del tiempo, pero indudablemente se re
vela mucho más en la universalidad del juicio y en la unidad ideal de la 
razón. No obstante, estamos aquí ante una inadecuada revelación de l a 
infinitud, pues en el primer caso mediante la conciencia sensible la infinitud 
nos es simplemente sugerida por una suerte de certeza en cuanto a la pre
sencia inagotable del continuo espacio-temporal; mientras el juicio y la uni
dad ideal de la i-azón ofrecen otro tipo de certeza que se ve facilitada por la 
universalidad pl'Opia de los actos de p ensamiento, aunqueJ sólo brindan una 
certeza abstracta y universal, meramente lógica, de la infinitud. Di¡!;amos 
(interpretando al autor) que en ambos casos se trata de una revelación 
inadecuada porque sólo se logi·a un acceso mediato a la infinitud, una forma 
de conocerla como lo otro y no una real participación en la misma. P e1·0 
hay también una revelación adecuada de la infinitud. Es en las simas pro
fundas del sentir y del querer donde r eside la posibilidad de una experiencia 
sui generis, radicalmente distinta, en la que se tiene a modo de contacto y 
participación ( dii-íase religación) una adecuada revelación de l a infinitud. 
Experiencia en la que el yo-finito, existencial, procede a dar testimonio de 
un inmediato sentimiento de lo infinito, ci1ya trama vivencia} está insepara
blemente unida a la cara finita de la experiencia. 

Ahora hien, si es indudable que el análisis escinde en esta experiencia 
los términos "infinito-finito" de modo que no parece viable solución ló
gica alguna, no es menos indudable que en el plano existencial nunca se 
destruye ni se escinde la unidad interior y estructural de esta misma expe-
1·ien cia, la cu al se constituye entonces como única posibilidad real de toda 
otra posibilidad, pues " campea sobre un infinito que en ella se determina 
y finitiza". Surge entonces el nexo necesario entre acto ético y acto reli-



www.carlosastrada.org

136 -

gioso, cuya posibilidad real se da en la estructura existencial del ser hu
mano, cuya espiritualidad se determina como conciencia moral en la finitud 
y, merced a un ahondamiento en el ámbito de la finitud que le es p·ropio, 
campea sobre un infinito que es ya conciencia religiosa. Así, hay una re• 
ligiosidad de la acción --dice el autor- en su íntimo empeño con lo infi
nito. Nos atrevemos a interpretar estos términos de Redanó, conforme a las 
tematicas filosóficas más agudas del pensamiento contemporáneo, agregan
do que el problema queda radicalizado en la dimensión ontológico-existen
cial del instante, vale decir del instante que se vive históricamente, cuyo 
tiempo compromete con una temporalidad infinita ( como Spinoza enten
día lo eterno) que sería menester 1·educir ( o no) a eternidad. Ahora bien, 
como nuestro autor no habla más que del en cuentro entre el tiempo de 
un instante ( de la temporalidad histórica) y la eternidad ( que se deter• 
mina y finitiza como valor) se nos presenta aquí la duda acerca del esen
cial sentido que para él puedan tener los términos: " religiosidad de la 
acción". Así, cuando nos dice que advertir l a implicación de la infinitud 
en los actos éticos-es ya entrar en la conciencia religiosa , su afirmación no 
ofrece mayores dificultades si se accede a considerar el instante del acto 
moral ( determinado y finito ) como posibilidad de un instante más dila
tado y profundo (por el sentimiento de infinitud ) tal como sería el ins• 
tante del acto religioso, abierto hacia una t emporalidad infinita. P ero si 
en cambio, según otra afirmación del au tor , el tránsito de la conciencia 
moral a conciencia religiosa implicase el encuentro entre lo temporal y lo 
eterno, surgirían otras dificultades, que el autor no aclara, pues!o que ello 
entrañaría la exigencia de r educción del tiempo a la eternidad, y a mayor 
abundamiento llevaría a una interpretación de la conciencia moral como 
conciencia religiosa más diferenciada o limitada en sus actos, con la consi
guiente asimilación de l a experiencia moral a "forma" o "especie" de la 
experiencia 1·eligiosa. 

Sin embargo, todo h ace suponer que el autor se inclina más bien por la 
solución primera ya que caracteriza el pasaje de lo ético a lo religioso 
como un "ahondamiento" en la propia concien cia moral, presidido por el 
principio que reza: per interiora ad superiora. Asimismo, igual sentido le 
confiere a la problemática de San Agustín, en quien se basa para mostrar 
la coexistencia de conciencia ética y conciencia religiosa, interpretando la 
inquietud moral y religiosa como un trascende te ipsum, con lo cual viene 
a decir que el hombre no puede sino dar testimonio existencial de su ser 
más propio merced a los actos éticos y religiosos de auténtica realización 
espiritual. Así, este testimonio se presenta a la mirada del filósofo como 
una constante búsqueda de lo infinito que aparece en lo finito a modo de 
complemento y fundamento necesaóo. He aquí cómo, a través de los actos 
éticos y religiosos, se dibuja la órbita finita de proyección del hombre, cu
ya estructura ontológica-existencial resulta vertebrada sobre la paradoja de 
una inmanencia (en la finitud ) de la trascenclencia infinita y actual. 

FRANC1sco GoNZÁLEZ Ríos. 
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Roger Daval, La Metaphysique de Kant, "'Perspectives de la 
Metaphysique de Kant d'Apres le Théorie du Schematisme". 
Presses Universitaires ele France, 1951. 

La permanente fecundidad del pensamiento de Kant, señala Daval, es 
prueba de su inmortalidad. ¿Mas supone ello que hoy, al cabo de un siglo 
de exégesis, esté acabada la reconstitución objetiva de la filosofía kantiana? 
El autor no lo cree y desde las primeras páginas de la obra se lanza en 
pos del quid proprium de aquélla, siguiendo el hilo conductor de la teoría 
del esquematismo. 

Colócase Daval allende la exegética histórico-literal y aquende la inter
pretación que iluminara al autor con l a luz de l a propia doctrina, en la 
med~da que, apoyado en una rica información, quiere explicitar una hi
pótesis sugerida por los textos m ismos, buscando, con el hilo conductor 
a que aludimos, "reconstituir una metafísica latente en la filosofía de Kant, 
si se considera l a evolución que h a seguido desde 1769 ó 1770 hasta los 
últimos escritos ... ". 

Ningún com~ntarista h a dado respuesta a la cuestión, que ya vió Vlees
chauwer, en La Déduction transcendcmtale dans l'oeuvre de Kant, de 
por qué Kant ha elegido la palabra "esquema" para designar ese interme
diario misterioso entre el concepto y la intuición, y la palabra "esquema
tismo" pai-a bautizar la operación del pasaje del concepto a la intuición. 
La decantación del contenido significativo de la palabra esquema, al cabo 
del análisis de las cuatro acepciones que tenía en la época de Kant -sche
matismus latens, como estructura ocul ta que la ciencia devela, para Bacon; 
"esquematismo" como "trans-formación" o pasaje de una forma a otra, 
para Leihnitz; "esquema" como "figura geométrica", término corriente en 
la literatura matemática de la época, como lo atestiguan los Elementci 
Matheseos, de Christian Wolff; " esquematizar!'e", como lo haría un demo
nio al convertirse en tentadora mujer que se apareciese a un santo, es decir, 
"tomar la fOI"ma sensible de" ... - permite señalar, además del sentido muy 
general de "forma", otros dos elementos: transposición y sensibilización 
de formas. "La doctrina de un p ensador - dice Heidegger- es lo tácito 
en su decir" y bien se sabe la importancia que el mismo Kant da, en la 
Crítica de la Razón Pura, a la tarea de "hacer sensibles los conceptos" y, 
de "hacer inteHgibles l as intuiciones"; por otra parte, si la teoría del es
quematismo permitiera aprehender l a unidad profunda del pensamiento 
kantiano, hasta el Opus Postumum inclusive, mostraría, como hipótesis 
heurística, una sorprendente fecundidad. 

- 137 -
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Podría aducirse que la teoría del esquematismo no pasa de sei· un mo
mento dentro del marco general del filosofar de Kant, pero éste ya en una 
respuesta a Eberhard, afirma que, a la cuestión de la posibilidad de los jui
cios sintéticos "a priori", responde toda la teoría del esquematismo del juicio; 
además, ello confirmaría que la Analítica de los principios, cuyo primer 
capítulo es el del esquematismo, no sería otra cosa que la teoría de éste. 
El esquematismo interviene en cada uno de los momentos de la doctrina 
kantiana: cierra ya el hiato entre concepto e intuición; en el Apéndice a 
la Dialéctica Trascendental, dice Kant que la Idea trascendental es el aná
logo de un esquema; hay un esquematismo de la Razón Pl'áctica y en la 
Crítica del Juicio, la R eligión el.entro de los línútes de lci simple rnzón \y 
el Opus Postumum se hace alusión una y otra vez al esquematismo. Kant 
señala también (Lose Blatter XVIII, X 9 5612 (1778-1779? ) 293 ) que la 
palabra esquematismo significa fenómeno. A;;í, ·'en la medida que, por con
siguiente, la teoría del esquematismo explica la aparición del fenómeno, 
constituye fundadamente la clave de la filosofía de Kant'". 

El período que- va de 1768 a lí72 parece haber sido de impo1·tancia de
cisiva para Kant. Una de sus Reflexionen da testimonio de que ha recibido 
"una gran luz" en el año 1769. En 17í2. escribe a Herz que ha advertido 
que toda la "clave del 1uisterio". en una obrn qu e p1·oyectaba sobre los "lí
mites de la sensibilidad y la razón ... re;;idía en "cuál era el fundamento 
de la relación entre la r epresentación y ~u objeto''. ::Xada más lógico, pues, 
que 1·astrear el porqué de la importancia de esa época en la Dissertatio 
de 1770. 

Destaca Daval en la Dissertatio tr es temas fundamentales. El primero de 
ellos es el de l a distinción entre r epresentación intelecttrnl y representa
ción intuitiva que, para Kant, es intrínseca y no se reduce a una dif.ercncia 
de grado que fuera de lo distinto a lo confuso, ya que el entendimiento, 
por ejemplo, puede acceder a un todo, el Mundo, o a la parte simple, por 
vía de síntesis o de análisis, según conceptos; y la intuición, sometida a la 
condición temporal, sin poder superar ni una cantidad infinita. ni una canti
dad continua, no puede llegar ni al Mundo ni a lo simple. Así, dice Kant, "las 
ideas abstractas que el espíritu aporta después de haherlas recibido del 
entendimiento, frecuentemente no puede 1·ealizadas en lo concl·eto y trans
formarlas en intuiciones". El segundo tema es el concepto de "forma", que 
se define con relación a una "materia" , desde un punto de vista cosmoló
gico en primer término. Entiende Kant por mciteria "las partes de las cua
les se admite aquí (en la Dissertatio} que son substancias" y por forma 
aquello que "consiste en la coordinación y no en la subordinación de las 
substancias". Mas la coordinación, 1·eciprocidad de las partes en l a consti
tución del todo "mundo", que es recil, es el supuesto. como estructura in
manente al mundo, de las relaciones de espacio y tiempo, que no son en sí, 
sino fenómenos; mientras que la subordinación, relación de determinante 
a determinado, irreversible al par que la coordinación recíproca es rever
sible, es puesta por el entendimiento. De tal modo se ve cómo la sensibili-
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dad es oriunda de una fuente otra que la del entendimiento, que opera por 
subordinación de conceptos, dimensión ideal que se opone a la coordina
ción recil, que a su vez fundamenta al espacio y tiempo fenoménicos. 

El tercer tema se refiere al análisis del poder del hornhre en tanto que es 
sujeto cognoscente. La noción de objeto - subraya Daval- no tiene el mis
mo sentido, según que se la considere en el plano del conocim,iento sensible 
o en el del conocimiento intelectu.al, en la medida que la sensibilidad re
ceptiv<i del sujeto supone la afección por la presencia de un ohjeto y, como 
dice Kant, "la inteligencici (racionalidad) es la facu.ltad del sujeto por la 
cual puede 1·epresentarse lo que, po1· su naturaleza, no cae hajo Jos senti
dos". Mas en la teoría del conocimiento sensible interviene un ·cuarto ele
mento que se suma a los tres anteriores (sensibilidad, inteligencia, ohjeto 
exterior sensible) y es la forma de la sensibilidad, forma en cuanto el s\.t• 
jeto aporta una coordincición a la materi<i sensorial, y que no le puede lle
gar desde el ohjeto a través de los sentidos. 

La conciencia divina y la conciencia humana son dos formas de intuición 
en la medida que se ponen en contacto con el objeto mismo. Pero el intuitus 
divino se da a sí mismo su objeto, es decir, lo crea, mientras que el intuitus 
humano encuadra un ohjeto que le es dado, y la inteligencia del hombre, 
que no puede proceder sino por conceptos universales, los fo1·ma y pone co
mo objetos, sin conferirles, empero, existencia. Si en la conciencia divina 
había homogeneidad entre el objeto de la intuición y el objeto de la inte• 
ligencia, en la humana se p1:oducirá un cimbigü.edad del objeto del conoci
miento. "Ahora bien, el conocimiento humano debe ser uno, o no ser, lo que 
quiere decir que parn logra.i· un conocimiento perfectamente objetivo, sería 
necesario a la vez que el objeto que me es dado a la sensibilidad, sea el 
producto de la inteligencia". Ese hiato debe ser llenado por el esquematis
mo. Ahora bien, agrega Daval, "vamos a asistir, por el desarrollo de la Fi
losofía kantiana hasta el Opus Postumum inclusive, a un esfuerzo constante 
para resolvet· el problema de la ambigüedad del objeto, y para constituir 
una filosofía trascendental capaz de armonizar interiormente la concien
cia humana haciendo de ella un análogo fiel del intuitus divino". 

Luego dt> lo expuesto cabe advertir la estrecha relación que existe entre 
la "clave del misterfo" de los "límites de la sensibilidad y la razón", que 
estriba en el "fundamento de la relación entre la 1·epresentación y el obje
to", según aludimos más an-iba, y el problema de la ambigüedad del objeto 
que, si bien en germen en la Dissertatio, se expone en términos mucho más 
explícitos en la carta de Kant a Rerz, del 21 de febrero de 1772. 

La segunda parte de la obra de Daval se dedica al "Esquematismo y 
conciencia fenomenal" y se inaugura con la indagación del "Problema de 
la objetividad". Muestra Daval cómo para Kant un conocimiento es un 
juicio de d.onde surge un concepto que tiene realidad objetiva, e's decil-, .al 
cual le puede ser dado un objeto correspondiente en la experiencia. La 
referencia, pues, del concepto a la intuición es el acto mismo del juicio. 
Kant mismo señala a Eberhard dónde reside el pdncipio ele los juicios 
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sintéticos "a priori": todo el ca.pítulo del esquematismo del juicio. El es
quematismo ha de resolver la ambigüedad del objeto, echando un puente 
entre espontaneidad y receptividad, " podrá hacer del objeto dado a ésta 
el producto de aquélla". 

La exposición de la segunda parte de la obra que reseñamos se divide en 
otras tres partes : la primera se dedica al análisis del intuitus humano, 
intuitus derivativus, que no es para Kant, u na simple tabula rasa. La se
gunda a las formas conceptziales y judicativas y la tercera a la conjugación 
de las formas intuitivas con las conceptu ales, esto es, al esquematismo. 

Poseen espacio y tiempo caracteres comunes, tales son su / acticidad pura 
en, CUitnto "duta" simplemente tales, es decir, n o son constituídos r eflexiva
mente, sino poseen una irracionalidad que ya Kant subrayó en los Prole
gomena con la paradoja de las dos manos; son incomprensibles, indemos
trables, ininteligibles. Tampoco son conceptos en generul, abstractos de lo 
sensible, pues su conocimiento necesario "a priori" es independiente de to
da experiencia. Indiferentes en sí a lo abstracto y a lo con creto, que con
cierne sólo a su u so, son su sceptibles de ser aplicados in ctbstracto o in con
creto. No se trata igualmente de conceptos puros del entendimiento, en 
cuanto suponen partes que están en y no subsumidas bajo ellos, como las 
representaciones bujo los conceptos. No son entia reali ni entia imaginaria, 
sino los doo únicos modos de la intuición pura, forma,S "a priori" de la 
sensibilidad. 

Espacio y tiempo constituyen un con junto de relaciones d<tdas, puras, 
" a priori". Su con ocimiento debe fundarse en la intuición pura, por consi
guiente se refiere a las formas de l a sensibilidad que conciernen " a priori" 
a ob jetos sensibles, cuyas conexiones son restricciones del esp acio y el tiem
po como " quanta infin ita". La materia del conocimiento es aquí la cantidad 
de origen formal. En la mat~mática, ci encia del espacio y del tiempo, se 
conjugan las conexiones espacio-temporales como quanta y como qualia 
materiales. 

Además, espacio y tiempo serían formas ctdquiridas originarias, no sim
plemente innatas, en cuanto que, por una p arte, advienen con ocasión de 
1a experiencia sin del'ivar de ella, y, por otra p al'te, tienen el principio 
de su formación en el suje to mismo. 

Espacio y tiempo son, empel·o, principios formales diferentes de percep
ciones y cien cias diferentes y tienen cada uno su peculiar irracionalidad. 
El problema es si amlJas formas de sen sibilidad inter vienen en todo acto 
de conocimiento, o si l a la una es dispensable con relación a la otra. Sí el 
tiempo es la forma del obje to interno (la representación), el espacio lo 
es del objeto externo u objeto real. P ero la representación del objeto ex
terno, en tanto que estado de concien cia, supone la forma del tiempo; a su 
vez, la repl'esentación en tanto que representación-de-algo, inclusive de mi 
mismo, supone la forma del espacio: toda representación interna es espa
cial y toda representación externa es temporal. La apercepción -conciencia 
de sí mismo por los propios actos- opera la distinción conciencia de sí 
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(prescindiendo del contenido de la representación) •conciencia del objeto 
(prescindiendo del acto del representar) . 

Y a Bn:mschvicg había observado ("L' experience hu maine et la causalité 
physique") que -existía un tiempo de la causalidad, pero h ay que observar 
que el tiempo es mediatamente objetivante, en la medida que el yo tras
cendental pone como objeto a toda r epresentación en tanto que tal y en 
cuanto afecta al sentido interno. 

El espacio, además es condición del tiempo, en la medida que el sujeto 
( de l a percepción) no puede conve1·tirse en obje to (percibido), pues la 
conciencia de la representación exte rna ( de un obje to externo) , dada " la 
imposibilidad de determina1· su existencia ( del contenido de l a represen
tación) en l a sucesión del tiempo por l a sucesión de las repl·esentaciones 
en nosotros - dice Kant- y al mismo tiempo la realidad de esta determi
nación de su existencia, es u na conciencia inmediata de (la existencia) de 
algo fuera de nosotros, que corresponde a estas representaciones y esta in
tuición no puede ser una apariencia··. Exist e, pues, concien cia de una re
presentación en tanto que externa, conciencia de ]a misma en tanto que 
interna y conciencia de la inconvertibiHdad de ambas. 

Además, el objeto externo no es una ficción del sentido interno, sino el 
espacio es condición del ejercicio de la imaginación. E l espacio tiene p rio
ridad sobre el tiempo en el sentido de que, como forma de representación 
de lo externo, hace posible la de termin ación del tiempo: l a conciencia del 
yo supone la concien cia antel"ior del mundo. Las Erinrierungen (recuer
dos) y las Dichtungen (ficciones ) , en la medida que tomarnos l as imá
genes de objetos externos por percep ciones (ensofiaciones) suponen el es
pacio. De tal modo, la imaginación se auto-afecta mediante el sentido externo, 
que l e confiere l a materia del objeto imaginado. Un último argumento 
m uestra 1a implicencia del espacio y del tiempo: lo sucesivo del tiempo y 
lo permanente del espacio, no se conciben el uno sin el otro. 

Espacio y tiempo son dos piezas armónicamente ensambladas del co
nocimiento, cuyo juego mutuo fundamenta la posibilidad de la receptividad. 

El intuitus derivativus permite así el acceso al objeto dado, p ero el co
nocimiento nace de su conjugación con el acto del juicio. Es necesario 
estudiar, pues, las relaciones entre concepto y juicio. 

La esen cia de la actividad del ~ntendimiento radica en el juicio: pensar 
es juzgar. El juicio es principio de la posibilidad de un p ensamiento de 
oh jetos (conceptos) y, en la medida, que refiere concepto a intuición, es 
el eje del conocimiento. Exist e pues, en cierto sentido, en Kant, anteriori
dad del juicio al concepto. Se opondría en ello a Aristóteles, en cuanto en 
éste el juicio se limitaría a expresar la unión o separación de dos concep
tos ya dados. 

Existen en Kant dos tipos de juicios, los que llama conceptos y los que 
llama juicios. Juzgar es establecer la unidad en la pluralidad de nuestras 
representaciones. Así el concepto de "cuerpo" , y el juicio " todos los cuer
pos son divisibles". Subyace en ambos un mismo acto de unificación que 
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forma al concepto y al juicio. Pero si el con cepto es una mediación, el 
juicio es una mediación de una mediación: supone un gr ado más de aleja
miento con t·elación a la intuición. El juióo sería cu¡uello que da unidad, 
mas el concepto sería la unidad misma. 

En el último sentido aludido habría anterioridad del concepto con re
lación al juicio, habría una unidad del juicio y una unidad de esa unidad 
que sería la del concepto. El juicio es el acto, el concepto la unidad del 
acto. "Decir en efecto -afirma Daval- que el juicio es determinante, es 
clecfr que es un acto de pensamiento. Un acto posee estructura, forma, y 
esa forma es precisamente el concepto. Si de un solo golpe de lápiz, mi 
mano traza un círculo, es cierto que mi mano ha actuado, pero podría ha
ber realizado otro acto, y por ejemplo, trazar un cuadrado ... el juicio es 
un acto del pensamiento, el concepto es la ley ele ese acto". 

Esa relación entre concepto y juicio explica el tránsito de las formas del 
juicio a los conceptos puros del entendimiento: dadas las formas posibles 
de juicios, halJar los conceptos que subyacen a ellas como unidades de las 
unidades judicativas. 

El tránsito de las formas del juicio a las formas de la intuición repre
senta un importantísimo paso adelante en l a marcha del conocimiento, 
puesto que "La misma función que da l a unidad a las diversas representa
ciones en un juicio da también la unidad a la simple síntesis de diversas 
representaciones en una intuición, unidad que, en general, es llamada con
cepto puro del entendimiento" (Crítica de lci Razón Pura}. No obstante 
hay que mostrar cómo se opexa el paso de la intuición al concepto, cómo 
se hace inteligible aquélla y sensible éste y para eso es menester examinar 
el papel de la imaginación. 

El problema gen eral de la imaginación es cómo referir entre sí intuición 
y concepto, en cuanto ello supone componer lo diverso dado en la intui
ción bajo la unidad que expresa el objeto. El problema se resuelve en tres 
pasos: aprehensión, distinción entre dos formas de la imaginación y rela
ción entre la imaginación y el entendimiento. 

La aprehensión es la puesta del objeto dado como tal bajo el concepto. 
Aprehender es tomar conciencia de la intuición como tal. Por ello, la 
aprehensión es el fundamento de la percepción -intuición de la cual soy 
consciente- mediante la síntesis del comprehender la diversidad dada .en 
la intuición según el tiempo (recorrida} que pone a la diversidad como tal, 
como conteni,da en una representación. De esa manera el objeto, datum, es 
puesto bajo la unidad de la conciencia, y se hace conceptum, objeto-obje
tividad. 

En cuanto a las formas de la imaginación, según Víctor Basch, citado pox 
Daval, cabría distinguir una imaginación reproductora, "a posteriori", empÍ· 
rica, y en tanto que consciente, entendimiento empírico, y una imaginación 
productora, "a priori", pura, y en tanto que consciente, entendimiento puro. 
Existe una función que realiza la síntesis "a priori" y otra que recorre y 
agrupa las impresiones sensibles, ¿mas existe un simple para}elismo entre 
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ellas? Cabe plantearoe el problema de si existe una reproducción pura, fun
damento de la posibilidad de una reproducción empírica. Muestra Daval 
cómo no es posible l a segunda sin la primel·a, y cómo ésta' a su vez es obra 
de la imaginación productora, de manera que queda de manifiesto la mutua 
implicencia de la imaginación reproductora y la productora por el interme
diado de la reproducción ptua que, a pesar de las palabras, es obra de l a 
imaginación productora. 

Así como las fases de la imaginación muestran entre sí una íntima armo
nía, existe ésta entre la imaginación misma y el entendimiento. Si el prin
cipio de la compo!lición reside en el entendimiento, el componer mismo, 
como acto, es producto de la imaginación. La imaginación pura productiva 
condiciona todo conocimiento y al entendimiento mismo, y la apercepción 
( entendimiento puro) condiciona a la imaginación pura, como principio de 
sus dete1·minaciones. La imaginación pm:a productora produce "a priori", 
en cuanto a la forma, los objetos de l a experiencia posible, según la unidad 
8intética del entendimiento que, de suyo, sin la intuición pura, operaría 
en el vacío. 

Analiza luego el autor las 1·elaciones entre imaginación y esquematismo. 
Distingue entre esquema como representación y esquematismo como método 
de producción del esquema. El esquema es producto del esquematismo que 
construye los conceptos "a priori" en la intuición. El esquematismo, según 
la Crítica del Juicio, es una hypotyposis, presentación que da "a prio1·i" a 
un concepto captado por el entendimiento la intuición correspondiente y 
tal exposición constructiva del concepto en la intuición es obra de la simple 
imaginación, siguiendo un concepto "a priori." El esquema es el concepto 
mismo h echo intuitivo : hay una verdadera trans-fol·mación, txans-posición 
de planos que cierra el hiato espontaneidad-receptividad. 

El esquema conjuga concepto e intuición, y en tal sentido es concepto 
objetivado. El 1·eloj es el concepto obje tivado del reloj concebido por el 
relojero. El esquenrntismo representa un concepto puro del entendimiento 
como pensable en un objeto de experiencia posible. El simbolismo, a di
ferencia del esquematismo, forja axtüicialmente t1na intuición para un con
cepto. Así, me es absolutamente imposible ver cómo un concepto pensado 
pox el entendimiento divino puede transmutarse en una planta o en un 
animal; "la idea que tengo de Dios no es "mutable" en una "intuición". 
Prueba de ello es que, para comprender la creación ele un objeto natural 
es necesario xecurrir al ejemplo del relojero. El esquematismo se funda en 
la demostración; el simbolismo en la analogía. La demostración es una tra• 
clucción del concepto en la intuición, tal como en la ciencia matemática. 
Es la mutación de una fol·ma en contenido. 

¿_Pero por qué es posihle esquematizal· ciertos conceptos, como los de 
triángulo y de perro y otros no, como los de Dios y alma? "El hombre, pri
sionero de la estructura de su intuitus derivcitivus -dice Daval- no es ca
paz más que de crea1·, merced al esquematismo, su unive1·so de fenómenos: 
el esquematismo es pues al hombre lo que el intuitus originCL,-ius es a Dios". 
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De aquí que el autor confirme el pensamiento de Heidegger que atribuye 
a la intuición primacía sobre el concepto. 

La teoría del esqu ematismo se va confundiendo cada vez más con la teoría 
del fenómeno: " ... el esquema, dice Kant, no es en rigor más que el fe. 
nómeno o el concepto sensible de un objeto, en tanto que se acuerda con 
la categoría ... ". 

El esquematismo adopta formas particulares según la naturaleza del con
cepto al cual se aplique. Los conceptos empíricos, por ejemplo el concepto 
de perro, poseen la realidad intuitiva del ejemplo. Los conceptos puros del 
entendimiento la del esquema. Los conceptos racionales o ideas, por ejem
plo, de Dios o del alma, no poseen realidad intuitiva alguna que se les 
pueda hacer con·esponder. Kant distingue además en el capítulo del esque
matismo, en la Crítica, entre conceptos empíricos a los cuales corresponde 
una imagen empírica, conceptos puros "a priori" a los que corresponden 
imágenes puras y que son de número ilimitado y categorías, en número de 
doce, a las que no corresponde imagen alguna y sí esquemas. La imagen 
empírica es siempre singular y sólo puede ilustrar como ejemplo al con
cepto universal. Las imágenes puras son adecuadas a su concepto, no así 
las imágenes empíricas. Los conceptos no pueden fundarse pues en éstas, 
aunque sean empíricos o conceptos sen ibles puros, es decit-, matemáticos, 
sino en esquemas. La inadecuación del concepto a la imagen hace que no 
sea determinable el tránsito del uno a la otra y "la razón de ello radica en la 
riqueza de lo individual concreto". 

En el esquematismo de las categorías es donde se muestra la exigencia 
indispensable de dicha función y donde su tarea es más difícil. La fuente 
de las categorías, el entendimiento, independiente de la imaginación pura, 
carece de vínculo alguno con la intuición. Los conceptos empíricos y ma
temáticos poseían un esquematismo tal que hacía posible la proyección de 
los conceptos en imágenes, que resultaban relativamente homogéneos entre 
sí. Pero el esquema de una categoría no puede ser expuesto en imagen al
guna, dada la radical h eterogeneidad de concepto e intuición. "¿ Cómo, en 
tales condiciones, el esquematismo trascendental podrá desempeñar su fun
ción y ligar categoría a intuición pura y a intuición empírica? Aquí es ne
cesario apelar a la función de la imaginación dentro del esquematismo 
trascendental. 

En cada uno de los esquemas intervienen el entendimiento y la intuición 
pura por una parte y la imaginación por otra. En el número, esquema de 
la cantidad, resulta éste de la movilización de la unidad que, a través de la 
pluralidad, deviene totalidad. La categoría es condición del esquema del 
número en cuanto éste supone adición, p ero a su vez el tiempo la condiciona 
en la medida que hace posihle la sucesión. Pero la imaginación es quien 
opera la síntesis, quien produce el tiempo mismo. Dice Kant que " ... el 
número es unidad de la síntesis operada en lo diverso de una intuición 
homogénea en general, por el hecho mismo de que produzco el tiempo 
mismo en la apreh ensión de la intuición". El número es producto de la 
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imaginac1on conforme al entendimiento, en cuanto éste da la forma de la 
composición, lo cual supone la determinación de la síntesis del tiempo mis
mo por la imaginación productora en la reproducción pura. En general, el 
esquema es una determinación "a priori" del tiempo, que su pone un agente 
determinante: la imaginación, y un pl"incipio de determinación o enlace: el 
entendimiento. Las categorías se funcionalizan según la serie, el contenido, 
el orden, el conjunto del tiempo, con rel ación a todos los objetos posibles. 
"Lo que el entendimiento era incapaz de hacer, la imaginación lo ha hecho, 
pues, en su lugar". 

La tercera pa1·te de la obra está dedicada al "Esquematismo de la Razón". 
La conciencia divina, intuitus originarius, no se escinde en entendimiento 
e intuición. El intuitus derivativus humano debe S11p,erar la ambigüedad 
del objeto del conocimiento, resultante de la he terogeneidad de aquellas fa. 
cultades. La inteligencia divina objetiva y confiere existencia a sus ideas, 
intellectus archetypus. La inteligencia humana es el análogo de la d ivina: 
la razón humana es también capaz de crear su objeto, pero no tendi-á otra 
existencia que la de una idea. En la divinidad no cabe separar razón, enten
dimiento e intuición. En el hombre se produce " un divorcio inevitable ent re 
razón y entendimiento y "a fortiori" entre razón y sensibilidad. Nuevamente 
el esquematismo " bajo nuevos aspectos, así como el simbolismo se enca1·ga-
1·án de restablecer el acuerdo entre esas diferentes funciones". 

La estructura de la razón parece estar concebida en Kant según un plan 
diferente al del entendimiento. En efecto, la intuición pura constituye un 
conjunto de conexiones u nidas entre sí pot· coordirwción recíproca y no por 
subordinación irreversible, en la medida que su pone el encadenamiento 
no ya recíproco de lo determinante a lo determinado. "Teniendo por 
función componer la experiencia que le es dada en los cuadros de la intui
ción pura, el entendimiento procederá por coordinación, mientras que el 
conocimiento racional se h ará por subordinación". ¿ Cómo se vinculan entre 
sí la estructm·a subordinante y la coordinante? Kant dice que "Los concep
tos del entendimiento sirven para entender (las percepciones). Agrega 
Daval: "Si l a razón permite ir hasta la comprensión, es porque el con
cepto racional encierra lo incondicionado". La razón permite " realizar la 
universalidad, es decir, comprehender en la definición de una clase la 
totalidad de los individuos, que c001stituyen su extensión. La razón sólo es 
capaz de ello, pues permite el "pasaje al l ím ite". Ahora bien, para captar 
la adaptación de la razón al entendimiento es necesario, pues, determinar 
aquello que, en la síntesis de l as intuiciones, responde a la universalidad". 
Esa capacidad de "pasar al límite" de la razón permite realizar la totalidad 
de l as condiciones para un condicionado dado: "Esta cant idad absoluta de 
l a extensión - dice Kant- con relación a tal condición, se denomina uni
versalidad ( universalitas). A esta corresponde, en la síntesis de la síntesis 
de las intuiciones, la totalidad {uni11ersitas) de :las condiciones". Las ideas 
ejercen un poder regulador sobre el entendimiento: " ... el de dirigir - dice 
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Kant- al entendimienlo hacia un cierto objetivo que h ace converger l as 
líneas de dirección que siguen todas sus reglas en un punto que, por no 
ser, en verdad más que una idea {focus imaginariu.s), ,es un punto desde 
donde los conceptos del entendimiento no parten realmente ... ". De aquí 
nace la tentación de hipostasiar la idea e incurrir en una ilusión. El acto 
de la razón terminaría de tal modo en una objetivación más allá de los lí
mites de la experiencia posible. 

"La razón contribuye asimismo a la objetividad del conocimiento feno
menal", en la medida que hace posible "la sistemática del conocimiento,, 
dice Kant, es decir, su encadenamiento en virtud de un principio". La razón 
es la facultad de los principios, así como el entendimien to es l a facultad de 
las reglas. "El principio de l a razón es un conocimiento sintético por con
ceptos. Y si el entendimiento refiere los fenómenos a la unidad de l a 
regla, la razón refjere las reglas del entendimiento a la unidad por medio 
de principios", en virtud de su capacidad de comprehensión de las per
cepciones más arriba aludida. Mas, dice Kant en el Opus Postumum, " ... la 
sistemática hace objetivo al esquematismo" . Daval agrega: "Hay un esque
matismo de l as :ideas de la rnzón, como lo hay de los conceptos del enten
dimiento"; precisamente la capacidad objetivan te de la idea, que no va más 
allá de su papel regulador, no l e permite esquematizarse del mismo modo 
que el concepto. El esquematismo de la razón apar ece así como "sinónimo 
de determinación. La idea es así indirectamente ohjetivante, siendo indis
pensable para la objetivación del sistema total de los conceptos .. . ". 

El esquematismo de la razón no se reduce al campo teorético, sino que 
se extiende al campo práctico y al terreno de la biología y al de la estética. 

Dentro de l a practicidad: "siendo el hombre un Yerdadero agente, si su 
acción no podría ser identificada a la acción divina, del m ismo modo que su 
conocimiento al conocimiento que atribuímos a Dios, le es menester la ra
zón humana, fuente de l as ideas prácticas, una operación mediadora que le 
permita imponerse al dato sensible. Esta operación es un esquematismo 
práctico que establece entre el agente libre y lo sensible el puente nece
sario" . 

Por otra par te, "el hombre puede de algún modo situarse por el pensa
miento en el lugar de Dios, y ponerse como capaz de hace1· surgir un mundo 
sensible, que será el producto adecuado de un acto racional: o bien pensará 
en una información de lo sensible no por el entendimiento, sino por }a 
razón, y exigirá a la Idea un principio de explicación de lo sensible que el 
entendimiento le rehusa, o bien, queriendo hacet· de una Idea trascendente 
a lo sensible y sin común medida con ella, el pr incipio de un universo 
sensihle y sin común medida con él, (principio de un universo sen sible 
distinto del qu e le es dado) exigirá a la infinidad de imágenes reunit·se 
a la de la Idea : aparecerán así su cesivamente l a Idea. reguladora del biólogo 
y la Jde<i estética del artista. La idea sólo podrá traducirse en lo sensible 
por operaciones análogas a las del esquematismo". 
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La última parte de la obra está dedicada al "Problema de la Física y pro
yecciones metafísicas" . 

Para Daval, "si se ponen en relación con' las filosofías crítica y precrítica 
los temas dispersos en el Opus, se puede ver más que una rapsodia de moti
vos tanto nuevos como conocidos: el esbozo de un verdadero sistema meta
físico". Mas tal metafísica debía recoger las críticas previas, no ser ficticia: 
sino real: tal es l a ta1·ea que, según Daval, se impone Kant en el Opus 
Postumum y que es asimilable a una reelaboración del esquematismo. 

Un texto kantiano, "inspirado quizá por una reflexión sobre la filosofía 
de Fichte", contiene valiosos puntos de vista sobre la posibilidad de una 
metafísica: de él surge que "el metafísico choca con una grave dificultad a 
la cual escapa el filósofo trascendental: el espíritu humano es la sede de dos 
tendencias opuestas, en tanto que espíritu finito. Es sin duda activo, apunta 
al conocimiento de lo absoluto; pero, no puede alcanzarlo más que a través 
de sus propios límites, y su actividad no se manifiesta sino cuando es afec
tado". La satisfacción de tal tendencia a lo absoluto no es posible sino por 
la satisfacción de aquella que le veda precisamente el acceso a lo absoluto; 
ele ahí que la tarea del filósofo trascendental sea fundamentar l a posibilidad 
de l<i posibilidad de la experiencia. La metafísica, para Kant, es una forma 
de filosofía material, que se ocupa de objetos, ele tal manera que, "si la 
filosofía trascendental ... busca 1·econocer y desc1·ibir la actividad objeti
vante del sujeto puro, viene a ser una verdadera metafísica", dado que ya 
no se trata de plantear una metafísica ontológica y suhstancialista. Si la 
filosofía trascendental, haciendo pie en la posibilidad de la experiencia, 
accede a la posibilidad ele tal posibilidad y a la construcción de un "sistema 
total del Mundo, del Hombre y ele Dios, coincide en el límite con la meta
física". "Si llamamos "x" a la rama de la filosofía que determina la estruc
tura del sujeto puro y las leyes por las cuales éste construye el mundo obje
tivándose a sí mismo e "y" a la 1·ama que determina más particularmente 
la naturaleza de éste u otro objeto: Kant reserva a "y" -el solo y único 
nombre de metafísica, pero para designar a "x", se sirve tanto de la pala
bra "metafísica" como de la expresión "filosofía trascendental", Agrega Da
val que "La filosofía trascendental va a absorber uno de los caracteres que 
primitivamente diferenciaban a la metafísica: no será ya determinación 
de lo formal del conocimiento. sino también de lo material de éste, es decir 
de su contenido" . Para que la filosofía trascendental devenga metafísica, 
ein limitarse a lo que era en la época de la Críticci, "debe apuntar a un 
sistema total deduciendo la materia del conocimiento a pa1·tir de l as formas, 
como lo hace la matemática, caso en el que procede también por construc
ción de conceptos", y no sólo adquirirá así la perfección de aquélla, sino 
que dejará de ser analítica para ser sintética. 

Si la Crítica de fo Razón Pura había echado los cimientos ele la Física 
Pura, del conocimiento natural puxo, la tarea del Opus Postumzim, en la 
medida que atiende a la deducción de l a materia del conocimiento, debe 
buscar el enlace entre el conocimiento natural puro y el conocimiento na-
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tural emp1rico. El sistema fisiológico de los princ1p10s de la posibilidad 
de la experiencia, como ciencia naturnl pura, contiene las leyes naturales 
universales, esto es, es el fundamento de la necesidad de las r elaciones dadas, 
mas no es conocilniento de las relaciones 1iecesarias mismas en cuanto que 
dadas. La física es ciencia de lo sensible como tcd. ¿Acaso recibe su carácter 
de ciencia de la filosofía trascendental en cuanto ésta la legitima cou la 
r elación a la forma? La filosofía trascendental pl:\rte del f actum d,e la fí
sica, tal como la entiende el físico, que ve el objeto de su ciencia en lo sensi
ble como tal. 

Muestra Daval cómo Kant pone en tres sentidos al objeto de l a física. La 
física es ciencia del objeto sensible: doctrina experimental de la uaturaleza 
materialiter, que supone una doctrina de la naturaleza, y que es ciencia 
de los objetos sensibles en tanto que sistema de la experiencia. Y a física es 
ciencia del objeto físico, sensible "privative" : aquí el objeto real físico 
podría ser considerado como revestido por una apariencia sensible, y esta1· 
constituido por vibraciones que no pueden ser p·ercihidas por defecto de 
nuestra organización sensorial , pero que no serían no-sensibles en sí, mas 
p erceptibles para otro ser con una organización sensorial adecu ada. La 
física, ciencia del objeto físico, es la doctrina de las fuerzas motrices como 
sistema, en tanto que dadas "a posteriori", cuyo enlace es p osible "a priori" 
en un si stema. Además, la física es ciencia del objeto físico en tanto que 
afecta a nuestros sentidos. Así, si ponemos al objeto físi co no en tanto afec
tante sino en sí, será no ya un fenómeno de primer orden, sino de segundo 
orden, según la mediatez de su conocimiento. En esta con cepción de la fí
sica se toma al fenómeno de segundo orden como fenómeno de primer orden 
que, en la medida que supone el tránsito del objeto sensible al objeto físico, 
implica la doctrina de la observaci-On. y la experimentación como métodos, 
mediante las cuales el sujeto cogno cente pone al objeto sensible como objeto 
físico y que muestra el f actum de la ciencia natural empírica. Así el físico 
obra de tal manera que, mediante el tránsito por la observación y la expe
rimentación, compone las percepciones de un sistema. El fenónieno es un 
compuesto de percepciones, mas l a composición misma es obra del Yo 
trascendental. 

Emprende Kant sus deducciones de la materia del conocimiento físico, y 
su punto de partida es una delimitación de lo que corresponde al cono
cimiento dinámico de la materia. El conocimiento matemático del movi
miento no puede t rascender el campo ónemático, en cuanto prescinde de la 
causa del movimiento, ya que lo toma en sí como efecto, limitándose a la 
descripción del movimiento, y a la expliccición de sus cau sas .El conoci
miento físico es fundamentalmente dinámico: la física es ciencia de las 
fuerzas motrices. La primera tarea de Kant es la deducción del sistema de 
las fuerzas motrices en tanto que causas del efecto de los objetos sensibles, 
pero en la medida que tales fuerzas suponen ciertas propiedades de la 
materia, pasa a la segunda deducción del sistema de las propiedades de la 
materia, mas debe haber una condición suprema de la experiencia posible 
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"a priori'·, como materia que existe necesariamente y cuyas fuerzas motrices y 
movimiento preceden a la producción de los cuerpos en el tiempo, encara 
Kant así la deducción del sistem<t fundrunental del éter. 

Si la categoría accede hasta el objeto físico, trasmutándose en un produc
to, que es "la fiel imagen del productor, y que a su vez produce sobre el yo 
una determinación empírica" hay un esqnem<itismo físico, pero "las mismas 
1·azones permitirán denominar a la filosofía trascendental un esquematismo 
met<if ísico, pues establece cómo la mutación de las Ideas crea l a receptividad 
misma y, llegando a la sistematización, constituye el universo". La tarea del 
Opus Postumum supone, en una primera etapa, la de la Crítica de la Razón 
Pura,, y ésta a su vez exige el desarrollo de la última filosofía kantiana: 
sobre estos dos pivotes muestra Daval la unidad profunda del pensamiento 
de Kant y verifica la fecund idad de la hipótesis inicial que veía en el esque• 
matismo la clave de bóveda de la interpretación del filósofo. 

Dilucida también Daval el sentido de "idealismo" y " realismo" con espe
cial relación a Kant: "Afirmar la existencia de un universo trascedente, no 
es ser idealista, aun si los objetos que pueblan ese universo son Ideas en 
Jugar de ser cosas materiales; es ser realista. Hay que distinguir entre rea
lismo intelectualista y un reali;,.mo mnterialista; la primera de esas doctrinas 
está representada típicamente por Platón. Pero reservamos l a denominación 
de idealista a toda filosofía que deduce las leyes de la naturaleza a p artir 
de las leyes del espíritu, excluyendo toda afirmación de existencia de "co
sas" extel"Íores al Espfritu, aunque fueran ellas Ideas. En esas condiciones 
podrá parecer difícil rehusar a la filosofía trascendental el título de 
idealismo" . 

Con relación a la interpretación realista de V aihinger y Adickes y a la 
idealista, representada particularmente por Lachieze-Rey, adhiere Daval en 
lo esencial de esta última- Las dos interp1,etacioncs realistas son resumidas 
por Lachieze-Rey en los siguientes términos : " doble afección y doble activi
dad, anterioridad y exterioridad del objeto con relación a la representación, 
inconciencia de la construcción efectuada originariamente por la actividad 
espiritual, supresión, por vía de consecuencia, de la conciencia inmediata del 
objeto construído". Pero el tema fundamental del Opus Postumum es "el yo 
se pone a sí mismo"; queda excluída, pues, una afección trascendental por la 
cosa en sí y la distinción que introdujera una afección empírica. 

La prueba decisiva en pro de la interpretación idealista la ve Daval en "el 
uso que hace Kant del concepto de fenómeno de fenómeno, que llama también 
fenómeno indirecto o fenómeno de segundo orden" y en la interpretación del 
mismo, se separan, según Lachieze-Rey, los dos realistas, Vaihinger y Adi
ckes. "Si se admite como cierta su teoría de la doble afección - dice Lachiéze
Rey en L'ldéalisme kantien (pág. 460) - se enten derá por fenómeno directo 
el producto de l;t afección trascendental del yo en sí por la cosa en sí; pero 
V aihinger denomina fenómeno indirecto a la sensación determinada por el 
fenómeno directo en el yo empírico, mientras que Adickes reservará la ex• 
presión pata designar el producto de las operaciones por las cuales el yo 
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empírico reviste al objeto de su s cua]idades segundas". Pero los textos mue•• 
tran, como lo hace ver Daval, que el fenómeno del fenómeno es el ohjctu 
físico y que ello ocurre porque Kant describe la representación r retoma la 
génesis partiendo no del yo en sí, sino del yo empírico, " para este yo, en 
efecto, la percepción es un conocimiento inmediato'', fenómeno dil'ccto. mas 
"el objeto físico que el yo empírico considernría ele buen grado como una 
cosa en sí, aparece indirectamente como siendo un fenómeno cuando se reto• 
ma su génesis a partir del yo en sí". 

La obra de Daval tiene el grnn mérito de hahcr puesto de manifiesto la ín
tima coherencia de ]a produc"ión de Kant. al cabo de una laboriosa inve~
tigación fundada en un notable conocimiento de sus obras. Aporta, ademá,, 
la profunda y novedosa interpretación de la Idea práctica, eje de la filosofía 
moral de Kant. La interpretación del Opus Postwnum ilumina una vez más 
la potencia admirable del filósofo de Konigsberg. contra quienes no supieron 
ver en aquél más que un producto '·senil'' . de una genialidad que ya hahía 
rendido todos sus frutos y contra quienes, ante tal "senilidad" se atreviernn 
a deformar por cuenta propia el texto del Uchcrgang (cf. Commentary on 
Kan(s Critique o/ Pure Reason, ~ormar. Kemp-Smith. Appe11dix on the 
Opus Postunwn, donde ee podrá tener información sobre los primt>ros tra
hajos de la edición de la oh ra citada en último término) . 

RooERTO PooESTÁ. 
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J ohn Dewey, Lógica, ••Teoría de la Investigación·,. Fondo 
de Cultura Económica, México, 1950. 

John Dewey es bien conocido entre nosotros por su s ohi-as de filosofía y 
de pedagogía. Es el último y mayor representante de la podel'Osa corriente 
que se inició en el empirismo inglés, se transformó y amoldó al me• 
dio americano (pragmatismo de Peirce y de J a1Hes) y ahora se clarifica 
y ordena como una genuina modalidad del espíritu norteamel'icano en el 
instn1mentalismo actual. 

Dewey ha elaborado una filosofía en el sentido más amplio de la palabra 
( en l a cual l a p edagogía no es más que una prolongación y complemento f 
que merece ser conocida como una de las man ifestaciones más espontáneas 
y pujantes del pensamie11to conten1po1·áneo. Su misma modalidad hace di
fícil incluirla entre las escuelas clásicas; mantiene afinidad con las filoso
fías de la vida y especialmente con el pragmatismo en la medida en que 
huye de los esquemas intelectualistas y considera la actividad misma de la 
mente como un valor instrumental, de donde le proviene el nomb1·e de "ins• 
trumentalis.mo" con que se la designa, sin que este término signifique 
exclusión de una ulterior búsqueda imparcial y desinteresada. 

Entre las corrientes que se proponen la renovación de la filosofía -afirma 
Nicola Ahbagnano- aquellas que deber ían llamarse "filosofías militantes" 
manifiestan una activa inserción en la vida singular y asociada del hombre. 
E stas corrientes son principa lment,e tres : el neo-empirismo o instrumenta
lismo, cuyo máximo representante es Dewey, que ha impregnado potente• 
mente l a cultura filosófica de los Estados Unidos, el positivismo lógico 
(metodología de las ciencias), y el existencialismo que se divide el campo 
de la filosofía en Europa y en América Latina. A pesar de l as diferencias, 
a veces notables, todas coinciden en la demoledora crítica a los fundamen
tos y a la estructurnción de la filosofía clásica y en el presupuesto común 
de.1 cual parten: el carácter problemático del hombre y del mundo en el 
cual vive el hombre. La racional y luminosa concepción de una monarquía 
jerarquizada de realidades esenciales se ha derrumbado. Para estas filoso
fías se ha desvaneciao el mito de 'una ordenación estable y definitiva del 
mundo, de una razón absoluta que lo encauce y domine, de un destino feliz 
y progresivo que lleve al hombre inequívocamente a su s últimas metas. El 
mundo, la vida, la sociedad son vistos ahora en su inestabilidad y precarie
da,1 fundamentales; la razón ha sido reconducida al problema de la razón. 
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es decir, de sus estructuras y categorías, que por lo tanto han perdido su 
carácter de preformadas y necesarias; el hombre ha sido reconocido como 
el ,problema de los problemas, como el punto crítico en el cual la prohle
maticidad del universo alcanza una posibilidad de solución y de selección. 

* 

La fe depositada en el Ser y en el conocimiento de sus atributos se ha 
perdido en estas filosofías contemporáneas que, al decir de muchos estu
diosos, parecen patentizar la sensibilidad y el pensamiento del hombre actual. 
Conviene dejar bien aclarado que el problema del Ser sigue tan vivo y 
presente en la p1·oblemática filosófica como lo ha sido siempre. Por lo 
mismo que el hombre de hoy vive acuciado y angustiado en su búsqueda 
no puede encontrar sosiego en un Se1· abstracto y desvitalizado que nos pre
sentan envuelto en el viejo ropaje con que la racionalidad y el intelecto puro 
lo cubrió un día ya muy lejano. Estamos en la antípoda histól'ica de la 
famosa afirmación de Plotino para quien la acción es decadencia de 
la contemplación. Hoy la disposición moral frente al cambio está profun
damente modificada. La concepción contemplativa del saber, que presupo
nía un objeto estable e inmutable, pierde todo su valor. Está en la modalidad 
del hombre de ciencia contemporáneo no esperar contemplativamente una 
revelación sino comenzar por hacer algo. 

Las tres corrientes antes mencionadas tienen de común el poner la acción 
sobre la contemplación, el no dar la espalda a la problematicidad del mun
do en su aspecto cambiante, inesperado, conflictual. El pragmatismo instru
mentalista quiere resolver el p roblema en el seno de la intei-acción entre el 
hombre y la naturaleza, es decir, entre la experiencia y la naturaleza, a 
través de una primera aproximación estética de las situaciones existenciales. 
La palabra naturaleza está tomada aquí en el sentido muy amplio de bio
lógica y de cultural o social. Se espera así recuperar la unidad naturaleza
espíritu cuyo divorcio tiene honda raigambre en la filosofía europea. Al 
establecer estos puentes el instrumentalismo pretende que la savia vivifi
cante de la naturaleza insufle vida nueva a las viejas categorías del intelecto 
y permita descubrir nuevas posibilidades y nuevos fines a alcanzar en la 
historia del hombre. El positivismo lógico acentúa su preocupación por el 
análisis del len guaje científico-natural y afirma que la lógica posee un ca
rácter puramente tautológico, pues, los juicio8 lógicos, desentendidos de la 
ontología clásica, son vacíos e incapaces de proporcionar conclusión alguna 
sobre la realidad. Esta es investigada por las ciencias de la naturaleza. La 
filosofía no puede consistir en doctrina alguna, no es más que una actividad. 

Por último, el existencialismo busca en el maridaje hombre-mundo una 
forma de relación más honda · que la de sujeto-objeto -herencia de una 
gnoseología adscripta a viejas formulaciones intelectualistas-. El existen
cialismo afianzándose en patencias existenciales tiende a derrumbar la fé
uea muralla que la tradición kantiana mantiene entre l a sensibilidad y la 
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razón, entre lo patológico y lo puro y, así, aspira a ontologizar nuevas co
marcas antes excluidas de la Ól·bita del filosofar, como ser, el sentimiento, 
la voluntad, el instinto, etc., para lo cual procura crear las categorías funcio
nales adecuadas. Su insistir sobre la temporalidad y finitud humanas y su 
ceñirse únicamente a lo que tenga raíz patencial lo aboca a un problema cru
cial: el problema moral y la consiguiente formulación de una ética existen
cial, en cuya problematización y solución juega su destino. 

* 
* .. 

Sin entrar a detallar lógicas diferencias, instrumentalismo y existencialis
mo tienen mucho de común. Ambos parten del sentimiento vivaz de l a antí
tesis entre la intuición antigua de la vida y la moderna. Para los griegos la 
inmovilidad y la inmutabilidad eran los caracteres esenciales del ser verda
dero. El bien se entendía y definía en la m edida que se ordenaba al ser 
verdadero (aunque en Platón, por ejemplo, aún está abierto el problema de 
la primacía del ser verdadero o del bien) . Aquella concepción clásica y cla
sista - dice Dewey- de las esencias verdaderas, eternas e inmutables era 
propia de una clase selecta y ociosa -"ocio creador"- que alejada de los 
quehaceres se entregaba a la vida contemplativa. Al mundo de la imperfec
ción "manual" oponía el mundo de la perfección intelectual. Al devenir 
aparencia! oponía el r eino de las ideas, esencias reales e inmutables. 

Instrumentali~mo y existencialismo quieren permanecer dentro del ámbi
to de la experien cia ( vital e histórica ) afrontar sus obstáculos y r esol
ver sus conflictos. Ambas son corrientes renovadoras y creadoras de nuevas 
posibilidades estéticas, gnoseo)ógicas, éticas. En )as dos la r elación primera 
con las cosas es a través de la experien cia estética e instrumental. El hombre 
en su interacción con la naturaleza - dice Dewey- tiende a transformar 
una situación problemática, difícil y confusa en una experiencia clarificada 
mediante la instrumentación de recursos exitosos de anteriores comproba
ciones. 

En H eidegger, p or ejemplo, el "Dasein" en su trascender, en su interrogar 
por el ser del ente, acota mundo circundante y ahre mundo al conferirle a 
cada cosa un primer valor instrumental y, al obrar así, amplía su horizonte 
existencial. Acaso pueda decirse que en el instrmnentalismo predomina una 
tendencia "hacia fuera", en el sentido de instrumentar todos los recursos 
para un dominio práctico de la r ealidad, cuyo ideal máximo sería la per
fección técnica (perfección que a lo mejor llegará a equivaler en su aspec
to vital para el hombre preocupado y activo de hoy, lo que el ideal de per
fección significó para la clase "ociosa" y contemplativa de la Grecia clásica ) . 
En cambio, en el existencialismo parece predominar una tendencia "hacia 
dentro" como un insistir sobre el ser y destino del hombre. 

Según Folke Leander la contribución de Dewey al desarrollo del pragma
tismo moderno puede ser r esumida brevemente : en primer lugar, más que 
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ninguno, Dewey es el lógico de esta conient,e filosófica ; en segundo lugar, 
contrihuye - para toda la filosofía contemporánea- a caracterizar la üwes
tigación dentro del papel de la. acció,i en nuestro conocimiento; y por últi
mo, y aquí se separa de James y de otros pragmatistas, susteuta una peculiar 
frl eltanschauung basada en un idealismo social. 

Dice Joseph Ratner que es fundamental en l a concepción de la filosofía 
de Dewey que ésta no esté cultivada en secreto y en silencio por encima ni 
fuera de las otras preocupaciones humanas; la filosofía es y actúa dentrn 
del dominio público de todas las actividades, una entre otras, diferente por 
sus fines y funciones, mas no por transitar senderos apartados. 

Mientras algunos expositores y críticos - por ejemplo I. l\1. Bochenski
manifiestan la idea de que Dewey profesa un b ehaviorismo a lo W atson 
según el cual el espíritu no es más que "lo que hace el cuerpo" y que, ade
más, consideran a Dewey como el más poderoso impulso espiritual de los 
Estados Unidos (país entregado al progreso técnico y que aún no conoce 
la exp eriencia amarga del "progreso" científico como la conoce Em·o
pa) que ha transformado l a doctrina del pragmatismo (surgida en James 
como una protesta contra la sohreestimación de la técnica y ele las ciencias 
de la naturaleza ) en 1mo de los apoyos fundamentales de la concepción 
científico-materialista del mundo; otros pensadores - por ejemplo Nicola 
Ahbagnano- dicen que los temas fundamentales de su investigación son 
los mismos de la filosofía europea y que hay en ambas una común inspira
ción. Esta común inspiración es la exigencia de una filosofía humana, a 
través de la cual el hombre s•e reconoce como homhre. La filosofía de 
Dewey es sobre todo la justificación y la exigencia de la filosofía en el 
sentido de una actividad o de una necesidad intdnseca a la existencia hu
mana y es, por lo tanto, una filosofía digna y humana que merece afrontar 
la prneba de la historia. Esta filosofía es un factor importante de aquel 
nu,evo iluminismo que por muchas pal·tes se perfila como la última exi gen
cia de la filosofía contemporánea; un iluminismo que trata de ser una fuer
za humana capaz de hacer más humano al mundo. 

Se considera La Experiencia y la Naturalezci corno la obra de Dewey que 
más apunta hacia la metafísica, entendida como metafísica naturalista. Para 
Santayana est~ naturalismo surge de una situación ambiental, social y moral 
sentida y vivida desde sus orígenes pol· el pueblo norteamericano. La filo
sofía vivida por los norteamericanos, en contraste con las que profesan, es 
naturalista. En su profesar pueden ser fundamentalistas, católicos o idealis
tas, po1·que la opinión americana es ampliamente preamericana; pero en sus 
corazones y en sus vidas son todos pragmatistas. Su real filosofía es la filosofía 
de la empresa. E sta empresa se desenvuelve en el extenso mundo juvenil de 
los h echos y de los descuhrimientos: en el mundo del naturalismo. De ahí 
nace el pragmatismo que no se resuelve - a juicio de Santayana- en un 
pesimismo heroico, como hasta cierto punto iae ve en ~ietzsche y en V aihin-
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gel·, sino que adopta las formas confiadas y optimistas del instnunentalimio 
americano. 

Para Guido de R uggiero hay todavía una conexión con el idealismo en la 
concepción de Dewey, no en el sentido de un idealismo post-kantiano que 
ha sido criticado por Dewey sino en un sentido más amplio, eu tanto hace 
del pensamiento y de la ciencia "la dirección intencional de los aconteci
mientos de la naturaleza hacia significados capaces de posesión y de gozo 
espiritual". El idealismo, conforme a la tradición clásica que identifica el 
objeto del conocimiento con la realidad, la verdad con el ser, se ve cons
treñido a tomar la obra del pensamiento en forma absoluta y total de una 
vez, en cambio de hacerlo relativamente y por grados. La reconstrucción 
mental es tomada por una construcción originaria. E l idealismo no habría 
notado que el p ensamiento es intermediario entre algunos datos empíricos 
y otros de orden más alto, entre acontecimientos y objetos. En la concep
ción de Dewey, en cambio, la distinción entl·e físico, psico-físico y espil"itual 
o mental se resuelve en una distinción de niveles de complejidad creciente 
y de íntima interacción entre los acontecimientos natul·ales. Estos tres cam
pos están íntimamente unidos y en constante intercomunicación. El primer 
campo con-esponde al mundo ffaico donde se dan las interacciones más res
tringidas y extern as, atañe, pues, al dominio de los sistemas físicos-matemá
ticos-mecánicos. El segundo campo o nivel es el de ]a vida, corresponde a 
las acciones vitales en la órbita de lo psico-fisico. El tercer nivel es el de l a 
asociación, de la participación y de la comunicación dond,e se dan en una 
relación mucho más compleja, los "significados" que confieren valor y sen
tido a la religión, al arte, al derecho, a la economía, a la moral, etc. 

Este sistema organizado de significados expresables, es decir, el conjunto 
de creencias, conocimientos e ignorancias, de aceptaciones y de rechazos 
formados constituyen el espíritu, formado a través del tiempo y sostenido 
por la tradición. Cuando el individuo, al emerger como personalidad que 
rompe la fuerza del hábito y de la tradición, abre una serie de posibilidades 
de innovaciones, de renovación y de creación, encontramos el yo o perso
rwlidad. No se debe confundir personalidad o espíritu con conciencia, que 
constituye el momento crítico de una transformación de la experiencia. La 
conciencia no <es la causa del cambio, es el cambio mismo; es la duda, el 
sentido de una situación indeterminada que u1·ge determinar y clarificar. 
En un mundo estable y seguro l a vacilante llama de la conciencia se apagaría 
para siempl'e. 

* 

La Lógica --obra que nos ocupa ahora- conjuntamente con La Expe
riencia y la Natitraleza constituyen las dos obras fundamentales de Dewey. 
En ambas está expuesto y analizado el núcleo de su filosofía instrumenta
lista: la resolución de toda construcción científica en la función práctica 
de un control inteligente de los objetos de la experiencia común. Es afín 
a las dos ohrns una penetrante crítica a la conoepción clásica del Ser, de] 
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pensamiento y del sujeto-objeto del conocimiento, como asimismo la cons
tante afirmación del carácter problemático y organizador de la mente. En 
ambos libros se afirma la tesis fundamental de Dewey: hombre y mundo 
constituyen una unidad en la cual la experiencia auténtica es la historia de 
esta unidad, de donde queda excluída para el hombre la posibilidad de ser 
espectador desinteresado del mundo y de sus peripecias; muy por el contra
rio, es activo participante de esta relación. Toda actividad es productiva y 
operativa en la que hombre y mundo quedan envueltos en una acción re
cíproca. Toda actividad humana implica una relación de medios a fines y 
de fines a medios; ningún fin es exclusivamente final y consumativo y 
ningún medio es exclusivamente instrumental o productivo. Si la razón fue
se perfecta -dice Abbagnano con aguda penetración- la investigación 
humana no tendría nada que hace1·. La situación que la mantiene constan
temente en vida es la irracionalidad, el desorden, el contraste que dan 
lugar a la duda y al problema. Entre el racionalismo romántico del si
glo XIX, para el que la razón es toda la realidad y fuera de la razón 
no hay nada, y el racionalismo iluminista del siglo XVIII, para el que la 
razón es simplemente la fuerza que debe iluminar y dirigir el mundo, la 
elección de Dewey no titubea y se inclina sobre este último. Pero no parti
cipa del optimismo iluminista en la infalibilidad de la razón. La razón es 
en sí misma falible y esta falibilidad debe tener su puesto en la lógica. Esta . 
queda definida como una teoría de u.i investigación y de las condiciones que, 
hasta determinado líiti.ite, pueden garantizar el surgimiento y el éxito de la 
investigación, con exclusión de toda pretensión de infalibilidad y de abso
lutismo. .. .. .. 

Conliesa el autor que el propósito de su Lógica es llevar a su forma más 
cabal sus con cepciones sobre el problema lógico ya expresadas en obras an
teriores. Hay que llamar la atención - dice Dewey- sobr e el principio que 
considera la investigación como un continuo. La aplicación de este princi
pio hace ver la n ecesidad de una explicación empírica de las formas lógicas. 
A través de toda la obra se ve la conexión de este principio con la genera• 
lización en sus dos formas y con el coeficiente de probabilidad de toda 
generalización existencial. 

Ao-reo-a Dewey que el tratado es absolutamente pragmático, siempre que 
"' "' 1 • se entienda por pragmático la función que incumbe a as consecuencias co-

mo pruebas necesarias de la validez de las proposiciones, y siempre que es
tas consecuencias se hayan logrado operativamente y sean tales que resuel
van el problema específico que suscita las operaciones. 

La Lógic<t es una ohra densa, problemática y polémica ; el mismo autor 
reconoce las dificultades que ha debido enfrentar y las que aún quedan por 
dilucidar. Más que una obra acabada "el tratado que presento ofrece un 
carácter de introducción. Es la presentación de un punto de vista y de un 
método para abordar el tema . . . el punto de vista es tan completamente 
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sano que aquellos que lo acojan con simpatía, podrán en años venideros 
desarrollar una teoría de la lógica que se halle en completo acuerdo con los 
métodos más autorizados en la adquisición de conocimiento" . 

Se pretende aquí sentar las bases de una lógica como teoría de la inves
tigación independiente de todo sometimiento a las gnoseologías y metafísi
cas anterio1·es, acaso sea mejm decir gnoseológias y metafísicas intelectualis
tas porque no sabemos hasta qué punto es viable la formulación de una ló
gica como ciencia pura. Pues, aunque libre de los esquemas intelectuales 
estáticos y permanentes no puede n egar su familiaridad con la naturaleza, 
la vida, la. historia, la acción, la investigación científica y la existencia hu
mana. 

Intentaremos ahora una aproximación a algunos temas cenh·ales de esta 
obra capital. .. 

* .. 

Dewey afirma la condición naturalista de la lógica: desde las primeras 
manifestaciones vitales hasta las formas más evolucionadas y complejas, des
de lo físico a lo espiritual, se da la relación de una existencia y de un ambiente. 
Los procesos vitales son desencadenados tanto por el ambiente como por el 
organismo. Toda diferenciación de la estruc tura viva amplía •el ambiente, pues 
establece nuevos modos de interacción. En los seres humanos esta interac
ción se desarrolla en forma mucho más compleja en el mundo cultural. 
Enti·e lo físico y lo cultura] no hay una sepaxación abisal. La influencia 
del medio cultural sobre las actividades de los individuos llega a modificar 
su estructura neurnmuscula1·. Las operaciones intelectuales se hallan en cier
to modo anticipadas en la conducta de tipo biológico y viceversa. Al llegar al 
plano de la "cultura", Dewey nos dice que sólo es posi ble su conocimiento 
y ordenación mediante el l enguaje, (tomado en el sentido muy general de 
comunicación y transmisión) que hace posible conservar y transmitir a las 
generaciones futuras las capacidades adquiridas como consecuencia de exi
tosas inte racciones con el medio natural-cultural. Las palabras dicen lo que 
quieren decir en conexión con actividades conjuntas. La palabra necesitada 
y buscada en una situación vital está en vu elta en ese encadenamiento de 
actividades encaminadas al mismo fin: transformar en cla i-a y comprensible 
una confusa situación existencial. Las palabras o símbolos no suministran 
pruebas de ninguna existencia, p ero h acen posible el discurso 01·denado o 
razonamiento. El lenguaje -sea una señal, una máquina o un instrumento
señala el nivel del progreso humano en su empresa por traducir las situa
ciones existenciales hostiles y huidi:11as en situaciones de te rminadas y con
troladas. 

* * 
Hay una estrecha relación entre el sentido común, la investigación cien

tífica y la actualidad de las formulaciones lógicas. El sentido común, enten
dido como buen juicio, da una primera aproximación clarificadora de la 
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naturaleza, es de gran riqueza cualitativa y sirve expresamente a las uro-en• 
cias del existir cotidiano. La investigación científica --en tél-minos pr:do
minantemente cuantitativos- lleva esa primera aproximación a sus últimas 
y cabales consecuencias a fin de lograr el total dominio, dentro de las cir
cunstancias que la configuraron, de una situación problemática. Y a vimos 
que todo fin nunca es definitivo y consumativo sino que es, de inmediato, 
medio para otra alternativa existencial donde se verá expuesto al éxito o 
fracaso de la prueba nueva. 

La investigación lógica sigu e el ritmo de este éxito o fracaso. Su actua
lidad y eficacia serán indiscutibles en la medida en que no pierdan la pauta 
de la investigación en cada momento. Los juicios que resultan de esta acti
vidad no viven bajo l a tutela de principios ontológicos, que garantizarían 
su legalidad y corrección, sino expuestos p ermanentemente al rojo vivo en 
la fragua de ]a experiencia más radical donde deben dar constancia de su 
temple a cada paso. E s deber actual de la lógica h acel· por la ciencia y la 
cultura contemporáneas lo mismo que hizo Aristóteles por ]a ciencia y cul
tura de su época. 

.. " 

En el p anorama de las lógicas actuales h ay acuerdo general acerca del oh-. 
jeto inmediato de la l ógica ( campo de las relaciones de las proposiciones 
entre sí), pero hay desacuerdo acerca del objeto mediato o último (el 
porqué té1·minos tales como es, no es, si-entonces, solamente, y, o, algu
nos-todos constituyen el objeto de la lógica) . De aquí surge la contro
versia: ¿Se trata de formas puras, que tienen una exist en cia independiente, 
o son más bien formas de una materia? Y. en este caso ¿ qué es aquello de 
lo que son formas y qué sucede cuando la materia cobra forma lógica? 
¿ cómo y por qué? 

R esolver estas preguntas equival e a decidirse poi· una de las líneas de la 
filosofía teórica. P ese a que no parece pertinente a la relaóón de l a teoría 
lógica con su objeto el tener que someterse al realismo, idealismo, raciona
lismo, empfri,mo, monismo, dualismo, tan pronto se espigue un poco se 
ven los supuestos metafísicos y gnoseológicos de la gran mayoría de las lógicas 
conocidas. Cualquie1· aseveración sob1·e la naturaleza de l a lógica sólo puede 
ser aceptada, en el estado actual de l a investigación, como una hipótesis y 
un proarama a desarrollar. Estar en l a hipótesis es no estar todavía en l a 
verdad,

0 
pero t ampoco puede tener la hipótesis una formulación _caprichosa, 

debe apoyarse en lo que Dewey llama una vera causa, es decu , tener la 
propiedad de "existencia verificable". Se admitirá enton ces que la i1;1vesti
gación tenga que ver con la duda; admitir esto implica una consecuencia con 
respecto al fin de la investigación. Si la investigación comienza con l a 
duda, termin a estableciendo las con diciones que remueven la necesidad de 
la duda. Para este último estado Dewey utiliza la expresión ctsertibilidad 
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garantizada. En segundo lugar una hipótesis sobre el objeto último de la 
lógica debe explicar y ordenar el llamado ohjeto inmediato. En tercer lugar 
debe poder explicar los argumentos en que se apoyan otras teorías. 

<t <t 

Veamos la teoría en que se apoya la posición de Dewey : " Todas las formas 
lógicas ( con sus propiedades características) surgen dentro de la operación 
investigadora y tienen que ver con el control de la investigación, de suerte 
que ésta puede suministrar aserciones garantizadas". 

Las formas lógicas siu-gen de un investigat· la organización de la investiga
ción científica, la que a su vez es el fruto de la estrecha int-errelación entre 
la conciencia del hombre o experiencia y la naturaleza. 

Así se puede afü·mar que "la investigación de la investigación es la ca.usa 
cognoscendi de las formas lógicas, la investigación primaria es, a su vez, la 
causci essendi de las formas que nos descubre la investigación de la inves
tigación". 

El autor define la investigación en la que se apoya su teoría lógica de la 
siguiente manera: "La investigación es la transformación controlada o dii-i
gida de una situación indeterminada en otra que es tan determinada en sus 
distinciones y relaciones constitutivas que convierte los elementos de la 
situación original en un todo unificado" . 

El paso inicial de la investigación consiste en ver que la situación requiere 
investigación. De una primera situación existencial la conciencia toma en 
primer momento conciencia de su prohlematicidad. En un segundo momento 
se ordena y clarifica esa problematicidad en un problema que, de estar bien 
planteado, presupone ya la solución. La problematicidad puede resolverse en 
muchos planteos prohlemáticos con sus correspondientes soluciones confor
me a las urgencias de cada caso. 

Como se ha visto, Dewey prefier e la expresión "aseJ·tibilidad garantizada" 
como posible criterio de verdad. Dewey define la verdad como " aquella con
cordancia de una formulación abstracta con el límite ideal hacia el cual la 
investigación sin fin tendería a lleYar a la creencia científica, concordancia 
que la formulación abstracta puede poseer en virtud de la confesión de su 
inexactitud y unilateralidad, y esta confesión constituye un in grediente esen
cial de la verdad''. O también: "Entendemos po1· verdad la opinión destinada 
a que en última instancia, asientan en ella todos los inV>estigadores y el objeto 
representado por esta opinión es lo real". 

Anil)as definiciones aparecen en una nota al pie y son de Charles Pcirce. 
La cuestión de la "verdad" sólo aparece en la lógica por la fuerza de la tra
dición. La discusión acel·ca de la verdad carece de importancia. El concepto 
de verdad carece de eficacia en la moderna lógica de la investigación y es 
reemplazado por el de "asertihilidad garantizada" La verdad carece de valor 
filosófico p ero - como señala muy hien Bertrand Russe11- las consecuencias 

/ 
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que se derivan de' poner a la "verdad" en una posición tan humilde y derivada 
transforman toda la estructura lógica. Agrega Russell que lo más distintivo 
en la lógica de Dewey es particularmente el énfasis puesto sobre la investi
gación como opuesta a la verclad o conocimiento. La investigación no es, para 
él, como para la roayoda de los filósofos, una búsqueda de la verdad, sino 
que es una actividad independiente . 

.. 

E n el sentido tradicional, los principios de identidad, conti·adicción y tercero 
excluído representaban propiedades inmutables y últimas de los objetos. 
Estos principios ontológicos regían soberanamente y así s·e los conside
raba como criterios de verdad absoluta. Según el punto de vista de 
Dewey estos principios son generados en el efectivo proceso de control de la 
investigación continua; según el clásico punto de vista, se trata de principios 
a priori fijados con anterioridad a la investigación y que la condicionan 
desde fuera. La vigencia de estos principios a través del tiempo no tiene más 
fuerza que el hábito. Cualquier hábito es una manera de actuar, cuando se 
ha formulado se convierte, en la medida en que es aceptado, en una regla o 
en un principio o ley de acción. Según Dewey estos principios lógicos directi
vos no son premisas de la inferencia o de la argumentación, son condiciones 
que han de ser satisfechas de tal suerte que el conocimiento de ellas nos pro
porciona un principio de dirección y de prueba. Son ciertas condiciones 
últimas que han de ser satisfechas y no propiedades de las proposiciones en 
cuanto tales. La identidad significa la exigencia lógica de que los "sentidos'" 
sean estables en el continuo de una in,·esti:rnción. Si estos "sentidos" no per
manecieran inalterables a través de una determinada investigación se care
cería de la menor garantía sobre qué "sentidos"' r relaciones de "sentidos" 
descansa la conclusión realmente alcanzada. Esto no cierra la posibilidad de 
nuevos "sentidos", al contraúo, la aplicación de la identidad nos garantiza 
la persistencia de un "sentido" hasta la culminación de una experiencia en 
un juicio cabal, luego la identidad no rige más sobre el "sentido" de un tér• 
mino, que queda libre para formar, en otro conjunto de situaciones, otro 
"sentido". La contradicción representa una condición que es necesario sea 
satisfecha. En la ma1·cha de la investigación el establecimiento de una nega• 
ción contradictoria se considera y trata como un paso en la continuaóión 
de la investigación en pos de un juicio último. 

El principio de tercero excJuído establece una condición lógica que debe ser 
cumplida en el curso continuo de la investigación. Formula la meta final de 
la investigación que daría plena satisfacción a las condiciones lógicas, pues 
determinar un objeto de suerte c¡ue no sea posible una alternativa representa 
la tarea más difícil de la investigación. 

Los principios tienen en Dewey un valor operatfro e instrumental. 

* 
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Dentro de todo el conjunto de planteos originales y de soluciones nove
dosas podemos acentuar la distinción entre proposiciones y juicios. El con 
tenido de las proposiciones es intermedio y r epresentativo, mientras que los 
juicios, a los que se llega finalmente, tienen una significación existencial 
directa. Cuando Jle¡!amos a formular el juicio último hemos alcanzado cla
r ificar plenamente una situación existencial originaria. 

Es muy .impo1·tante <'l papel de los témünos o "sentido" en esta lógica de 
Ja investigación. La distinción de ]os términos se sigue de la teol'Ía del juicio. 
Cualquier término - dice Dewey- se aplica, en definitiva, al contenido del 
suje to o del predicado del juicio; su referencia es existencial o conceptual. 
Contrariamente a las definiciones COl'rientes de t érminos que les confieren 
un valor puramente formal, para Dcwey tienen un valol· fu ncional. 

El método científico, la inducción y la deducción tienen en Dewey una 
aplicación original conforme al espíritu de su teoría lógica. 

La experien cia posee continuidad temporal. E l proceso de la investigación 
refleja y encarna este continuo exp erimental. La investigación, con la que 
formamos el juicio, constituye en sí misma - dioe el autor- un proceso de 
transición temporal que tiene lugar con mateúales existenciales. Si es verdad 
que la formación de cualquier juicio garantizado implica la continuidad de 
]a investigación, no es menos cierto que la aplicación del principio se extien
de a l a sucesión de juicio~ que componen el cuerpo del conocimiento. 

P ara Dewey la lógica es una ciencia progresiva, no formulada de una vez 
para siempre e hipostasiada en el reino de los intocables. La lógica se va 
haciendo y rehaciendo en el continuo de la investigación. El objeto ele la 
lógica se h alla determinado operntivamente. Las formas lógicas son aquellas 
condiciones con que tien e que cumplir la investigación como tal investiga
ción. Las formas lógicas tienen carácter de postulados, es decir no están im
puestos desde fuera sino que sm·gen y cambian cu ando los métodos de inves
tigación se ped eccionan. La lógica es una teoría ncituralistci, en el sentido 
de que las operaciones racionales emergen de actividad,es orgánicas sin que 
éstas sean idénticas a aquello de donde emer gen. La lógica es naturalista en 
el sentido de la observabi]idad, de l a actividad ele la investigación. 

La lógica es una discipli,ui social en tanto que la inv,estigación es un modo 
de actividad socialmente condicionada que tiene consecuencias culturales. La 
signif icación más honda - dice Dewey- se encuentra en el hecho de que toda 
investigación emel·ge de un transfondo cultural y lleva el sello, más o menos 
modificado, ele las condiciones de que surge. 

La lógica es autónom a, en tanto que investigación de la investigación es un 
proceso circul a1·, no depende de nada extrnño a la investigación. La autonomía 
excluye la idea de que sus "fundamentos" sean metafísicos, gnoseológicos o 
psicológicos. 

* 
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Un problema es genuino solamente cuando es planteado por situaciones 
existenciales problemáticas. Cualquier problema de investigación científica 
- dice el autor- que no surja de condiciones sociales reales, situaciones 
existenciales o "prácticas" es ficticio. 

A esta condición de "práctica" está sometida toda determinación de una 
genuina problemática, la discriminación, ponderación y ordenamiento de los 
hechos en su condición de pruebas y la formación y examen de las hipótesis 
sostenidas. 

Sólo en la "práctica" se establecen las interacciones novedosas y se entrete
jen las situaciones existenciales que han de resolverse en un planteo proble
mático que es, a su vez, prefigurado por la "práctica" y la "acción" humana. 

La idea de "praxis" está presente a lo largo de toda la temática de Dewey. 
Acaso un exhaustivo estudio de la misma nos aproximaría a una comprensión 
más honda de la raíz, sentido y alcance de toda la filosofía de Dewey . 

.... 
• • 

En definitiva, la Lógica de Dewey es el fruto de un esfuerzo t esonero y no 
desmayado a lo largo de muchos años de estructuración y rectificación de 
ideas juveniles. Esta es la obra de la madurez intelectual de un filósofo que 
por muchas razones no debe ser extraño a nosotros, americanos del Sw:. Su 
Lógica, como en gen eral toda su obra, constituye tm permanente e incitante 
llamado a la acción creadora. una indtación a despertar los talentos dor
midos de los hombres, una promesa de mejores soluciones en el orden po1í
tico, económico, social, moral, logradas mediante la instrumentalización de 
los recursos técnicos al servicio del hombre. Como dice el autor la problemá
tica está abierta. Su posición puede ser discutida, aceptada o rechazada. Su 
lógica no es para un pequeño núcleo, tiene sobrados motivos para ser social 
pues su campo de acción es la vida misma. Además de ser una teoría de la 
investigación tiene la validez de un "mensaje", especialmente para nuestra 
realidad natural y cultural en creciente proceso de industrialización y de 
transformaciones sociales y económicas. 

HORACIO PINTOS. 
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Ludwig Landgrehe, Philosophie der Gegenwart. Athenaum 
Verlag, Bonn, 1952. 

Entiéndese como filosofía del presente no aquella perteneciente al mo
mento cronológico, sino la problemática propia de la unidad de una situa
ción histórica, en este caso condicionada por la r eacción al movimiento 
positivista y en especial dentro del núcleo en que vive el autor. Lo foráneo 
entra en cu anto ha aportado su savia y ha seguido el ritmo de la misma 
inquietud como se ha puesto de manifiesto en el Primer Congreso Nacional 
de Filosofía en Mendoza en 1949. 

Landgrebe ve todo el conflicto de tendencias, su origen, su choque, sus 
derivaciones. Así como la imagen forjada por la filosofía de cada época ha 
ido plasmando al hombre, dejando su impronta en los de la generación si
guiente, hoy tiene plena conciencia el filósofo hasta qué punto resulta una 
concepción decisiva para la imagen del hombre del futuro. 

En cierto sentido es posible colocar la situación de esta hora bajo el 
denominador de la gravitación de la relación entre ciencia, arte, religión 
y Dasein. El punto de arranque ha sido una posición optimista del hombre, 
dueño del mundo mediante su creación, la técnica, la que se ha enseñoreado 
amenazando con reducir a la esclavitud a su creador. 

Muéstranse los hilos que conducen a la entraña de esta problemática. La 
relación entre conocer y proceder ha sufrido una desviación, una traslación. 
No se trata ya de una conducta ética, sino ya sólo se tiene en cuenta un 
hacer, un obrar, un manipular al igual que la tecné de Aristóteles cuyo 
resultado es un objeto extrínseco. Es a este hacer que ha ido sometiéndose 
el conocimiento, consecuencia última de aquella teoría de promisoria apa• 
riencia, una vez desbloqueados los supuestos tácitamente admitidos. 

La salida de la encrncijada es puesta bajo la advocación de H eidegger, 
quien asume la misión de guía capaz de impedir al hombre el naufragio 
inminente de su dignidad. 

La polémica que Heidegger entabla no es con un pensador ni con una 
tendencia sino con los propios fundamentos de toda la tradición filosófica 
occidental para poner despiadadamente en claro todo supuesto gratuitamen
te admitido, que habrá luego de limitar e invalidar tales sistemas en los 
que se insume bajo un título, especie de compromiso, cuanto ha escapado 
al análisis y así se habla de providencia divina, de la razón del hombre, 
del acrecentamiento de la exuberancia vital o bien todo queda supeditado 
a lo económico. 

Heidegger se inserta con su pensar en la brecha abierta por esfuerzos 
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anteriores, en el empeño de Husserl por un fundamento seguro que permi• 
tiese una visión de las cosas sin desfigurarlas, que no obstante quedaba 
encerrado en la correlación entre ser y conciencia (acto constituyente). 

Scheler al objetar que el Mensclisein des Mensclien (ser hombre del hom
bre) no podía equipararse con el de los objetos ha despejado el camino 
parn el planteo del problema del Dasein, que a partir de H eidegger ocupa 
el primer plano. El problema del Dasein humano en su facticidad histórica 
es elucidado en su raíz más profunda a partir de la única certeza del des
nudo "Dass" de la existencia del hombre. Este replanteo trae consigo el del 
mundo, que ya no es como lo era para Husserl, producto de actos de con
ciencia, sino adonde el Dasein es yecto y que proporciona todas las posi
hilidades. 

La historia no es ya un problema especial, tiene conexión con la estí:uc
tura fundamental del Dasein. Entra en juego el interrogante acerca del 
alcance de la razón humana, la que no le transforma en dueño de una 
época. El hombre comprende su situación. capta sus exigencias en las que 
se muestra la historia del ser , que le indica que es lo que es situación para 
él. No es la inteligencia y la voluntad del hombre las que hacen la historia. 
El len guaje tampoco es o]Jra humana posterior a las vivencias, sino que 
éstas son a raíz de la facultad de escuchar. De tal modo el arte cumple una 
función superior a la de la ciencia. A traYés del decir de los poetas se des
oculta la aletlieia, se instaura un mundo. Incide en esta concepción la de 
Dilthey respecto de las fuerzas operante;; en el artista. El conocer resulta 
no ya de una postura de ataque sino de la sumisión frente al ser. 

La finalidad del ocio es la de permitir una ernsión de la esfera del tra
bajo, tal evasión es la fiesta. en ella el hombre va hacia lo sagrado. 

Como saldo queda una defensiva contra los conceptos arcaizados, anqui
losados, contra los preconccptos, una actitud cauta contra los peligros que 
acechan desde el "man". En cambio supone una entrega confiada para con 
el llamado del ser. 

En este fluir en que han sido · disueltos los rígidos contornos de sujeto
objeto y de los marcos espacio-tiempo, la intuición de Heráclito - si bien no 
citado - se vuelve actual. 

A través de la exposición de Landgrebe el lector no gana una convicción 
ciega, nada es definitivo en Filosofía. Su mérito l·eside en comunicar la 
actilud para un viviente filosofar. 

CARLOTA T. DE M .HHAUS. 
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José Fen·ater Mora, El Hombre en la Encrucijada. Ed. 
Sudamericana, Buenos Aires, 1952. 

José Fenater Mora, el prestigioso autor del "Diccionario de Filosofía", obrn 
indispensable de consulta para los estudiosos en nuestra lengua, y de agudos 
ensayos filosóficos como el consagrado a Wittgenstein, en alemán (Wittgens
tein oder die Destruktion in "Der Monat", N'> 41, Fehrero de 1952), a horda 
en esta ob1·a, con fino aparato conceptual y sólido conocimiento de la historia 
de la filosofía, el prohlcma de las crisis. Es el problema que, en sus frecuen
temente ocultas motivaciones, pe1·ciben las mentes más sensibles y aptas para 
ahondar y d,estacar reactivamente. en sus propias concepciones, la situación 
colectiva de una época con sus inquietudes espirituales y urgencias humanas. 
No es éste, a pesar de la amplitud de sus tema~, un libro de encasillamiento 
filosófico y tabulación clasificatoria; sino que en él la filosofía es vista a tra
vés de la vida y en función de sus necesidades. Nos muestra que el estado de 
crisis, con sus an;;iedades e incertidumbres, no es un lote de nuestra época, no 
es el pesado "patrimonio" del hombre actual, sino que el homlne, en l as di
versas épocas -sobre todo en las señaladas por su genuina configuración y 
aporte- se ha visto colocado siempre, con cie1·ta inexorabilidad, en la encru
cijada, adquiriendo conciencia de las situaciones críticas y de sus posibles 
desenlaces. Busca Jos rasgos típicos de ]as "crisis" por las vías de la totalidad 
sondeando en el pasado a fin de comprender el presente. 

La ansiedad como rasgo propio del hombre desarraigado y la transfigura
ción o renovación son los polos entre los que se movió la humanidad. La 
historia es considerada como una melodía "in crescenclo" con una cantidad 
de notas discordantes. 

Contemplando al homhre fuera de la función social, era menester crearle 
un c1ima que lo hiciera inaccesible a los choques de la crisis. Los filósofos 
cínicos y estoicos ohturaron l as vías a sus posibilidades existenciales con el 
desprecio, la resistencia y la resignación, que fueron sus grandes posturas 
frente al devenir. 

El hombre necesitó conocer. Pero conocer por conocer era un acto gratuito; 
e ra y es menester para salvarse. Esta salvación del hombre la evidenciaron 
los "platónicos" y ele ahí la importancia humana de su doctrina. Los términos 
claves del platonismo: conocimiento, contemplación, huí da se combinaron 
íntimamente con la n egación y la "vita beata". Como "existencia teórica" 
fné el gozne sobre el que giraría la enorme puerta de ]a cobardía. El neo
platonismo con Plotino y su clasificación de los hombres -sensibles, razo
nables y divinos- no dió mucho más. Así se cumple el ciclo griego o lo que 
Ferrater Mora llama "la historia de una 1·etirada". 
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El tema de la huída en nuestra opinión está más o menos presente en todas 
las épocas e ideologías, pues cristaliza --como veremos más adelante- en 
pluralidad de actitudes existenciales. 

El autor enfoca desde el punto de vista histórico-filosófico una actitud que 
miró al porvenir, la de los "futuristas". Respiraron la esperanza sin ver que 
ésta ocultaba también la huída, frente a la situación de hecho: "la crisis de 
Israel". Lo real para el griego era la naturaleza, para el semita, el diálogo 
entre Dios y la tribu. Dos m étodos posee el hebreo para escapar a la deses
peración: la acción y el entenderse con Dios por Pactos. El Pacto -o Ley
canalizará la acción y ésta será sostenida por el entendimiento de la voluntad 
divina o Providencia. La voz de la Providencia ya ni se oía, la "Ley", las 
nuevas formas de vida eran vacilantes ; una falta absoluta de asimilación del 
sentido de la Promesa contrastaba con el intento de " encajonada" en los 
moldes de las "normas" y con gran fuerza surgía la profecía y lo que es más 
importante, surgían "los profetas". La sociedad entonces tuvo tres caminos: 
"o aniquilarse, o desesperarse, o transformarse". Existe! en todo y para todo 
un común denominador: "la falta de sentido", que, frente a la apariencia del 
poder, lleva por compulsión a un estado privado de toda responsabilidad. 
Ya no hay medidas; y todo se hace en la contingencia; nos atrevemos a 
decir "para el día de hoy solamente", pues todo se tornaría vacilante, con o 
sin nosotros. Por este camino el autor nos lleva " hasta el umbral de la reno
vación" . El hombre nuevo implicaría el cristianismo como tesis. El triunfo 
de tal doctrina estaría en su carácter " humano" . Toma a Jesús como núcleo 
central y punto de p artida. Esta figura abrió la sociedad para todos, y en 
esto estuvo el secreto de su posterior universalidad. Tal movimiento lle
var ía por lógica consecuencia a la " tran sfigur ación", a la conversión y a 
tantos otros r aptos merced a los cuales tenemos el p erfil del hombre nuevo. 

Al dilucidar el tem a " crisis y reconstrucción" llega a sú1tesis claras y 
precisas o soluciones esquemáticas del problema contemporáneo. Es el " pro
blema de la época moderna" en que el campo de observación se ha tornado 
más dilatado, donde los Estados como haces de energía participan de toda 
inestabilidad. Reina gran agitación y ansiedad; "ententes cordiales" en todos 
los grupos humanos junto a cruentos resentimientos; las guerras ofrecen 
oportunidades únicas y crean un clima de susp enso. Explosiones y n1pturas 
en todos los órdenes. 

Ferrater Mora señala los "procesos de occidentalización" del mundo, pa
ralelos a los de " desoccidentalización del Occidente" que se desarrollan en 
un plano cr ítico y pleno de desequilibrio. La crisis occidental ya es plane
taria; se ha llegado a esta unive1·salización por las tentativas en cierto modo 
patéticas de conocernos, de amarnos, <le encontrarnos en el "nosotros" co
mo " nosotros-mismos". 

Se operan tres movimientos : el Renacimiento clásico, el Contra-Renaci
miento y la Reforma científica. En este clima floreció la inteligencia car
tesiana cuya excelencia es el " uso que se hace de la razón", penetrándolo 
todo hasta nuestros días. El imperio de l a razón no era para "muchos", 
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menos para " todos". La Ilustración que se originó de este primado de la 
razón resultó insuficiente ; había que unir la inteligencia a la fuerza, y se 
lo logró en el "despotismo ilustrado". El "antiguo régimen" cayó y la hu
manidad marchó aceleradamente hacia la sociedad contemporánea. 

Estamos en la crisis de los "todos"; ésta es nuestra propia crisis. El cam
po geográfico-histórico se ha ampliado terroríficamente; más aún, la acele
ración histórica ha llegado al vértigo. Sólo el momento actual tiene vigen cia, 
es necesario adentrarse en él y perder de vista lo pretérito y lo futuro para 
salvarnos en medio de tal situación. No olvida Ferrater Mora que el hom
b1·e se da en situación casi de irresponsabilidad, porque "el poder es de 
todos y es de nadie"; esto crea un clima pesimista. Nietzsche lo anticipó 
proféticamente. En este momento se desarrollan tres temas: "la técnica, la 
organización de la sociedad y la búsqueda de un " absoluto". Asimila la 
técnica al "espíritu de época", dando lugar a la aparición de un fuerte 
"modus operandi" del hombre. Dos caracteres definen la técnica actual; su 
cambio de cantidad y de función. Esto llevado a grandes extremos dará 
necesariamente: la "cosificación de nuestra existencia". 

En cuanto a la sociedad, se trata de articularla con un solo propósito: 
salvarla. Los dos aspectos señalados nos llevarán a vislumbrar el gravísimo 
problema de la búsqueda de un "absoluto". Ante estas tensiones que lo 
trabajan, el hombre no halla paz en Dios, ni en la sociedad ni en la na
turaleza. Para este estado de dramática incertidumbre el autor propone una 
solución: el equilibrio de los elementos antes citados y como remate de su 
interesante disquisición nos dice : "Llevar a cabo esto será, ciertamente, 
una tarea abrumadma. Mejor, una tarea infinita. No hay peligro, pues, de 
que acabe nunca, de que brote algún día sobre esta tierra una comunidad 
de santos en vez de nuestra pobre, de nuestra querida sociedad de hombres" . 

BEATRIZ HILDA GRAND Rmz. 
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Santo Tomás de Aquino, Suma contra los Gentiles. Tra
ducción de María Mercedes Bergada, Introducción y Notas de 
Ismael Quiles S. l., Club de Lectores, Buenos Aires, 1951. 

Conocemos por primera vez en traducción castellana de María Mercedes 
Bergadá la Suma Contra los Gentiles. La difusión que han tenido desde fines 
del siglo pasado las obras del Angélico, no eximía de la necesidad de una 
ver sión casle1lana que acercara al lector de habla española al conocimiento 
directo ele las fuentes del pen samiento tomista, liberándolo en cie1·to modo 
de la tiranía de los comentaristas y divulgadores, máxime en esta época 
en que un mayor y mejo1; conocimiento de la historia de la filosof ía p e r
mite una 1·evaloJ·ación de la escolástica. Por ello resulta indiscutible l a 
oportunidad de esta traducción, que vierte a nuestro idioma una obra es
crita en un momento decisivo para la filosofía medieval, cuando se ini_,. 
cia el período de su flo1·ecimiento espiritual más fecundo. R esultt, inopo1·• 
tuno insistir aquí sobre el significado que dentro de este p eríodo posee la 
Summa contra Gentes, bástenos decir que si bi,en fué escrita con un pro
pósito circunstanciado, y a pedido ele San R aimunelo de P cñafort, para re
futar los errores ele los infieles m orns y judíos, p osee como toda obra f ilo
sófica auténtica una actu alidad, si emp re renovada. L a traductora h a com• 
prendido con exactitud ]a importancia , de esta doble ex:ige11cia hi~tórica y 
filosófica que encierra ]a ohra, resp etando, h asta don de lo permite el idioma, 
la ordenación y construcción del texto l atino, sin preocuparse de l as ob serva
ciones que pudieran surgir desde u n punto de vista estilístico. La dificultad 
no es pequefia pues la estructura de la argumentación y l a forma de exponerla 
tal cual aparecen en ]a Suma, se adaptan muy p enosamente al gusto del l ector 
moderno. En tal sentido d ebe valorarse ]a presente traducción, que cumple 
acahadamente su propósito de divulgación siu caer en el error de deformar 
el pensamiento del autor para hacerlo más accesible . E sta labor se encuentra 
complementada poi· las notas que el P. Quiles h a agregado al final de alg1.mos 
capítulos para aclarar dive rsas refer encias históri cas o doctrinarias con
tenidas en el texto. E s de hacer nota1· la honrndez intelectual con que I smael 
Quiles ha redactado estas notas ; por lo gene ral los comental'istas tratan más 
de guiar a sus lectores hacia sus propias convicciones, que de invitarlos a una 
verdadera reflexión sobre el texto. Todo lo contrario ha ocurrido con esta 
traducción de la Summa contra Gentes, las notas tratan de presentar el pro
blema con ]a mayor ohjetividad posible y evita imponer al lector un punto 
de vista determinado, se limitan a avisarle que sobre tal o cual problema o 
sobre la interpretación de un pasaje la filosofía tradicional se ha expresado en 
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forma diversa. La lectura de la Smna sirve así a modo de introducción en 
las grandes controversias que han dividido a los pensadores cristianos sobre 
temas fundamentales p ara la filosofía, la analogía entis, la distinción real, la 
pluralidad de formas, las pruebas acerca de la existencia de Dios, etc., ha
ciéndo ver cómo junto a la doctrina del Aquinate se han ,el evado otras, com
patibles con el dogma, y que responden a enfoques distintos y aun opuestos de 
la realidad. En tal sentido revisten sumo interés las notas que figuran al pie 
del capítulo LXIII, con respecto al conocimiento de los objetos singulares, y 
las apreciaciones que allí se hacen sobre la doctrina tomista de la inteligencia; 
la del capítulo XXXIV del mismo Hbro referente a la analogía de ati-ibución 
y de proporcionalidad, así como las extensas consideraciones que aparecen 
en la nota explicativa al capítulo LVIII del libro II, donde Santo Tomás 
discute la tesis platónica sobre la pluralidad de almas en el hom_bre. No no;, 
parece tan feliz en su intento de explicación de los capítulos en donde Santo 
Tomás hace referencia a la tesis, común a su escuela, de una distinción real 
entre la esencia y la existencia, en el sentido de reducirla a una mera distin
ción de razón. No puede dudarse que el capítulo XXIV del libro primero: "que 
el ser divino no puede ser desi;mado por adición de la diferencia sustancial", 
se presta a la argumentación del P. Quiles. Las palabras con que Santo Tomás 
inicia este capítulo: "También puede demostral·se, partiendo de lo ya dicho 
que al mismo ser divino no puede añadírsele algo que lo designe con desi~
nación esencial, como se designa el género por las diferencias", hablan de 
una analogía entre la distinción que va a tratar y la que media entre el género 
y la especie . La argumentación está dirigida a probar que de ]a imposibilidad 
de añadir ninguna diferencia sustancial al ser divino -entendido como exis
tencia actual- , se concluye una identidad lógica y no sólo r eal entre la esen
cia y la existencia divinas, con un corolario importantísimo, la esencia y la 
existencia se distinguen sólo ratione en la c1,eaturas. La interpretación así 
presentada de éste y otros pasajes paralelos de la Suma contra los Gentiles y 
la Suma Teológica, daría por tierra con la exégesis tradicionalmente conocida 
de estas obras del Aquinate, que ha creído ver en val'ios capítulos y cuestio
nes de estas dos ohras ( capítulos XXII y LII de los libros primero y segundo 
respectivamente de la Suma Contxa los Gentiles, y Cuestión IlF' artículo 
cuarto de la Suma Teoló¡rica) la confirmación de la teoría, esbozada ya en el 
opúsculo De ente et esscntia, sobre la esencia y la existencia. La importancia 
de estos textos es cJ.ecisiva en lo que respecta a una cuestión tan largamente 
debatida, pues ambas Sumas expresan el pensamiento definitivo del Santo 
Doctor. Sin embargo esta intc1·pretación resulta un tanto apresurada, cuando 
Santo Tomás trata expresamente de la esencia y la existencia, en los capítulos 
precedentemente citados, Jo hace en términos que no dejan lugar a dudas, ]as 
considera realmente distintas en las creaturas, y r ealmente idénticas en Dios. 
Se acepte o se 1·echace la ~olución propuesta poi· el P. Quiles representa un 
esfuerzo por abrir nuevas vías en la comprensión de la filosofía tomista, sin 
sujetarse con excesiva estrictez a los cánones tradicionales impuestos por los 
comentaristas de la orden. R eflejan en tal sentido con suma claridad el pen-
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samiento que ha guíado tanto a la Srta. Bergadá, como al P. Quiles en la pre
paración de esta obra, los páuafos finales de su intl'Oducción: "Nuestra ad
miración no nos ciega hasta el punto de hacernos escribir, como a Silvestre de 
Fenara. Seguimos la doctrina de Santo Tomás que es verdaderísima, la cual 
ni al exponer la Sagrada Escritura, ni al tratar de problemas teológicos, ni al 
comentar a Aristóteles contiene nada falso, o inexacto. Los hechos nos dan 
la razón. Y creemos además que es ésta la única actitud conforme con el espí
ritu clel Santo Doctor, para qujen el argumento de autoridad era el último 
de todos, y que supo tratar, con este mismo espíritu de respeto, pero de 
libertad, a los Padres y doctores. que le habían precedido, incluso a ]a máxi
ma autoridad de su tiempo, San Agustín" (tomo I, pág. 53) . 

HERMES A. PuYAU. 
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NOTICIA 

XI CONGRESO INTERNACIONAL 
DE FILOSOFIA 

Bruselas 20 - 26 de agosto 1953. 

La sesión de aperlura está anunciada para el jueves 20 de agosto 
de 1953 a las 10.30. 

El Congreso se clausurará el miércoles 26 de agosto a la tarde. 

Las comunicaciones serán agrupadas bajo las rúbricas siguientes: 
1) . Teoría de la Filosofía. 2) . a) Epistemología,"2) h ) Metafísica y Onto-

logía, 2) c) Teoría general de los valores. 3) a) Filosofía de las ciencias 
deductivas, 3) h ) Lógica, 3) c) Lógica matemática. 4). Filosofía de las cien
cias de la naturaleza. 5). Psicología filosófica. 6) Filosofía del lenguaje. 7). 
Filosofía de ]a historia. 8) . Filosofía social. 9) Filosofía política. 10). Filoso
fía del derecho. 11) . Moral. 12) . Estética. 13). Filosofía de la Religión. 14) . 

Historia de la Filosofía, 14) a) Filosofía Antigua. 14) b ) Filosofía de la Edad 
Media. 14) c) Filosofía moderna. 14) d ) Filosofía contemporánea. 14) e) 
Filosofía de Oriente. 

El Comité aspira a organizar sesiones consagradas a los siguientes 
temas : 

Experiencia y metafísica; 
Alcance de la prueba; 
La explicación en las ciencias de la naturaleza; 
El conocimiento del prójimo ( cl'autrni) ; 
La significación ; 
La inteligihilidad de lo histórico; 
Fundamento y límites de la autoridad; 
La incidencia del l'elativismo sobre la obligación moral; 
Roher de Lincoln ( dit. ) Grosscteste (muerto ,en 1253). 
George Berkeley {muerto en 1753) . 
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INSTITUTOS DE LA FAC ULTAD 

INSTITUTO DE ANTROPOLOGÍA 
Director: JosÉ hIBELLONI 

Sección de arqueología, director: Eduardo Casanova. 

I STITUTO DE DIDÁCTICA 
Director: JUAN E. CASsANI 

Sección de historia de la educación, di1'ector: Juan C. Zuretti. 

J rsTITUTO DE ESTÉTICA 
Director: Luis Juan Guerrero 

INSTITUTO DE FILOLOGíA CLÁSICA 
Director: ENRIQUE FRAN(¡OIS 

Sección de lingüística (Anexa a la dirección del instituto) 

Sección de estudios latinos, clirector: Antonio Alonso Díaz. 

Seccióu de estudios griegos, director: Carlos A. Ronchi March 

INSTITUTO DE FILOLOGÍA ROMÁNICA 
Director interino: AHTURO BERENCUER 

INSTITUTO DE FILOSOFÍA 
Director: CARLOS ÁSTRADA 

Sección de filosofía (Anexa a la dirección del Instituto) 

Sección del pensamiento argentino, director: Francisco González Ríos. 

SECCIO r DE PSICOLOGfA 
Director: Luis FELIPE GARCÍ.\ DE Ü'-"RUBIA 

INSTITUTO DE GEOGRAFÍA 
Director: RoMUALDO ARD(SSONE 

Sección de antropogeografía (Anexa a fo dirección del I nstituto). 

Sección de geografía física, director: Federico A. Daus. 



www.carlosastrada.org

INSTITUTO DE I NVESTIGACIONES HJ.STORICAS 
Director: Dmco Lurs MoLJNARI 

Sección argentina (Anexa a la dirección del l11s1ituto l . 

Sección ele historia moderna y contemporánea, director interino: Diego Luis Molinad. 

Sección americana, director: José Torre Rcvello 

Sec,·ión espafiola, <lirector: Claudio Sánchez Albornoz. 

Sección de historia del arte, director: José R. Destéfano. 

SECCION DE H ISTORIA A TJGUA Y MEDIEVAL 
Director : ALBERTO Fnr,:1x,\.s 

INSTITUTO DE LITERATURA ARGENTINA 
Director: HOMERO M. GucLJELMIN I 

INSTITUTO DE LITERATURA CASTELLANA 
Director: ANOEL J. BATTISTESS A 

I 1STITUTO DE LITERATURAS NEOLATINAS 
Director: GEllAJIDO MARON,E 

Sección ele literatura francesa, director: Federico Aldao. 

SECCIO::\T DE LITERA. TURA L,"TERAMERICANA 
Director: ANTONIO E. SERRANO RE001'NET 

INSTITUTO DE LITERATURA ANGLOGERMANICA 
Director: JUAN C. Pnoesr 

Sección de literatura germánica ( Anexa a la dirección del Instituto). 

Sección de literatura anglosajona. directora: llse M. de Brugger. 

INSTITUTO DE SOCJ.OLOGlA 
Sección de sociología argentina, director: Rodolfo J. R. M. Tecera del Franco 

BIBLIOTECA 
Director: JosÉ ANTONIO GÜEl\ll>S 
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UNIVERSIDAD DE BLENOS AIRES 

Rector: Doetor don CAm.os Ar,BERTO IlA:--CALARI 

Secretario General: Doctor don JUAN C. DE ARIZABAI.O 

Prosecretario General: Don J. CÉSAR B \RK0S Mo:-;n:no 

FACULTAD DE DERECHO Y CIENCIAS SOCIALES 

Decano: Doctor don JosÉ A. FERNÁNDEZ MonENO 

Vicedecano: Doctor don EDUARDO CERl'INI 

FACULTAD DE CIENCIAS MEDICAS 

Decano: Doctor don JORGE A. TuAN\ 

Vicedecano: Doctor don FELIPE M. Cu 

FACULTAD DE ARQUITECTURA Y CRBANISMO 

Decano: Arquitecto don MANUEL AUGUSTO DoMÍNGUEZ 

Vicedecano: Arquitecto don C,\RLOS FEDERICO KR.\G 

FACl'LTAD DE CIENCIAS EXACTAS, FISICAS Y NATl'RALES 

Interventor Delegado: Doctor don ALBERTO GRACI.\ 

FACULTAD DE INGENIERIA 

Interventor Delegado: Ingeniero don LORENZO B.\R \LIS 

FACULTAD DE AGRONOMIA Y VETERINARIA 

Decano: Ingeniero Agrónomo don JUAN JosÉ IlILLARD 

Vicedecano: Doctor don SALOMÓN PAVÉ 

FACULTAD DE CIENCIAS ECONOMICAS 

Decano: Ingeniero don JusTo PASCALJ 

Vicedecano: Contador don ALBO VIRCILIO CITTARONI 

FACULTAD DE ODONTOLOGIA 

Decano: Doctor don Gu1L1.ER:-.10 A. B1zzozERO 

Vicedecano: Doctor don CARLOS CALLONI 

ESCUELA NACIONAL SUPERIOR DE COMERCIO "CARLOS PELLEGRINI" 

Rector: Doctor don E. M. PIÑÓN Fu.GUEIRA 

Vicerrector: Doctor don MARTÍN R. RivomE 

COLEGIO NACIONAL DE BUENOS AIRES 

Interventor: Dortor don CARLOS ALBERTO BANCM,ARI 

Vicerrector: Doctor don JUAN ALBINO HERRER\ (turno mañana) 

Vicerrector: Profesor ENRJQUE C. N1coLÁs GoNz.ú.i::z TRILLO (turno tarde) 
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