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I N T R O D U e e I O N 



Para penetrar en el concepto, método y fuentes de 

los Fundamentos de filosofía y la Historia de los sistemas fi

losóficos necesitamos previamente descubrir su finalidad y su 

sentido. Dentro de la ordenación universitaria son unas disci 

plinas de los Estudios comunes en la Facultad de Filosofía y 

Letras. Pero esta situación académica implica una !unción es 

pecial dentro de la formación universitaria. Vamos a intentar, 

pues, descubrir el sentido de estas disciplinas desde su si

tuación en el plan formativo de nuestra Facultad. Ello nos p~ 

drá permitir después analizar su concepto, sus métodos y sus 

fuentes, ya que es precisamente la meta la que encauza el ca

mino. Estas disciplinas pretenden en su estrecha compenetra -

ción iniciar en la filosofía. Pero la iniciación supone prime 

ro el encuentro. Antes de entrar en la filosofía es necesario 

encontrarse con ella. La iniciación depende en gran manera de 

las disposiciones del encuentro. Por ello conviene que anali

cemos en primer lugar, las circunstancias de este, para ver 
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después el objetivo y el camino de la iniciación filosófica. 

1.- EL ENCUENTRO CON LA FILOSOFIA. 

El encuentro siempre se realiza entre dos, dentro 

de una concreta situación vital. El modo de ofrecerse cada 

uno al otro posibilita y condiciona la toma de contacto. En 

nuestro caso es un estudiante, gue inicia sus estudios univer-

sitarios, el gue se encuentra con la filosofía, como institu

ción oficial, para lograr una formación intelectual y humana 

en orden a su porvenir profesional. Con esto hemos descrito, 

al menos en sus rasgos generales, las circunstancias, que 

constituyen la situación del encuentro con la filosofía.Nece 

sitamos detenernos en ellos y valorarlos adecuadamente. 

El universitario que se acerca al saber filosófico 

lleva ya una disposición previa, está en una situación vital 

y tiene un cierto concepto de la filosofía. Son tan importan 

tes estos dos elementos, que el resultado de la iniciación de 

pende en buena parte de ellos. En primer lugar se trata de 

un hombre, inmerso en el mundo, en unas peculiares circuns -

tancias familiares, sociales, económicas, formativas y perso 
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nales. Podemos pensar en principio que su situación es la 

situación diaria de los hombres. Ahora bien esta situación 

cotidiana, como muy bien ha analizado el pensamiento exis

tencial, puede dificultar en gran medida el encuentro con 

la filosofía. 

Se ha llamado inauténtica a la existencia coti

diana, porque no vive desde si misma de cara al trasfondo 

verdadero de la realidad. En general es una vida imperso

nal, en la que el hombre piensa, siente y quiere lo que 

"se" piensa, "se" siente y "se" quiere "por ahÍ". Esta si

tuación, inconsciente muchas veces, conduce a la desapari -

ción de la vida interior personal y de la penetración honda 

en las cosas. Ambas hechos dificultan sobremanera la inicia 

ción filosófica. El hombre que carece de interioridad, que 

vive solo desde los "usos" y las "ideas" de los otros, sin 

adoptar una postura personal de reflexión y de interrogación 

sobre la realidad, dificilmente puede vivir la actitud filo 

sófica, que es una bÚsqueda desde si mismo de la ultimidad 

de las cosas. 

Pero además, la existencia co~idiana carece de 

sensibilidad y preocupación por esta dimensión radical de 

la realidad. Se acerca a las cosas con una curiosidad, que 
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dista mucho del "afán por el saber" del pensador. Mientras 

este se pregunta por las Últimas causas y principios,el hom

bre en su existencia diaria se interesa por la novedad de 

las cosas y pasa por ellas superficialmente, sin calar en su 

hondura; las llama y las maneja, con palabras y hechos, que 

las ocultan muchas veces, en lugar de desvelarlas; y con es

te uso técnico mas o menos eficaz, se da por satisfecho, sin 

sentir la inquietud de su sentido Último. Esta actitud di -

siente por completo de la filosófica, que pretende desvelar 

la realidad encontrando su fundamento. Por ello la situación 

vital del universitario implica una notable desventaja para 

su encuentro con la filosofía. 

La situación cotidi~na tiene también importantes 

ventajas. El hombre no siempre carece de vida interior y de 

preocupación trascendente por las cosas. Por el contrario,en 

contramos en ocasiones personas, que no han podido cultivar

se intelectualmente y que tienen, sin embargo, una profunda 

vida personal y un sentido penetrante para los hombres y los 

acontecimientos. Además, todos los hombres, en determinadas 

situaciones al menos, salimos de esta existencia impersonal 

y nos interrogamos sobre nosotros mismos y sobre las demás 

realidades, son los momentos cruciales, en los que el hombre 

necesita saber a que atenerse, porque su existencia, que 
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creía solidamente sostenida, se siente amenazada en si mis

ma o en su circunstancia. Cada vez que el hombre en la vida 

diaria se hace una pregunta Última, adopta una actitud filo 

sófica. La filosofía, entendida como pretensión y bÚsqueda 

de la ultimidad de la realidad, está arraigada en la entra

ña misma de la existencia humana. El hombre, como veremos 

después, es en cierto modo filÓsofo por naturaleza,en cuan

to su espíritu finito se cuestiona la realidad en su Última 

dimensión. El pensador solo tendrá que tematizar esta acti

tud y aspir~ción. Y mientras los demás hombres solo sienten 

esta vivencia en escasos momentos de su vida, él deberá to 

marla como oficio y tarea. 

Además el hombre en su vida diaria tiene otra ven 

taja para la iniciación filosófica. Y es que él mismo es el 

verdadero punto de partida. Desde lugares distintos puede 

el filósofo empezar su reflexión y la historia comprueba e~ 

ta diversidad del punto de arranque, pero no cabe duda que 

es el hombre el sujeto privilegiado. El es el sujeto, como 

veremos, por su inteligencia que le permite ahondar en las 

cosas y él es, también uno de los objetos mas eminentes, por 

cuanto que participa de la realidad al máximo dentro del 

mundo y puede servir de camino hacia la Realidad Última. El 
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hombre de carne y hueso puede ser, por tanto, uno de los 

principales campos de investigación , junto con el mundo,pa 

ra alcanzar el Fundamento primero y Último, hacia el cual 

la filosofía se encamina definitivamente. 

La situación vital del hombre que se encuentra 

con la filosofía ofrece sin duda inconvenientes y ventajas 

para este encuentro. Por una parte su actitud normal dista 

mucho de la filosÓfica, pero por otra en el trasfondo de su 

vida se encuentra una experiencia y una realidad, que pue -

den ser excelente punto de partida. Sin desconocer unos y 

otros hemos de confesar que las ventajas pueden sobreponer

se a los inconvenientes, pues, aunque la superficialidad 

sea difÍcil de superar, siempre existe por debajo un nivel 

mas auténtico y poderoso, que puede irrumpir en la propia 

existencia y disponerla para el encuentro con la filosofía. 

Además de la situación vital, el contacto con la 

filosofía en la Universidad está condicionado en buena medi 

da por el concepto que ya se tiene de ella, obtenido de la 

vida social y de los estudios del bachillerato. No cabe du

da que "la gente", como diría Ortega, habla de la filosofía 

y pretende conocerla. Este conocimiento suele ser "de refe-
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rencia", "de oídas" y por tanto difícilmente podemos decir 

que llegue a ser un concepto. Se trata en realidad del en

juiciamiento de este saber, mas o menos vagamente conocido, 

desde los criterios de valoración vigentes en la vida so -

cial. Por ello no es de extrañar que la concepción vulgar de 

la filosofía sea fundamentalmente negativa. Intentemos pene 

trar brevemente en ella. 

Uno de los valores que cuenta mas en la vida so

cial es lo vital y lo concreto. El hombre en su existencia 

diaria se interesa sobre todo por lo que dice relación a su 

vida concreta. La filosofía se le aparece como algo abstrae 

to, alejado de la realidad, propio para sútiles discusiones 

de unos cuantos hombres. De ahí que sea algo que cae fuera 

de la vida y que solo merece atención, cuando, como en el 

caso de algunos pensadores actuales, se ocupa de ella. Otro 

importante criterio de valoración es lo Útil. El progreso 

técnico ha acentuado la concepción pragmática de las cosas. 

Estas tienen calidad y verdad, en cuanto sirven para algo. 

Pocas veces ocurre lo que sucede en el mundo comunista,don

de la labor filosófica está considerada como uno de los me

dios principales de la construcción de la historia. En gen~ 

ral la filosofía está vista por muchos como algo, que no 
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se sabe "para qué" sirve , una frivolidad inÚtil que no 

aporta nada a las ungentes necesidades de los hombres. Por 

fín la filosofía se ha contrastado entre otros con el valor 

de lo seguro. El hombre moderno tiene un notable afán de se 

guridad. Tal vez porque ha visto su vida tantas veces amena 

zada y porque la lucha social y profesional se plantea con 

especial gravedad, busca apoyarse en algo sÓlido y firme. Y 

de entre todos los frutos de la civilización moderna, prefie 

re y sobrevalora la ciencia y la técnica. Importa lo matemá 

tico, lo demostrado, lo seguro. La filosofía, en cambio, se 

ofrece como un cierto saber fantástico, mítico y poético, 

que a lo largo de su historia nunca llegó a entrar por el 

seguro camino de la ciencia. No vamos a juzgar aquí los ele 

mentos de esta concepción de la filosofía, ni ver hasta que 

punto están fundados y corresponden a la realidad. Por el 

momento solo nos importa subrayar que el concepto que el 

universitario tiene al encontrarse con la filosofía está en 

gran medida influÍdo por esta opinión vigente en la vida so 

cial. 

Los estudios de bachillerato han sido otra oca -

sión de tomar contacto con la filosofía y comprobar su al

cance y su sentido. Pero también aquí en muchos casos por 
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desgracia el resultado ha sido negativo. Por escaso contac 

to que se haya tenido con los universitarios de los cursos 

comunes, se sabe facilmente lo poco que han recibido de la 

filosofía en el bachillerato. En modo alguno pretendemos 

aquí enjuiciar su plan de estudio o sus métodos de enseña~ 

za. Nos limitamos a hacer constar una situación de hecho 

que c&ndiciona en mucho el encuentro con la filosofía en la 

Universidad. 

En un tanto por ciento bastante elevado la filoso 

fía, que han conocido en el bachillerato, no les ha dicho na 

da vital, en relación con sus intereses o sus problemas.Han 

comprobado la opinión común de que es algo abstracto y total 

mente alejado de la vida. Pero no se trata solo de esto. En 

muchos casos ni siquiera se ha comprendido su temática ni en 

trevisto su sentido. De hecho se han limitado a saber de me 

moria unos cuantos conceptos filosóficos, para "poder pasar" 

los exámenes. En un momento como la juventud, en que existe 

tanto afán de autenticidad y sinceridad, el saber filosófi

co aparece como un peso muerto y molesto, que no hay mas r~ 

medio que soportar. Pudieramos decir que la experiencia del 

bachillerato es generalmente mas deformante que la misma con 

cepción social para encontrar el sentido y la tarea de la fi 
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losofía,. Mientras no se la ha conocido, puede pensarse que 

las noticias, que de ella se tienen, son poco de fiar.Pero, 

cuando se la ha estudiado varios años, el juicio que de 

ella se adquiere está más fundado. AsÍ se encuentran de he 

cho con la filosofía una buena parte de los que empiezan 

sus estudios universitarios. Pero es que la filosofía tampo 

co se les presenta de modo asequible y atrayente. Al fin y 

al cabo es una asignatura mas. 

Un hecho que dificulta también el auténtico en -

cuentro con la filosofía es su misma condición de "institu

ción oficial". Si comparamos esta situación con los verdade 

ros contactos filosóficos de la historia, resalta en gran 

manera su dificultad. Los pensadores presocráticos fueron 

hombres asombrados ante la naturaleza, llamados a desvelar 

su fundamento; Sócrates, buscando al hombre, iba descubrién 

dose a si mismo y a los demás en el diálogo vivo el sentido 

de la vida humana; S.Agustín, angustiado primero por el pr~ 

blema de su vida y gozoso después por el hallazgo de la fe, 

se siente empujado a continuar esclareciendo el misterio de 

Dios y del alma; Descartes, ante la duda que le amenaza, lu 

cha con una gran voluntad de seguridad por encontrar asien

to firme en el pensamiento, y para muchos pensadores actua-
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les son las incidencias de su propia historia las que les han 

llevado a la filosofía. En cambio aquí el encuentro con ella 

no es el resultado de una bÚsqueda o de una opción personal,m 

no la obligación nacida de la legislación vigente. En conse -

cuencia lo que fue una libre y desinteresada contemplación de 

la verdad, se ha convertido en un sistema de doctrinas, bien 

programado, que voluntaria o involuntariamente hay que estu -

diar. La filosofía como institución oficial parece ocultar su 

aspecto mas entrañable de bÚsqueda de la verdad, para conver

tirse en conjunto de verdades mas o menos esquematizadas. Es

te es su primer aspecto, para aquél que se acerca a ella.Des

pués veremos hasta que punto está justificada esta visión y 

cual sea la misión verdadera de estas disciplinas filosÓficas. 

Ahora vamos a detenernos todavía un momento a examinar su si

tuación dentro del plan formativo de la Facultad. 

Nuestras disciplinas están situadas en los dos cur

sos de Estudios comunes, que preceden a la especialización.El 

sentido de este periodo universitario es completar los estu

dios del bachillerato, dando una formación humanística mas só 

lida y extensa. A ello deben contribuir tanto los estudios de 

historia, literatura y arte como los de las lenguas clásicas. 

Los "Fundamentos de FilosofÍa" y la "Historia de los sistemas 
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~ filosóficos" deben cooperar a esta tarea en Íntima armon1a 

con el conocimiento de la historia cultural, política y ar -

tistica española y universal. Esta formación permitirá des -

pués especializarse con mayor provecho en estudios lingfiísti-

cos, históricos, pedagógicos o filosóficos y disponerse ~ as1 

para el ejercicio de una profesión humanística con la impor-

tante misión social, que lleva consigo. Sin embargo si no hay 

una estrecha colaboración en la enseñanza y el enfoque de las 

distintas disciplinas, se corre el riesgo de presentar un con 

junto demasiado recargado de saberes, cuya conexión y sentido 

dificilmente se deja entrever. La filosofía, entonces,se pre-

senta como una disciplina mas entre otras, exigiendo en comp~ 

tencia con ellas del alumno una atención y dedicación,que de-

berá ser comprobada al fin en unos exámenes. 

Ciertamente las circunstancias con que la filosofía 

se presenta en la Universidad ante el estudiante son poco favo 

rables para un auténtico descubrimiento de sus problemqs y de 

su misión. Y estas dificultades vienen a unirse a las condi -

ciones vitales y a los prejuicios intelectuales que el alumno 

aporta a este encuentro. Sin embargo en medio de esta circuns 

tancia concreta existen muchas posibilidades de una verdadera 

iniciación filosófica. Antes decíamos que por ba j o de ·üna si-
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tuación existencial inauténtica y de una conceptuación inexac 

ta se encerraban en cada hombre una experiencia y una capaci

dad filosófica fecunda. Ahora aseguramos y después demostrare 

mos, al final de nuestras reflexiones sobre el concepto, méto 

do y fuentes de estas disciplinas, que dentro de la filosofía 

como institución oficial encuadrada en un plan de estudios,se 

encuentran posibilidades notables de una iniciación e incluso 

de una auténtica vodación a la filosofía. 

2.- LA INICIACION EN LA FILOSOFIA. 

Los Fundamentos y la Historia de los sistemas tie

nen por misión iniciar en la filosofía a todos los universi-

tarios que han de especializarse despues en los distintos 

campos de la Facultad de Filosofía y Letras. Pero se trata de 

precisar en que consista esta iniciación filosófica. Iniciar 

es introducir, conducir dentro. Ahora bien la introducción 

puede concebirse ae dos maneras. En primer lugar como intro

ducción a, como un pórtico que está delante de la filosofía y 

que da acceso a ella. Ello supondría que la filosofía es algo 

perfectamente delimitado y que se necesita un camino que con

duzca hacia allÍ,. Así lo entienden muchos que consideran a 

la filosofía como un conjunto de verdades definitivamente con 
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seguido y clausurado. En este supuesto solo serían necesarias 

unas indicaciones propedeúticas que familiarizaran al inician 

do con los problemas y la técnica de la filosofía. Pero, en ~ 

gundo lugar, podemos entender la iniciación como introducción 

~· El saber filosófico se está haciendo, aunque haya conquis 

tado ya algunos importantes fragmentos de verdad. En este sen 

tido la introducción no sería un camino previo a la filosofía, 

ni tampoco un pÓrtico que no permite llegar a ella, sino que 

nos llevaría de lleno a la labor filosófica, situándomos en 

su propia entraña. La iniciación es ya filosofía e iniciarse 

es empezar a filosofar. Los Fundamentos y la Historia de los 

sistemas estrechamente compenetrados , deben cumplir, en nues

tra opinión, la misión dé iniciar en la filosofía. 

Si contrastamos esta aspiración con la circunstan

cia concreta del encuentro con la filosofía, surgen en segui

da algunos interrogantes. ¿CÓmo e~ posible a través de un 

programa o de un saber sistemático iniciar en la bÚsqueda peE 

sonal de la verdad? ¿No será preferible presentar en un con

junto armónico las verdades de un sistema, sin poner de relie 

ve su problematicidad? . O por el contrario, ¿no convendrá me

jor despertar una inquietud filosófica sin insistir demasiado 

en los aspectos científicos del saber? ¿No será aún mejor re-
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nunciar a la enseñanza y poner a los alumnos en contacto vivo 

con los grandes pensadores? . La respuesta a estas preguntas 

depende del concepto que se tenga de la filosofía y de la ini 

ciación en ella. 

La filosofía es al mismo tiempo una "actitud" y un 

saber, una reflexión y una "ciencia". Prescindir de uno de 

estos aspectos es mutilar su realidad. Todavía no hemos deli-

mitado su concepto ni hemos visto sus realizaciones históri -

cas, pero podemos adelantar que la filosofía es un "saber que 

se busca". En primer lugar el esfuerzo de los pensadores a lo 

largo de los siglos ha ido desvelando penosamente la verdad 

de la realidad. Aun no hemos llegado al término, pero la lu-

cha pasada no ha sido en vano. En medio de los tanteos y los 

fracasos ha habido también logros importantes, que constitu

yen una cierta visión armónica del fundamento y sentido Últi-

mo de la realidad. Por esto, la filosofía debe tener un as -

pecto doctrinal y ser en cierto modo un saber científico. 

Ahora bien este saber está afectado profundamente 

por la historia. Es una herencia peremne, conquistada por los 

esfuerzos de muchos hombres en diversos momentos del trans -

curso histórico. Es un fruto del pasado que por el esfuerzo 
. . . . , 

del presente debe fructificar mas en el futuro. La ~n~c~ac~on 
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en la filosofía habrá de consistir en ofrecer una visión de 

la realidad en su ultimidad, dentro de una perspectiva histó-

rica. Recoger todos los logros verdaderos del pasado y elabo

rar con ellos una cosmovisión (1), que sirva de fund~ento a 

la vida y al saber humano. Por ello en este aspecto científi-

co y cosmovisional de la iniciación deben estar fraternalmen-

te unidas la historia y la doctrina, como dimensiones distin-

tas de un mismo saber. Los "Fundamentos" y la "Historia de 

los sistemas" podrán cumplir esta misión y así realizarán y 

sustituirán con acierto a la "Introducción a la filosofÍa",que 

" aparec1a en los anteriores planes de estudio. 

La iniciación no es solo introducir en un saber,si-

no también en una actitud. Los problemas filÓsÓficos exigen 

ser entendidos con una actitud correspondiente que busque su 

fundamento Último y los ex-plique -y de-muestre desde él. No 

quiere esto decir que todos hayan de sentir la vocación a la 

filosofía, para adentrarse en sus prob~emas, pero sí deben al 

canzar por lo menos una actitud de reflexión personal para 

plantearse el problema de la realidad en su dimensión Última. 

Este es el segundo elemento que nuestras disciplinas pueden 

1) Empleamos la palabra cosmovisión en su sentido etimolÓgi
co, prescindiendo de la significación que encierra a par
tir de DILTHEY. 
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apartar a la formación humana e intelectual del alumno.Ahora 

bien esta misión se puede cumplir desde la doble perspectiva 

de los Fundamentos y la Historia de los sistemas en estrecha 

colaboración. En primer lugar, cualquier cuestión auténtica-

mente filosÓfica aunque estuviera encuadrada en el lenguaje 

sobrio y seco de un silogismo, encierra dentro de si un 
, 

nu-

oleo vivo que hay que descubrir. La visión filosófica de la 

realidad, que pretenden dar los Fundamentos, sólo puede ser 

enseñada y asimilada adecuadamente si es expuesta, replantea 

da y resuelta desde sus principios. El pensamiento solo pue-

de ser rectamente recibido, en cuanto es recreado por el que 

lo recibe. 

Pero también la Historia de los sistemas puede co-

laborar en buena medida a ello, mostrando el camino del des-

cubrimiento y la problematicidad de una verdad. Entendida la 

historia de la filosofía no como una colección de sentencias, 

sino como una lucha por la verdad, su testimonio enseña la 

reflexión filosófica. Al ver las dificultades, los tanteos, 

las perspectivas, los fracasos y los logros de los distin -

tos pensadores se comprueba experimentalmente, diríamos, el 

camino mismo de la filosofía. 

Además la Historia de los sistemas enseña también 
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la problematicidad de las distintas cuestiones filosóficas, 

mostrando como han surgido, como han ocupado los esfuerzos 

de muchos y como, después de una solución mas o menos acer

tada, han ido perdiendo vigencia. AsÍ puede adquirirse un 

sentido para la problematicidad de las cosas, que pertenece 

de manera esencial a la actitud filosófica. 

Volveremos mas tarde, al tratar del contenido y el 

método de estas disciplinas, a ocuparnos de los problemas 

que han quedado sugeridos aquí. Por ahora solo pretendíamos 

esbozar el sentido que pueden tener dentro de la formación 

universitaria los Fundamentos de Filosofía y la Historia de 

los sistemas filosóficos. Situados en los cursos de Estudios 

comunes, son el lugar del encuentro con la filosofía, un en

cuentro difÍcil y arriesgado por las circunstancias persona

les y académicas que constituyen esta situación. Su misión 

podemos brevemente resumirla en una auténtica iniciación en 

la filosofía. Esta iniciación debe tener dos aspectos que se 

implican y complementan mutuamente. Por una parte debe ense

ñar una visión filosófica de la realidad intentando desentra 

ñar el problema del conocimiento, del mundo, del hombre y de 

Dios en su dimensión Última. Por otra debe comunicar una ac

titud de reflexión personal, que capacite para entender des 
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de dentro estos problemas y para abordar en profundidad otros 

muchos que la vida intelectual y humana irá planteando. AsÍ 

los Fundamentos y la Historia de los sistemas cumplirían su 

misión en orden a la formación universitaria y profesional. 

Hasta aquí hemos partido de la circunstancia vital 

en que se encuentra situada la enseñanza de estas disciplinas 

y hemos insinuado en rasgos generales hacia donde se dirige , 

pero aún nos falta lo mas importante, señalar y precisar el 

objetivo y el camino. En esto deberá consistir esta Memoria 

sobre concepto, método y fuentes. La hemos dividido en cuatro 

partes. En la primera parte nos ocuparemos de los Fundamentos 

de Filosofía. Trataremos de delimitar el concepto de filoso

fía por su historia y por su entorno. Dedicamos una atención 

muy especial a la delimitación histórica, porque queremos que 

sea la base de las reflexiones posteriores sobre los Fundamen

tos y la Historia de los sistemas. Después estudiaremos el 

contenido y orientación de los Fundamentos y su método de 

investigación y enseñanza. En la segunda parte estudiamos la 

Historia de los sistemas filosóficos con un plan semejante. 

Tratamos primero de lo que sea la historia de la filosofía, 

examinando previamente la historia y la historicidad huma -

nas; exponemos después su contenido y la orientación, para 
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estudiar al final su método y fuentes. En la tercera parte 

recogemos una selección bibliográfica sobre la temática de 

ambas disciplinas y en la cuarta parte presentamos el pro-

grama (2). 

2) La iniciación en la filosofía ha sido una exigencia sen
tida desde hace tiempo en los ambientes universitarios e 
intelectuales. Este hecho explica que desde el siglo pa
sado se haya desarrollado, a veces con profusión,el "gé
nero filosófico" de las introducciones a la filosofía.No 
pretendemos aquí hacer un estudio exhaustivo sobre este, 
ni tampoco presentar una referencia bibliográfica comple 
ta. De ello nos ocuparemos en ~a sección de la biblio -
grafía. Mayor interés tiene subrayar como la doble exi
gencia, sistemática histórica, de la iniciación en la fi
losofía, ha motivado una doble orientación de estas "in
troducciones. Por una parte existen las introducciones 
doctrinales, que exponen un conjunto de problemas, junto 
con sus soluciones. En la mayor parte de los casos plan
teamiento y solución proceden de la actitud y concepción 
filosófica personal. En esta dirección, aunque con mu
chos variantes y matizaciones, podríamos agrupar entre 
otros: TIBERGHIEN, Introduction a la philosophie et pre
paration a la metaphysique, Bruselas, 1880, BECU, Philo
sophische Propodeutik, Stuttgart, 1880, HERBART¡Lehrbuch 
zur Einführung in die Philosophie, Leipzig,1912 • JAMES, 
Some problems of Philosophy, London, 1911. JULPE-MESSER, 
Einleitung in die Philosophie, Giessen, 192812, WUNDT, 
Einleitung in die Philosophie, Leipzig, 1904. WINDELBAND, 
Ein leitung in die Philosophie, Tibingen, 1914. PAULSEN, 
Einleitung in die Philosophie, Stuttgart, 1916; MULLER, 
Einleitung in die Philosophie, Bonn. 1931 2 JOAD, Guide 
to Philosophy, London, 1938; RUSSELL, Fundamentos de filo
sofía, Barcelona, 19562; LE SENNE, Introduction a la phi
losophie, Paris, 1949; WAHL, Introducción a la filosofía, 
México, 19572; HEIDEGGER, Einfuhrung in die Metaphysik, 
Tübingen, 19582; HARTMANN, EinfÜhrung in die Philosophie 
Berlín, 19604; JASPERS, EinfÜhrung in die Philosophie, 
München,1957; BOCHENSKI, Wege zum ~hiloaophischen Denken, 
Friburg. 19624;. De esta orientacion son también las in-

./. 
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. 1. 
traducciones escolásticas a la filosofía, que suelen ir 
acompañados de una breve perspectiva histórica,en especial 
de la corriente aristotélico-tomista;URRABURU,Institutio
nes philosophicae,I,Valladolid,1890;BOYER,Cursus philosophi
cae,París, 1937; DONAT, Summa philosophiae christianae,Bar
celona, 19449 ,MERCIER, Logigue ;Louvain, 1922'7 ;MARITAIN, Intro
ducción general a la filosofla,Buenos Aires,1945,BRUGGER, 
Einleitung in die Philosophie,Pullach,1959;KEILBACH,Einu1ung 
ins philosophisches Denken,München,1960;MIANO,Introductio 
in philosophiam et Logica,Turin,1961,etc.Por otra parte 
existen introducciones fundamentalmente históricas,que pre
tenden asistir a la evolución de la filosofla en sus lineas 
generales,para obtener de ella una concepción adecuada de 
su naturaleza,objeto y método.Así, por ejemplo,KUHNEMANr, 
Grondlehren der Philosophie, S-t;uH<¡Jatt..l:, -1~c:r'1 . MISCH,Der Weg 
der Philosophie, Mí,'.,el-te.,., , -1.:ts-1.:t ; COHN,Los grandes pensado
res, Barcelona, Lo.~:>av , s.ct; DURANT, Vie et doctrines des philo
sophes.Introduction a la philosophie.Paris,1932; BACKER,In
troducci6n a la filosofia,Barcelona, s.d.~ RAEYMAEKER, In
troduction a la philosophie,Louvain, 1947 • 

En España encontramos una situación semejante,.La "in
troducción a la filosofÍa" ha sido planeada en unos casos 
por caminos doctrinales e incluso con actitudes sistemáti
cas escolares o personales;en otros por caminos históricos. 
En cuanto a la primera dirección deberíamos enumerar en pri
mer lugar El criterio y la Filosofía fundamental (Ullf, uw.) 
de BALMES. Desde entonces no han faltado entre nosotros 
obras de este carácter,con una cierta variedad de enfoques; 
COMELLAS, Introducción a la filosofía,Barcelona,1883;ZARA
GUETA,Introduccion general a la filosofía,Madrid, 1903;AL
VAREZ DE LINERA, IntroducciÓn a la filosofía,Madrid,1940, 
Una introducción moderna a la filosofla escolástica,Grana
da, 1946; MARIAS, IntroducciÓn a la filosofia,Madrid, 1947; 
MUÑOZ ALONSO, Fundamentos de filosofla,Murcia 1947;MILLAN 
PUELLES,Fundamentos de filosofla,Madrid, 19582;DIAZ BLANCO, 
La filosofla y sus problemas,Barcelona,1960; CASAS GONZALO, 
IntroducciÓn a la filosofia,Madrid, 1960. En cuanto a la di
reccion historica encontramos también obras representativas, 
como las de MORENTE, Filosofía de Kant.Introducción a la fi
losofía,Madrid,1917;excelentes Lecciones preliminares de fi
losofia,Buenos Aires 1939,completados despues por ZARAGUETA 
en los Fundamentos de filosofía,Madrid,1943;GONZALEZ ALVAREZ, 
Introducción a la filosofia,Madrid 1953. 



I.- FUNDAMENTOS DE FILOSOFIA 



1.- FILOSOFIA 
================= 

La tradición nos cuenta el origen de los términos 

Y"'~ocro'fl~ y yn>..Ócroro~ (1). En cierta ocasión Pitágoras 

recorre Grecia y es recibido en Fliunte por León, tirano de 

la ciudad. Admirado de sus cualidades le pregunta por su pro 

fesión y condición. El por vez primera se llamó fi1Ósofo. 11Pi 

tágoras fu~ el primero que dio nombre a la filosofía y filÓ

sofo a si mismo" (2). La respuesta era extraña y León pide 

una explicación. "NingÚn hombre es sabio, sino Dios" (J).So-

lo Dios es verdaderamente tr o 'fó' ; el hombre solo tiende 
, 

Y ama a la sabiduría: "Prefería hablar de ero f'-ot y tratar 

1) DIODORO SICULO. Bibliotheca histórica, X,10; DIOGENES LA
etCIO, Vitae et placita philosophorum. Proemium, 12 y Vi
ta P~thagori. VIII,8; PL~ARCO, De placitis philosophorum. 
I,3, 76 E; JAMBLICO. De pJythagorica vita, XII,58; CICERON. 
Tusculanae~ V,3~8-9; VALERIO MAXIMO. ~acta et dicta memo
rabilia VIII, 7, Ext.2; LACTANCIO. Epltome,XXXVI; AGUSTIN, 
De Civ. Dei, VIII,2. 

2) Diog.Lacic.Proem.12. 

3) Ibid. 
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de 
, 

CTO'fO~ al que, haciendo profesión de a quella, hubiera 

alcanzado la perfección mas alta del alma, 'ft.~ÓcrO'fOS' Ji g 

o-o'f~"'v ~crtte~~drcvo' (4) . 

Diógenes Lae~cio cita en la Vida de Pitágoras (5) 

como fuente de la anécdota a Sosicrates, historiador de la fi 

losofía del s. II a. C., pero en el Preámbulo que precede a 

las Vidas atribuye la narración a Heráclides PÓntico, discíp~ 

lo de Platón. El testimonio de lámblico permite llegar mas le 

jos. En su Vida de Pitágoras (6) dice que este se llamÓ a si 

mismo filÓsofo, insertando esta frase en un discurso que se 

cree procede de Gorgias o de un sofista de su tiempo. Parece, 

pues, que desde el s. V, el término ~ '- ~ Ó cr o f O{ era atribuÍ

do a Pitágoras y que debía haber habido un cierto fundamento 

histórico para ello. 

Una anécdota suele encerrar siempre un trasfondo de 

vida y de historia. En nuestro caso la creación anecdÓtica de 

un concepto y de una palabra nueva refleja una situación espi-

ritual. Existe en la época arcaica griega un hondo sentido re-

ligioso, que incita al hombre a tomar conciencia de su limita-

ción humana. Al viejo SalÓn se le atribuye el consejo del 

(7), que concuerda con la sentencia graba-

4) Ibid. 
5) VIII,8 
6) VIII,44. 
7) Fragmente der Varsokratiker, Berlin,1954. DIELS. 1,1.63. 
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da a la puerta de Delf os: yvw,.c. a-&.•vt..¿v . El hombre, como 

en los momentos de luminosa religio sidad, afirma la excelen-

cia de Dios y la contrasta con la propia pobreza . "A los mor-

tales convienen oosas mortales", contaba PÍndaro (8). 11 Solo 

Dios es Sabio", dice Pitágoras (9). Es necesario distinguir 

bien y situar en su lugar verdadero el saber humano. En compa 

ración con el divino, parece mas un "afán", "una tendencia", 

1 

que una a-o 'f '-ol un "querer saber" , una 'f 1.. ~ o~ o 'f t oc .Al-

gunos han pensado que esta concepción sería un reproche del 

círculo pitagórico a los viejos sabios( 9 '~,pero en nuestra opi 

nión se trata mas bien de la cristalización entre los discípu

los de Pitágoras y en un plano filosófico de un hondo sentí -

miento que atraviesa la época arcaica. 

Así se nos presenta en sus orígenes la "FilosofÍa", 

importa subrayar el valor de tendencia, de deseo que encierra 

el término, aparte del valor etimolÓgico (9'' ), los autores que 

8) Istmicas V,5,13. 
9) NILSSON, Historia de la religiosidad griega, Madrid,1953, 

62 ss. 
9') DEL~T~,Etude s sur l a littérature pythagoricienne ,Paris, 1915, 
9 11) Es

2
4crífícil apurar el significado etimolÓgico de la palabra 

'f'-~oro'fCe( Dos elementos, 'f~>.o~-CTofC:oc se distinguen 
claramente en ella . 'P~). -o' posee el sufijo - Jt. o~ , 
heredero del sufijo indoeuropeo -lo-, su función esencial 
en ide. era formar derivados de raíces verbales,que P~ 
dÍan constituir una categoría particular de participios. 
(CHANTRAINE, La formation des noms en grec ancien, París, 
1953, 257 ss.). El elemento que ofrece mayor dificultad 
es 'f c.- . Existen varias posibilidades de entenderlo. Co
mo procedente de - (, heCI / Ir he v j Ir J,¡¡.) que significa origi-

. 1. 
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nos trasmiten la anécdota no se olvidan de recalcar este he-

cho. DiÓgenes Lae~cio dice que el filósofo abraza amorosamen-
, < 1 .a >' , te la sabidurla, o c:rO'f'- ... v -<lrn.t~.:~orcv~:~~ ; Ciceron indica que 

los filÓsofos son "sapientiae studiosi" (10) y Jámblico utili-

za la expresión ~¿>.w~c.g'tYt.wf~tl.t; para definir la filosofía 

y S. Agustín citando la anécdota que comentamos habla del fi-

lÓsofo como "amator sapientiae" (11). Filosofía en su empleo 

originario parece poseer dos significados que se complementan. 

En primer lugar es un grado inferior a la sabiduría, porque el 

./. 
nariamente "crecer", "prosperar 11 ; cfr. gr. 'fvw ,1 ... +.-rw."t 
Pero tenemos el inconveniente de que en su gr. no suele 
dar 'f ~ , a no ser en casos excepcionales como 'f ~~v (PO 
KORNY, Indog.ethym.Wort. I,146-150).En este caso la raíz 
~~ -expresaría la tendencia.En segundo lugar podríamos 
relacionarla con (1""' í Li-) ""h i c. o , , 11 bueno, amable", cfr. 
mac. [\c.'.\c.l't"'-o;- ir. bil =bueno; aaa. bilich =justo. 
(Ibid.153-4).Algunos se inclinan por esta interpretación, 
pero otros no la aceptan,pensando que la raíz ~s un elemeg 
to del sustrato mediterráneo (cfr.lid.bilis).En todo caso 
interpretado así el sentido de la palabra sería bondad.En 
tercer lugar podríamos pensar en -sebh. "para Sl pro
pio"~cfr.gr. cr'f~v lat. sibi (Ibid. 882).En Homero encon 
tramos 'f ~ )\o~ en el significado de "propio" ( Il.:XXII, 
35;XXIV, 195).SegÚn esto en el sentido etimolÓgico de fi
losofía se incluiría la significación de propiedad.Por su 
parte ~o 'f ~o( es una nominalización abstradta del adje-
tivo (jo 'f Óc; • Estaríamos ante un compuesto de estruc-
tura normal en las lenguas indoeuropeas,que posee un ele
mento verbal,determinante del elemento nominal,que le si
gue.En medio de las dificultades que ofrece un estudio eti 
molÓgico seguro,se perfila una sugerente significación del 
témmino filosofía.Recogiendo todos los ecos que pudieran 
resonar en ella,tendríamos que significa una tendencia a 
la sabiduría,como ud bien,para poseerla en propiedad. 

10) Tusc. V,3.9. 
11) Civ.Dei. VIII,2. 



- 29 -

hombre es inferior a Dios. En segundo lugar es tendencia,peso, 

amor a la sabiduría, porque la limitación humana busca reali-

zarse en la plenitud divina. Si algun hombre ha llegado a la 

mas alta perfección del alma entonces puede atreverse a lla-

marse "sabio"; mientras tanto es un simple "amador de la sabi 

durÍa". 

Conocido el origen de la palabra, segÚn la tradi -

ción, vamos a revisar los primeros textos en los que aparece. 

En los fragmentos que conservamos del Tf¿e\ 'f J O"(w¡ de He -

rácli to, aparece por primera ve3 el adjetivo "FilÓsofo" ( 11'). 

v ' ' ! '\ ' 1 - <, , ) , r ~ l'f'Z ~ole ¿v roll\.( l'fOI\ALV\1 (..O"t.Of"'S 'fi.~CC"OfO V S o(V OJ fJ.~ HY.t<. 11 PUeS 

es necesario que los hombres amantes de la sabiduría sean ave 

riguadores de muchas cosas". En este texto 'e'-)\~ C" o 'f o~ P§ 

rece tener un sentido irónico y estar dirigido contra Pitágo

ras. El fragmento hay que ponerle en relación con el fr.B.129: 

"Pitágoras, hijo de Mnesarcos, se ha dedicado más ' que todos 

los hombres a la investigación y, seleccionando estos escri -

tos, se hizo su propia sabiduría, mucha erudición, astucia". 

Heráclito enjuicia y critica el afán de saber de Pitágoras.Es-

te se había preocupado por tener conocimientos amplios, una 

gran información ( :~~oe~~ ) sobre muchas cosas. De aquÍ 

consiguió una cierta <ro 'f ~ ~ • Ahora bien esta "sabidu -

rÍa" no es la profunda reflexión personal, sino la erudición 

11'' DIELS, B.35. 



1. 

- 30 -

). Por este 

camino no se llega a tener sensatez, ni inteligencia.ito Av

t'"'~/p vo'~v ix''" ~0 ¿-,~'o-IC''-(12). Dentro de este contexto hay 

que entender la palabra 'i ~.. )\o o- 0 'f o e; • "Aficionados al sa-

ber", diríamos para conservar el matiz irÓnico, son los hom-

bres que conocen muchas cosas". 

Este afán de saber criticado por Heráclito, aparece 

enjuiciado de distinta manera por Heródoto. En el libro I de 

sus Historias, dice Creso a SolÓn. "Extranjero de Atenas, mu-

cha fama ha llegado a nosotros ae tí, por tu sabiduría ( rr"-
1 ~1 + 

~~~~ ttvc~tv }. y ~us viajes, pues teniendo deseos de saber 

( ) has recorrido la vasta tierra para con 

templarla ( 
<"1 

t< ve. Kcv ) (13). El hombre griego 

estaba arraigado a la polis y su vida se encaadraba en su es

trecho marco geográfico, polÍtico y social, pero desde el s. 

VIII hasta mediados del VI las ciudades princtpales desplie-

gan una importante obra de colonización por las costas del Me

diterráneo y del Mar Negro. Por eso nació desde pronto en el 

griego el afán de viajar, de conocer hombres y culturas nue -

vas. Su información ( ) , y contemplación t"O t wetrv) 

le atraían poderosamente como al niño la aventura del descu-

brimiento (14). El pasaje que venimos concretando nos retrata 

12) B, 40. 
13) Hist. I,30. 
14) Ibid. III, 139. 
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precisamente esta actitud espiritual del hombre griego que 

contribuÍa al origen de la Filosofía. No es casual que en los 

primeros testimonios de este término aparezca la inquietud 

afanosa por saber, por contemplar (15). 

Esta breve reflexión sobre la etimología, el ori

gen y los testimonios primeros de la palabra "filosofÍa" nos ha 

descubierto sobre todo un momento de afán, de bÚsqueda, de 

amor al saber. Ciertamente en ello se manifiesta un rasgo fun 

damental de lo que habíamos de entender después por el saber 

filosófico. Pero hay algo que necesita también una aclaración: 

el término de esta amorosa tendencia, la a- o \f ~ vt. Ello nos 

lleva a estudiar el concepto de filosofía y a delimitarlo por 

una breve visión histórica de sus principales significaciones. 

15) A.M.MALINGREY. "Philosophia", Paris, 1961. 29 ss. 



A.- DELIMITACION DEL CONCEPTO DE FILOSOFIA POR SU HISTORIA 

La historia afecta constitutivamente al saber filo 

sófico. "Los distintos cauces por los que la sabiduría ha 

discurrido son otras tantas formas, que ha adoptado, al qu~ 

rer penetrar cada vez mas adentro, en lo Último de las cosas. 

Por esto, tal vez, ante la filosofía, no ~enga sentido pregun 

tarse qué es, así, en abstracto, cual es su def inición, por-

que la filosofía es el problema de la f orma intelectual de 

Sabiduría. La filosofía es, por esto, siempre y solo aquello 

que ha llegado a ser. No cabe otra definición. La filosofía 

no está caracterizada primariamente por el conocimiento que 

logra, sino por el principio que la mueve, en el cua l existe , 

y en cuyo movimiento int electual se despliega y concreta (1 6 ) 

se tra ta, por tanto de ver las principales formas que esta ac 

titud ha adoptado a lo largo del tiempo , con ello estamos es 

clareciendo ya la entraña misma de la filosofía. 

16) ZUBIRI, Naturaleza, historia, Dios, Madrid 19544 , 207 . 
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1. CONCEPTO PRESOCRATICO DE LA FILOSOFIA. 

La delimitación histórica del concepto de filosofía, 

no debe partir de una idea previa, sino asistir a la creación 

del concepto mismo. No podemos, por tanto, regresar desde 

nuestro modo de entender la filosofía a los tiempos presocrá-

ticos para desenterrar las concepciones que pudieran acercar-

se o corresponder a nuestro planteamiento. Se trata mas bien 

de trasladarnos con perspectiva histórica al mundo griego, ar 

caíco para asistir allÍ a este descubrimiento. 

Normalmente los términos abstractos que utilizamos 

en la reflexión filosófica, han tenido un origen modesto y 

concreto. Cuando Homero habla de cr o 'f','C entiende por 

ella la habilidad para el trabajo. Así, por ejemplo en la 

Iliada, X:V, 411-12, se dice que el herrero conoce "toda la sa 

bidurÍa" por los consejos de Atena. 

A medida que la actividad humana se despliega en el 

campo de la materia y del espíritu, la palabra v u 'f~'t am-

plÍa su significación. En PÍndaro junto con las habilidades 

manuales, designa también la poesía, la música (17), y Hesi~ 

do se ofrece a Perseo para ensefiarle la ley del mar resonan-

' te, aunque él no es "entendido" <S"c~ro'ft.CTfH.v()~ ni en navega-

17) O.I, 115 b; P. III, 54; VII, 53-54, I.V., 28-29. 



- 34 -

ción ni en naves (18). 

Al lado de las saberes técnicos y "poéticos", se 

iba desarrollando cada vez mas la ciencia, especialmente la 

medicina. En un principio acumula observaciones y procura ob 

tener reglas, que constituyan un arte para la curación eficaz. 

Pero después se intenta interpretar los datos experimentales 

a la luz de otros elementos, como la constitución de la natu-

. , 
raleza humana, los elementos que la componen y su proporc1on. 

En el Corpus hippocraticum se puede registrar la nación de 

las viejas concepciones médicas, contra estas nuevas concep-

XX: "Algu-
.J 1 

nos médicos y sabios ( ~ ~~e o~ 
\ 

/( ot ' ) dicen que no 

puede conocer bien la medicina, el que no sepa lo que es el 

hombre ( 19 ) . 

Sabio es el científico y sabiduría es la ciencia. 

También ésta en Último término es un saber hacer, pero impli-

ca una penetración y una visión, que sobrepasan la mera habili 

dad y experiencia. 

En la época arcaica aparece también o-"~~~ con 

un significado mas cercano a lo que nosotros entendemos por 

sabiduría. No se trata del dominio de una técnica, sino de un 

18) HES. op. v.649. 

19) L.ROBIN. La pensée grecgue, 19522 , 41-154; SCHUHL, Essai 
sur la formation de la pensée grecgue, París,1934,307-318. 

, 
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saber unido sobre la vida. Precisamente esta sabiduría la 

vieron los griegos encarnada en sus "siete sabios". Era una 

visión, nacida de la larga experiencia de los hombres y las 

cosas, el fruto de la ancianidad madura, que da un ángulo de 

visión nuevo y capacita para la acción prudente entre los 

dice una sentencia de Bias (20) y Jenofanes asegura que esta 

sabiduría es mejor que la Iuerza de los hombres y de los ca-

ballos: (21). 

Al lado del saber técnico, científico y gnÓmico ha 

bÍa surgido en el s. VI un nuevo modo de enfrentarse con el 

mundo y de entenderle. Era una actitud contemplativa que se 

preguntaba por el sustrato y fundamento Último de las cosas. 

Al despertar este nuevo modo de conocimiento,asis-

timos al nacimiento de la filosofía. Vamos a ver cómo la en-

tienden los pensadores de la época arcaica, los presocráti -

cos. Pero entre ellos vamos a elegir a los dos hombres que 

calaron mas hondamente en la naturaleza y alcance del saber 

filosófico, Heráclito y Parménides. 

Heráclito empalma con el concepto de la vieja sabi-

duría y Parménides adelanta la idea de filosofía que mas ha-

20) DIELS, 1,6,16. 
21) STENZEL, Metaphysik des Altert~ms, Berlín, 1931. 14-30, 

SNELL, Die Entdeckung des @ristes, 1948, 181-234. DIELS, 
I ,B, 2, 11-14. 
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bÍa de perdurar en Occidente. Seguir de cerca sus fragmentos 

nos permite asistir a este descubrimiento. 

HERACLITO no es un "fisiÓlogo" mas. Cuando Platón 

y Aristóteles nos dieron una visión sintética del pensamien

to presocrático le agruparon sin mas entre los pensadores de 
1 la 'f v cr ~ (_; Zeller y Burnet siguen todavía por el camino 

de la doxografía antigua (22),. Pero Jaeger y Gigon (23) han 

hecho resaltar la singularidad y originalidad de Heráclito. 

Ante todo ha buscado al hombre y desde él ha saltado al cos-

mos. Mas que buscar el principio originario de La physis le 

interesa ser profeta de una verdad Íntima que ha descubierto. 

Los milesios, asombrados ante la naturaleza, apenas si se 

dieron cuenta del hombre. Recateo buscaba investigar los pue-

blos y las tierras. Todo esto para Heráclito es, como hemos 

visto , que no da vo ii• . Tampoco busca 

el v ct tv de la sabidu-

ría delfica y de la plegaria a Zeus en el Agamenón de Esqui-

lo. Una verdad práctica, ética. El cosmos, dice Gigon, será 

par a él la expresión de un pensamiento ético (24) , "la vida 

22) ZELLER, La philosophie des grecs . . Trad.Franc. II, París, 
1862, 99 ss; BURNET, L'Aurore de la philosophie griegue. 
Trad.franc. Paris, 1919, 145 ss. 

23) GIGON, Untersuchungen zue Heraklit. Leipzig. 1935. 
Ursprung der griechischen Bhilosªphie, Basel, 1945 , 197 ss. 
JAEGER, Paideia, I, Berlin, 1936 , 241 ss. La Teología de 
los primeros filÓsofos griegos, Trad.esp.México,1952,111es. 

24) GIGON, o.c. 2~6. 
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del hombre en letras mayúsculas" (25). 

Heráclito nos revela un elemento fundamental de la 

cosmovisión griega arcaica: la conexión estrecha entre el 

hombre, la polis y el cosmos. Ya Anaximandro había traslada 

do al proceso cósmico la A(. w~ , por la que se hechaba apa 

sionadamente en la época arcaica dentro de las ciudades grie 

gas. Heráclito ira a realizar una trasmisión semejante.El lo 

gos humano, que fue su gran descubrimiento lo va a traspasar 

al cosmos. Así el pensamiento heraclitiano pasará de la éti-

ca a la cosmología. Vamos a recorrer este camino en sus frag 

mentos. 

"Me he investigado a mi mismo 11 ( 2'). El camino de 

la investigación no va a arrancar de las cosas de fuera, si-

no del interior del hombre. Es allÍ donde se nos revela el 

profundo logos. "Al marchar, no encontrarás las términos del 

alma, después de recorrer el camino entero. Tan profundo lo

gos tiene" (27). Estas sentencias de Heráclito están cerca 

del de Delfos y de la sabiduría gnÓmica, 

pero encierran una profunda novedad. No se trata da la refle-

xión interior para andar por caminos de humildad, lejos de 

, sino para andar por camino de conocimiento, 

25) JAEGER, Icol. 233, n.36. 

26) B, 101. 

27) B, 45. 
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de verdad. Y Heráclito se siente misionero de su propio des-

cubrimiento. 

En Último término no es algo exclusivamente suyo, 

(28). El logos \ c. o 

es común a todos los hombres aunque estos no se den cuenta 

de ello. Le hayan conocido o no, muchos no, lo comprenden.La 

, . 
mayor1a v1ven dormidos, con su mundo personal, sin prestar 

atención a lo común, a lo verdadero. En cambio todos los que 

viven despiertos, en vigilia, no solo descubren en sí el lo-

gos sino que lo redescubren en el cosmos. Por debajo de to-

das las apariencias contradictorias de las cosas, alcanzan el 

Logos, que unifica, y ordena la naturaleza entera. 

Con ello Heráclito ha dado el Último paso. Ha encon 

trado un Logos, que ya no está en la profundidad del alma, ni 

en la comunión de los ciudadanos, sino que es un Logos cósmi-

co: ( 29). 

La se ofrece a Heráclito con una faz 

enigmática. No se hace patente sin mas al hombre. Por el con-

trario, "gusta de ocultarse" (30). En su aspecto primero se 

presenta una lucha, como diversidad, pero en su faz profunda 

, 
es armon1a y unidad . 

(34). La armonía invisible es mas poderosa que 

28) D, 113. 
29) B,1. 
30) B, 123. 
31) B,54. 



- 39 -

la visible. La verdadera sabiduría debe penetrar hasta esta 

hondura de la 'f' ú ~~" • ~ al can zar el A. e' y col , la for 

ma Última que configura a la Physis, la constituye y la go -

bierna. "Solo una cosa es la sabio conocer el pensamiento, 

que gobierna todo a través de todo" (32). Pero esta faz hon-

da de la 1 

"('VII"tf solo es accesible desde la mirada honda 

del hombre, desde el ~e' y~! La gente, está dormida,lamen 

ta Heráclito. Su mirada se circunscribe a los lÍmites estre-

chos de su propio mundo, y no es capaz de alcanzar el hori-

zonte común Último, donde termina y crece el saber. Del ~~r- ~ 

humano ' al /\ o' y .. j có~ico existe una tensión, una recípro 

ca llamada, una Íntima compenetración. El hombre pronuncian-

do su >.~y~~ del universo y escu-

chando la voz de éste, ordena el suyo y vive en verdad. 

"Si no me escuchas a mi, sino al logos, es sabio 

confesar que todo es uno" (33). Las tensiones en el ámbito 

de la fisis están atravesadas por una armonía más profunda. 

El ser que en sus distintas realizaciones se manifiesta como 

contradictorio, como afónico, tiene una fuente pacífica, don 

de brota la armonía y la unidad. Los contrarios son aspectos 

de una misma realidad y se implican necesariamente. La multi 

plicidad y la unidad se abrazan. Es necesario, entonces,abrir 

32) B,41. 

33) B,50. 
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el logos, dilatar el oido, para escuchar la armonía del ser. 

Porque en ella se conoce desde ella se vive la verdad ~o~~~ 

( 34) o ~ X '?,_~,d. ~ e' y t "v K 4\ h o ~ c.¡ v 

Así el 1\c';o~ de la 'f Jcrq no es solo luz, sino norma 

de vida, en la cual ha de basarse la convivencia polÍtica y 

la conducta personal. 

En nuestra investigación sobre el concepto preso -

crático de filosofía el pensamiento de PARMENIDES ofrece el 

mayor interés. Desde la altura de nuestro tiempo se nos apare

ce como el primer gran descubridor del ser de un modo temáti-

co y riguroso. Seguramente en los fragmentos de su Poema es 

donde mejor podemos rastrear la concepción mas alta de la Fi-

losofía entre los pensadores presocráticos. 

Por influjo de Platón se le ha venido contraponien

do a Heráclito como pensadores que dieron a la Última pregun-

ta del filosofar respuestas distintas y aun opuestas. Sin em-

bargo, el contacto directo con ellos hace resaltar su honda 

semejanza. Es verdad que Heráclito escribÍa con refranes bre-

ves, llenos de visión sapiencial de las cosas, al estilo de 

las venerables figuras de los antiguos sabios; mientras Par-

ménides eligió el poema largo de corte épico al modo de Home-

ro. También sus propósitos fueron distintos: Heráclito busca-

34) MONDOLFO. El pensamiento antiguo, Buenos Aires,19452 , I, 
48-50. B.112. 
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ba aclarar a los hombres el sentido de su vida, mientras Par-

ménides siguiendo mas de cerca la filosofía natural jonia se 

pregunta desde el principio por el fundamento y origen de to-

do (35), sin embargo su camino de pensamiento se presenta en 

" sorprendente cercan1a. 

La concepción de Parménides sobre el saber filosó-

fico aparece magistralmente representada en el Proemio de sus 

escritos. Se ve conducido en un carro arrastrado por hábiles 

caballos a lo largo de un camino, "abundante en revelaciones", 

que va a través de todas las ciudades. Le guian unas donce -

llas , "hijas del sol", y en veloz carrera abandona las mora-

das de la noche penetrando en la luz, al tiempo que las don-

cellas se quitan el velo de la cabeza. AllÍ están las puer -

tas de los caminos del dÍa y la noche guardadas por la Justi-

cia, prÓdiga en castigos. Las jÓvenes persuasivas la conven-

cieron con suaves palabras, para que abriera las puertas y pu-

diera entrar el carro y los caballos por el ancho camino. La 

diosa acogió con afecto al viajero y tomando su mano derecha 

le dirigió estas palabras: "!oh joven, compañero de inmorta-

les conductores, tu que llegas a nuestra morada con los caba-

llos que te arrastran, salud!. Pues no es un mal hado el que 

te ha inducido a seguir este camino (que está apartado del 

35) O.GIGON. Der Urspung der grieohisohen Philosophie. Basel 
1945. 224. 
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sendero de los hombres), sino el derecho y la justicia. Es 

preciso que conozcas todo, tanto el corazón imperturbable de 

la Verdad bien redonda, como las opiniones de los mortales, 

en las cuales no se halla la verdadera creencia" ( 36). Así 

describe Parménides el camino de su gran descubrimiento: la 

verdad del ser. Una reflexión sobre el texto del proemio pue-

de sustraernos el proceso Íntimo de este pensamiento". El~-

mino •.• , dice Frankel, es la andadura del pensamiento parme-

nideo" (37). 
( ~ ~- , El camino , o 01 o s es "famoso" y "lleva al m-Ortal 

vidente por todas las ciudades" (38). Estas palabras son de 

difÍcil interpretaoión~ sin duda encierran en si un sentido 

mas hondo, que el que su simple enunciado declara. Es un ca-

mino distinto del de los demás mortales. Representaría la dis 

posición espiritual del pensador que no se vincula al marco 

religioso y cultural de una de las ciudades antarquicas de 

Grecia. Parménides se siente como rapsodo viajero que canta 

su mensaje y al tiempo le elabora en contacto abierto con to-

da ciudad (39). Frankel quiere dar a la expresión mayor pro

fundidad. El pensamiento tiene una capacidad y una energía 

capaz de penetrar en los lugares mas lejanos, pues toda zona 

3&) B, 1,1-20. 

37) H.FRANKEL. Wege und Formen frühgriechischen Denkens. Mün
chen. 1 9 5O , 1 58. 

38) B, 1 ,2-3. 
39) F.MONTERO. Parménides. Madrid, 1960, 32-36. 



- 43 -

del ser le está abierto, toda ciudad le es accesible (40). 

Por este camino discurre el pensador, llevado por 

caballos y conducido por las Heliades. Ambos simbolizan los 

poderes del conocer humano. Las "hijas del sol" constituyen 

en opinión de Frankel el elemento luminoso de la naturaleza 

humana, y no algo extraño a ella. Son las potencias cognosci 

tivas del pensador que aspiran a la luz y vencen lo oscuro y 

terreno del hombre (41). Los caballos, por su parte, condu-

cen tambien al viajero hasta la luz y representan seguramen-

te las potencias cognoscitivas del orden inferior. El pensa-

miento se proyecta pués desde la luz interior que el hombre 

posee. Ha sido una Moira bondadosa, la que se lo ha concedi-

do, como la luz alumbra las cosas y enciende nuestros ojos 

para contemplarlas. Es en la morada de la luz, donde las He-

liadas tienen su origen, y alumbran al hombre desde ella. 

Pero aun conviene aclarar que representa esta luz, 

a la que el viajero llega. Encuentra las puertas de los cami-

nos de la noche y del dÍa. "La luz del dÍa es al mismo tiem-

po el reino de la verdad ••• A la verdad corresponde el ser y 

la luz representa también el ser •.. La Noche es representan

te del no-ser" (42). Se abandona, pues el reino de la noche, 

40) o.c. 160. 

41) o.c. 169. 
42) GIGON, o.c. 247. 
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"de la conducta sensible y terrena" y se llega como meta del 

viaje al "reino de la luz, del sol y de la verdad". En medio 

está la puerta del conocimiento (43). Parece ser opinión co-

mun entre los mejores conocedores de Parménides, que la meta 

del camino del pensamiento es la luz del ser. 

En todo el proemio tal vez el personaje mas extra-

ño sea la Diosa que amablemente recibe al viajero. Guarda 

las puertas de los caminos de la noche y el dÍa y las abre al 

que merece entrar en ellas. Es la "la 

justicia prÓdiga en castigos" (44). El pasaje parece aludir a 

las sacerdotisas que en las iniciaciones catárquicas abrÍan 

la puerta de los templos, a los que estaban suficientemente 

purificados. Ello implivaría que Pármenides da al descubrí-

miento de la verdad un cierto carácter místico (45). Pero el 

problema continúa planteado: ¿que tiene que ver la justicia 

con la verdad? Frankel ha buscado a esto una aguda explica-

ción, que parte de algunos textos, que hablan de la justicia 

en la vía de la opinión (46). La justicia se presenta como 

"la ley fáctica de la realidad". Es la que ata el ser y le 

mantiene en sus lazos, separado del no ser. Y como el pensa-

miento coincide con el ser es también la justicia la norma 

43) 

44) 
45) 
46) 

FRANKEL, o.c. 161. 
B,1,14. 
MONTERO, o.c. 43. 
B,$,13-15: "por ello ni que se engendre ni que perezca 

.;. 
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del pensamiento recto, que refleja las estructuras del ser. 

Por eso está presidiendo el camino de la investigación y el 

encuentro del hombre con el ser (47). Del ser, de la morada 

de la luz, le son dadas al hombre las hijas del sol, sus po-

deres espirituales. Si se esfuerza y lucha por recorrer el 

recto camino, la Justicia le premia con el descubrimiento de 

la verdad. 

Así hemos alcanzado el concepto que tiene Parméni

des del saber filosófico. Es el encuentro luminoso del pen -

T
\ ' ~ \ - ~ 1 \ , 

sar y el ser. o y•e "'v ~o voct..v lO""t:~v re.}<"'' Clv~' 

(48) . Por esta conexión Íntima es como el ser lejano se ha-

ce cada vez mas presente al pensamiento 

( 49). 

2.- CONCEPTO SOCRATICO DE LA FILOSOFIA. 

El s V. conoció una honda trasformación espiri -

tual. La crisis comenzó en la época arcaica . Las l u chas por 

la jus t icia social, los movimientos religiosos Órf icos y 

./. 
¿lo Enti7 permite la justicia relajando las cadenas,si
no que las mantiene firmes.El juicio sobre ello en este 
respecto es: Es o no es". 

47) FRANKEL, o.c., 165 ss. STENZEL, o.c. 46-56. 

48) B , 3, 1. 

49) B , 4.1. 
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dionisíacos despertaron al hombre a una existencia mas perso-

nal, le enfrentaron consigo mismo y le inquietaron con la pre 

gunta por su propio destino. Esta situación espiritual culmi-

nó y maduró plenamente en el s.V. Tras las guerras médicas, 

la polis cambia el antiguo regimen aristocrático por la demo-

cracia. Con ello se crea una nueva actitud vital, un nuevo ti 

po de hombre, un nuevo modo de filosofar. 

Surge un nuevo ideal de vida. Para el griego homé-

rico era la del guerrero, la fuerza y la habili-

dad para el combate. El hombre de la época arcaica buscaba 

la areté del aristócrata, del que ha recibido de Dios por su 

sangre , 'f v ~ d- ría PÍndaro, los dones del cuerpo y del es-

pÍritu. En cambio el ideal del ciudadano en el s.V . será el 

valor personal, la aristocracia espiritual conquistada por el 

propio esfuerzo y puesta al servicio de la vida pÚblica. "Ni 

tampoco en caso de pobreza proclamaba Pericles en la oración 

fúnebre, si uno puede hacer cualquier beneficio a la ciudad, 

se le impide por la oscuridad de su situaciÓn" (50). La ciu-

dad necesitaba un nuevo tipo de ciudadano, que participara 

en las asambleas representativas, defendiera su causa ante 

los tribunales y tuviera una opinión sobre las cosas pÚbli-

cas. Un hombre nuevo, una nueva , una nueva M d. e J"e<'<:A.. 

Conscientes de esta situación espiritual un grupo 

50) IUCIDIDES, Hist. II, 37. 
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de hombres, de distintos pun~s del mundo griego quisieron 

ayudar a resolverla. Querían representar un nuevo tipo de 

cr 0 'f ó ~ , pero pasaron a la historia con el mote de cr o 'f ~ cr~~ s 

que les puso Platón. Fueron Plotágoras de Abdera, Gorgias de 

Leontinos, Hipras de Elide y PrÓdico de Ceas. 
, 

Enseñaban como maestros ambulantes en la plaza pu-

blica o en casas particulares. Sus discípulos se reclutaban 

de entre las familias pudientes y de la juventud que se ag~ 

paba en torno a sus tablados. Su programa es preparar al hom 

bre para la vida pÚblica, dándole una cultura general (mate-

máticas, astronomía, gramática y música) y enseñándole a ha-

blar y disputar. En Último término se trataba de conseguir 

la victoria en la vida polÍtica. Entonces ¿a qué queda redu-

cido el saber filosófico?. 

El nuevo concepto de sabiduría, que los sofistas 

acuñan implica un nuevo modo de relación entre el lagos y 

las cosas. Protagoras lo ha expresado en un pasaje de su 

obra Sobre la verdad: "El hombre es la medida de todas las 

cosas, de las que son, en cuanto son y de las que no son,en 

cuanto no son" (51). Por faltarle el contexto esta sentencia 

de Protágoras ha sido interpretada de muy distinta manera.Se 

ha visto generalmente en ella una actitud subjetivista e in-

51) B, 1. 
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cluso idealista. Dupréce la ha estudiado bien y cree que "la 

frase sobre el hombre encierra una concepción socrolÓgica del 

conocimiento y del valor" (52). Los sofistas en sus reflexio-

nes sobre las instituciones y las cosas, aplicaban una dis-

tinción radical entre 
1 

VI!J r~>t y exageraban so-y 

bre manera el ámbito de la "convenciÓn" • Dentro de la ciu -

dad, las leyes y, por tanto, los criterios de lo justo y de 

lo injusto, de lo bueno y de lo malo, se votan en las asam-

bleas, dependen del "nomos" humano." Lo que parece a cada 

ciudad que es justo y bueno, hace decir Platón a Protágoras, 

esto es así, en tanto que así se les considera" (53). 

Esta actitud filosófica ha sido llamada con agude-

za por Zubiri relacionismo (54). El pensar para los sofistas, 

es sobre todo entendido como funcién pÚblica. Se ocupa de las 

cosas, pero no tanto en cuanto "son" sino en cuanto nos ser-

vimos de ellas, en cuanto son asuntos. •El " esnde la conver-

. , 
sac~on va a ser el "es" de las cosas, tales como aparecen 

en la vida usual. El logos de la conversación no es una sim-

ple enunciación, sino que expresa una aseveración frente a 

la de los demás interlocutores" (55). 

52) Les sophistes. Nouchatel, 1948-49, 19. cfr. UNTERSTEINER, 
The Sophists, Oxford, 1954, 41 ss. 

53) Protag. 167 c. 
54) Naturaleza, Historia,Dios. Madrid. 1959, 4.181. 
5 5 ) Ib id . 1 7 9 • 



) 

- 49 -

Resulta, entonces, que ser significa "parecer".Las 

cosas de la vida aparecen ante el hombre. Por ello la piedra 

de contraste es la vida humana. La realidad "fÍsica" de las 

cosas se ha convertido en una relación decisiva: la del apa-

recer. "Las cosas aparecen ante el hombre; al hombre le "pa-

recen" ser de cierta manera" (56). 

Esta escasa potencia, esta "apariencia" de las co-

sas está condicionada porque el sofista se enfrenta en ellas 

desde la Jo'~ o~. , desde la sensación. En la base de todo 

ello subyace una interpretación sensualista y movilista de 

la filosofía de Heráclito. La realidad de las cosas está en 

perpetuo devenir. La materia contiene virtualmente todos los 

tipos de formas, aun las contradictorias entre sí. Los hom-

bres toman una u otra apariencia segÚn sus disposiciones. 

Platón, l'ecteto 151c. puesto en boca de Protágoras. Por 

) es 

verdadera en cuanto refracta (57) en si la movilidad y has

t~ contradicción interna que hay en las cosas. No olvidemos 

, )f 1 JI e::.. la concepcion sofistica del conocer (58) '"',.~tzr~ c.t 114Ltrvfcrcy 

56 ) Ib id . 1 81 . 

57) PARAIN. Essai sur le logos platonicien, Paris,1942, 23-
31. 

58) TEf T. 151 d-e. 
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valor es su eficacia y cuando Antifón habla de filÓsofo en 

el (60) o Gorgias en el Elogio de Hele-

~' hace referencia a las discusiones, fruto de las palabras 

filosóf icas ( 61), 'f "' A d ero -e es- ya no encierra el vi e jo sen

tido de amante a la sabiduría, sino que equivale a brillan-

(62). Los sofistas han cam-

biado la trayectoria de la filosofía. En el nuevo cambio hu-

bo mucho de positivo (62' ), por lo que respecta a su vuelta 

al hombre y a la difusión cultural; pero había, también en 

la actitud una amenaza Íntima, sumamente peligrosa. Era el 

riesgo de que el logos se perdiera en palabrería y con ello 

desapareciera del horizonte el problema del ser. 

La Atenas de Pericles está "en peligro de perder 

el terreno firme bajo sus pies. Todos los valores heredados 

se esfuman en an abrir y cerrar de ojos al soplo de una su-

perafanosa locuacidad" (63). 

El mayor peligro del hombre de entonces era el 

desarraigo. La cosmovisión enseñada por los sofistas, lleva-

da al hombre de la calle por el teatro, hacía peligrar su 

60) D[ELS, I I, B, 44 a . . 
61) DIELS, II, B,11,13. 

62) MALINGREY, o.c. 39-42. 

62') NESTLE, Vom Mythos zum Logos, Stuttgart, 19422 , 249 ss. 
MARROU, Histoire de l'éducation dans l'antiguité, París, 
19584, 81-98. 

63) GAEGER, Paideia, II, 30. 
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arraigo religioso y comunitario. La vida pÚblica es pura 

convención y se rige por la ley del mas fuerte. No es la 

constitución social del hombre la que le obliga a la tarea 

del bien común. Es mas bien el interés particular de los in-

dividuos o de los gobernantes los que deben poner en juego 

la vida de la polis.Por lo que respecta a la religiosidad,la 

influencia de la filosofía natural jÓnica y de la enseñanza 

sofística habían producido hondas trasformaciones. El pano-

rama que ofrecía en la Atenas de entonces se puede sinteti-

zar en unas cuantas actitudes. En una escasa minoría existía 

una repulsa y exclusión de todo lo religioso. Algunos inte -

lectuales se resignaban e s cepticamente a la pérdida de su fe 

en los dioses olímpicos~ El pueblo por su parte, sustituía su 

fe en los dioses tradicionales por la veneración de divinida-

des human~s, pero mas cercanas a sus necesidades espiritua-

les. Por fin el desarraigo del pensamiento mismo. Acabamos de 

notar que la sofística desvinculó el lagos del ser, de suelo 

nutricio ( 64) . 

Tal era la situación que le tocó vivir a SOCRATES. 

El fue, en frase de Jaeger, "el hombre de la hora" , siente 

pesar sobre él una misión divina de salvación en favor de 

64) NILSSON, o.c. 85 ss. Geschichte der griechischen Religion 
München, 1941, 691 ss. 
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loa hombres de la polis. Mientras me quede aliento, y fuer

zas no dejaré ... de amonestaros para la mejora del alma"(65). 

Su tarea principal consistirá en llamar al hombre a la interio 

ridad. Desde ella, podrá encauzar su vida en la 

y así participar rectamente en la vida pÚblica y adquirir 

una verdadera piedad. El descubrimiento de los caminos de la 

virtud va a ser punto de arranque para un nuevo concepto de 

sabiduría. Sócrates con su vida y su enseñanza inicia así un 

nuevo periodo en la historia del pensamiento (66). 

La situación de Sócrates viene determinada en bue-

na parte por su oposición a la sofística. Su postura de fri-

validad espiritual ha hecho desvanecer el "es". Sócrates se 

retrae de la vida pÚblica. Esta retracción no es una actitud 

puramente negativa de repulsa y oposición. "Se retira a su 

casa, y en esta retirada recobra su vous y deja a la sa-

biduría tradicional en suspenso. El "es" vuelve a recobrar 

su importancia y su gravedad. Las cosas, entonces, recobran 

consistencia, se hacen nuevamente resistentes y plantean 

auténticos problemas. Con ellos el hombre mismo adquiere gra-

vedad. Lo que hace y no hace y el cómo lo hace quedarán vin-

culadas a algo anterior a si propio: lo que el y las cosas 

65) PLATON, apol. 29 d. 

66) Cfr. JAEGER, Paideiag II, 30 ss. ZELLER, La philosophie 
des grecs. Paris, 18 4 II, 112 ss.GOMPERZ, Pensation 
greci, II, Fience.1946,425 ss.MONDOLFO, o.c.,149-158. 
BROCHARD, Estudios sobre Sócrates y Platón, Buenos Ai
res, 1945, 13-25. 
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"son". La reaparición del "es" constituye la restauración 

de la sabiduría real" ( 67). 

La retracción de Sócrates de la vida pÚblica no 

termina en aislamiento. Se retira a la meditación. Hace le

ma suyo la exigencia del oráculo de Delfos, el "conócete a 

tí mismo". Solo la entrada en si, puede descubrir la fuerza 

luminosa del -v o ü~ y con ella los caminos de la virtud. Pe

ro al propio tiempo Sócrates dialoga con jÓvenes y artesa -

nos, con políticos y guerreros. Le preocupaba el bien espi

ritual de su alma y quiere llevarles por sus caminos de me

ditación y de virtud. Entonces los diálogos socráticos,tal 

como Platón nos los ha conservado son intentos de precisar 

virtudes y actividades vitales. Definiciones de virtudes,si 

quitamos de estas palabras el cuño aristótelico que pudieran 

tener. Meditación y di~álogo, realizados desde el logos de 

nuevo descubierto, se centran en el problema de la vida hu

mana y de la auténtica realidad de las cosas. Reflexión éti

ca y definición esencial son, dice Aristóteles, las principa

les deudas que tenemos con Sócrates. En ellos ha abierto de 

nuevo el viejo camino de la filosofía, que va desde el logos 

a la auténtica realidad. 

Sócrates ha creado un nuevo tipo de vida intelec-

67) ZUBIRI, o.c., 190. 
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tual. Vivió meditando, y dialogando convi~Ó la meditación 

coloquial en "ethos", en modo de existencia. Solo así pudo re 

descubrir el logos, en toda la hondura que los griegos le da-

ban: palabra y pensamiento unidos. "El pensamiento como un 

diálogo silencioso del alma consigo misma y el diálogo con 

los demás como un pensamiento sonoro" (68). 

De nuevo vuelve alentar en Sócrates el poder lumi-

noso del logos de los eleatas. Es una realidad que revela,que 

se impone, que arrastra. "Por donde el logos, como el viento 

nos lleva, por ahí hay que ir" (69). "Lo que esta revelación 

interior nos entrega es la verdad misma, la verdad una, que 

se opone así, de la manera mas terminante, a la verdad mÚlti 

ple, varia, personal, caprichosa de los sofistas, y también 

a la realidad fluyente de Heráclito" (70). 

Y con esta luz SÓcrates se vuelve a las cosas de 

la vida. Deja de pensar en la physis y centra su atención en 

los asuntos humanos, se pregunta por el "qué" de ellos. Espe

cialmente en los diálogos socráticos le vemos preocupado por 

el "que" de las virtudes, con unos y otros dialoga para des-

entrañarlo. Por este camino él persigue la definición. Ahora 

bien, definir es poner lÍmites a una cosa, es hacer que se ma-

nifieste en lo que es, distinguiéndose de las demás. Así se 

68) Ibid., 193. 

69) PLATON, ~ III, 394 d. 

70) TOVAR, Sócrates, Madrid, 1947, 152-3. 
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podrá alcanzar su esencia, independientemente de su "aparien-

cia" y de sus "circunstancias". Jenofante nos dice que Sócra-
, ~/ )1 ) 1 

tes intentaba determinar el 1H f. \<GI.O"COV e'9 l: wv o vt: r..vv 

(' 1 ' , 

( 70 1 ) y Aristóteles que pretendía o f <. (!"(7(. o-'8-a' t: ? v O v-

(j~rAV (70 1 1 
) .• 

Sócrates abrió de nuevo el camino de acceso a la 

realidad profunda de las cosas. No importan "cÓmo aparecen", 

sino "lo que son". Por aquí avanzarán sus discÍpulos en los 

que fructifica su concepto de filosofía. Ciertamente que irán 

más lejos. Platón alcanzará el ser como idea, Aristóteles co-

mo sustancia. Pero todo esto se ha hecho posible desde la en

trada de Sócrates en si mismo y desde el descubrimiento de la 

inteligencia que busca los límites verdaderos de las cosas y 

el camino auténtico de la vida humana. 

Sócrates como acabamos de ver había vuelto a encon-

trar la filosofía, que como el riesgo de perderse entre los 

afanes culturales y polÍticos de los sofistas. Entrando en 

si mismo descubrio el logos, sus poderes y sus caminos. 

Desde aquí se comprende el pensamiento de Platón y 

su concepción de la filosofía. Al lado de Sócrates encontró 

el camino del pensamiento y de la vida. Renunciando a sus pro

yectos políticos y literarios se consagró a la investigación 

70 1 ) Mem. VI,6,1. 

70 11
) De part. anim. I, 1. 
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y al magisterio de la verdad. Los problemas y el planteamiento 

lo heredará de Sócrates. Buen testimonio dan de ello los diálo 

gos menores , en los que queda reflejada en toda su viveza la 

reflexión socrática. Importa sobre todo descubrir el bien del 

hombre. Pero la solución a estos problemas conducirá a Platón 

mas allá del pensamiento de Sócrates hasta el bien del ser 

(71). La reflexión ética ha sido elevada a la reflexión meta-

física. Con ello la filosofía volvía a ahondar en la dimensión 

Última, que el viejo Parménides había entrevisto. 

Platón n~ha descrito en un mito el origen de la fi-

losofía. En la fiesta en honor de Agatón que narra el Banque

te, ha de hacerse un elogio del amor. Agatón mismo lo exalta 

como un gran dios, pero Sócrates, hablando con palabras de 

il ~o f: i.. W't\e asegura que es un daimon, un ser intermedio entre 

los hombres y los dioses. ~ijo de Poros y Penia, es fruto na

cido de pobreza y riqueza. Esta es la verdadera situación del 

filÓsofo. "Es necesario que el amor sea filósofo, que sea un 

ser intermedio entre el sabio, y el ignorante (72). Dios no 

es filósofo, porque posee ya la sabiduría. Tampoco lo es el 

ignorante, porque no se da cuenta que conoce de ella solo el 

que se encuentra en la situación intermedia entre sabiduría 

71) 

72) 

Cfr. MEYER, Sokrates, Tübingen, 1913,525 ss. Studien zur. 
STENZEL, Entwicklung der platonischen Dialekt1k,Bieslau, 
1917, 8-9,17-8; mi trabajo. El problema de Dios en Pla
tón, Salamanca, 1963,89-111. 

PLATON. Bang. 203e-204b. FRIEDLAENDER, Platón. Berlin, 
Leipzig, 19542, I, 47-59. 
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e ignorancia siente el amor por el saber. Sin embargo tal vez 

esta situación medial del filÓsofo, sea mas honda, que un sim 

ple estado psicolÓgico·. Seguramente se trata de una condición 

ontolÓgica, propia de la finitud humana, que participa sola

mente del bien, la menesterosidad Óntiaa del hombre, que está 
)/ 

en la base de su sabiduría incipiente y escasa, nade el e fWS'"' 

verdadero origen de la reflexión filosófica. El amor nacido 

Me la pobreza del ser humano que aspira a la posesión del 

Bien supremo es el impulso radical que alienta en el afán de 

saber, en la 'f <.A o ero 'f {o~. • 

La condición encarnada del hombre obstaculiza esta 

tendencia y dificulta el contacto y la convivencia con la 

verdad y el bien. Por ello el camino del pensamiento tiene un 

doble aspecto: por una parte es purificación y desprendimien

to por otra es ejercicio de contemplación y amor. La filoso -

fía exige primero una purificación esforzada. El cuerpo es 

una cárcel que coarta y mancha el alma. Al inhabitar en él 

surgen las tendencias, las concupiscencias, las pasiones que 

impiden al espÍritu la contemplación de la verdad. "No está 

permitido al impuro tocar lo puro". Necesita primero una pu-

rificación, una "disolución y separación del alma del cuerpo". 

Solo así será posible conseguir una "inteligencia purificada" 

que pueda entrar en contacto con la verdadera realidad.La fi

losofía es por tanto una esforzada purificación, una auténti-
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ca "preparación para la muerte", 

"Todos estos desposados con la filosofía, dice Sócrates en 

los momentos que precedieron a su muerte, tienen oculta su 

aspiración que es morir y estar muertos" (73). Por la puri-

ficación se va a la contemplación, por la muerte a la vida. 

Decíamos que la filosofía es también y sobre todo 

amorosa contemplación. Partiendo de las sensaciones múlti -

ples se alcanza la unidad en el razonamiento ,~K rroX).wll .. · o<~d"ih/-

(74). Las etapas de esta as-

censión están bien señaladas en la RepÚblica, en el mito de 

la caverna se parte del mundo de las sombras del conocimien-

to sensible y después se asciende a las figuras que producen 

la sombra y a la fuente de la luz, donde todo se origina.~~v 

('/ - ) - 1 , J t!'/ )\ ) ' J\ • -o>w 't' 1~ 'JIVXtl !f.( 'COV Y' .. yvo~C.IIIHI nr.ftri.KUDV L;t.\lf(.C.> l<.VJ <J(v (l~ CO OV /(,1.( 'rDV 

:11 , , r , 1 , ~ ~ ' - J, > 
OVt'OS t:o 'f"'IIO'Co('t0\1 O'CIIIc(t:~ yev'?-rou . .t.v(ll.~xc~v~H vewrtv'?''C'CI/"CO ~(Vp(.l 

1 ' r::.......l ( ) 'fo<rc.v ~::o<y•vov 75 . El alma entera, centrada en su v ~ üs 

asciende desde el mundo sensible del devenir,~o y~yvor~vov 

hasta el mundo ideal del .:. lJó~ ,zona del ser verdadero, 

' )/ 
'CO O V para alcanzar, por fin , "la parte mas luminosa del 

ser 11 , 
, ' ' ) 1 

~vtO "t o o(. y otVo V . El ser ha seguido en su difu-

sión un camino de descenso, desde el bien a las ideas y de 

73) Fed. 64a, cfr. 67 b-d, 81. a. 
74) Fedr. 249c. 

75) Rep. 518 c.511~. ROBIN, Platón, Paris, 1938,69-99. Les 
rapports de l'etre et de la connaisance d'apres, Platon, 
Paris, 1957, 9-2i. 
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éstas a las cosas. La filosofía seguirá en ascenso este mismo 

camino. Puede hacerlo porque el veür es "de la misma raza" 

,/ / 

que el ~ 11 y existe entre ellos una rec1proca referencia y 

tensión. Pero no se trata aquí de una visión, como en el Lo-

gos de Heráclito, ni de una revelación divina como en Pármé-

nides. La filosofía es discurso, conquista, esforzada y rigu-

rosa penetración. "La mente ya no es una simple visión, sino 

inteligencia de los principios, y la sabiduría, intelección 

radical. Sin esto, el sabio hubiera sido una especie de místi-

co o lÍrico de la inteligencia: jamás hubiera logrado el ri-

gor del saber" (76). La ascensión discursiva es al tiempo amo

rosa. El camino del saber de la RepÚblica está en conexión es-

trecha con el camino del amor del Banquete. Su meta es la mis-

ma, porque la belleza y el bien se identifican. Es necesario 

pasar del amor de los cuerpos al de las almas y de éste a la 

virtud hasta alcanzar el "piélago de la belleza" (77). Por eso 

al término de la contemplación filosÓfica, se ve y se vive 
'1 

y e e cus son los dos impulsos que guÍan el ca-

mino del filósofo y le conducen a su meta. 

El término de la filosofía es la plenitud del ser: 

"J CTe. '~ ~ t 1
'Cw s e J (r-< ( 7 8). Es el ser en si mismo, por si mis-

76) ZUBIRI, o.c. ,205; DIES, Autor de Platón, Paris,1927,452-~. 
77) Bang. 210c-211b. FESTUGIERE, Contemplation et vie contem

plative selon Platon, Paris, 1936, 15,44. 

78) Fedrt. 247 o. 
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mo, ~terno, del que participan todas las cosas (79). En él 

está el fundamento del mundo inteligible y a través de este 

del mundo sensible. La filosofía permite contemplarle y vivir-

le. El filósofo, iniciado así, se hace "semejante a Dios", 

"amado" de él e inmortal. Ahora entendemos por qué para Pla -

tón esta vida en la verdad es el camino de la felicidad y de 

la salvación. En distintos lugares del Fedro llama a la filo-

l"t~cs (80). La viven-

cia filosófica está estrechamente unida a la vivencia poética 

y profética, conduce al contacto con Dios, inmortaliza y sal-

va. Esto es el destino del pensador. Sócrates está confiado al 

morir, porque su muerte diaría le ha liberado de la cárcel del 

cuerpo y su espíritu está dispuesto ya al abrazo con la verdad. 

Pero antes de llegar esta hora el filÓsofo tiene en este mundo 

una importante misión, que cumplir. 

La verdad compromete. No se la puede conocer sin ver-

se obligado a acompañarla. La filosofía termina, pues, en el 

seguimiento de la verdad, que es un acompañamiento de Dios en 

la justicia y santidad (81). Es este el único modo de ser ver-

daderamente virtuoso. Pero no basta con serlo uno mismo. Pla -

79) BANQ. 211b cfr. rtOSS, Plato's Theory of Ideas, Oxford, 
1951, 228-30, mi trabajo, Bien, Dios, Hombre, Salamanca, 
1964, 20-26, 42-48. 

80) FEDR. 249b, 238c. 

81) LEY, 716 b-d. 
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tón tuvo siempre ante su vista la misión social de la sabidu-

ría. "Hay que obligarles, dice hablando de los filósofos, a 

dirigir la mirada del alma hacia el ser que alumbra todas las 

cosas, a contemplar la esencia del bien y a servirse después 

de ella como modelo para ordenar su propia vida, la de los 

particulares y en ciudad" (82). El pensador debe ser gobernan-

te, porque es el hombre justo que, por tener en si grabada la 

norma de la justicia, está mas capacitado que ningun otro pa-

ra llevarla a la comunidad. Por eso Platón al final de su vi-

da, aun después de las amargas experiencias de Siracusa,miran-

do hacia los años de su juventud y de su conversión a la filo-

sofía, asegurará que lo que le atrajo a ella fue el "ver rea-

lizada la justicia perfecta y totalmente, tanto en el orden 

político, como en el privado" (83). Y hasta los dÍas de su 

vejez mantendrá la firme convicción de que la única manera de 

resolver los problemas de la comunidad es que los filÓsofos 

sean gobernantes o que estos se consagren a la reflexión filo

sÓfica de la verdad. 

Hasta aquí debe llegar la filosofía. El saber socrá-

tico, obtenido con el logos, sobre el camino virtuoso del hom-

bre y sobre la realidad de las cosas ha abierto el camino al 

concepto platónico de filosofía, con el alma entera centrada 

en la inteligencia se conquista esforzadamente el fundamento 

82) ~ 540 a-b GADAMER, Platos dialektische Ethik, Leipzig. 
1931, 63. 

83) Epis. VII, 326 a. 
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Último de las cosas atravesando su aspecto sensible, alcanzan 

do sus ideas y llegando por fin a la fuente del ser, el bien. 

Es un camino de ascenso que sigue loa mismos cauces por donde 

ha descendido la realidad, remontándose hasta su Último ori

gen. Pero esta visión de la verdad compromete a su seguimien

to, a realizar la justicia en la propia vida y a implantarla 

en la comunidad. 

ARISTOTELES sigue de cerca el camino trazado por Pl~ 

tón. Hoy en dÍa se ve cada vez con mas claridad la estrecha co 

nexión espiritual y doctrinal que hay entre ambos, dentro de 

sus enfoques personales de la realidad. Los dos buscaron con 

pasión el fundamento Último de las cosas. Platón, por su afán 

de perfección lo encontró fuera de ellas, en las ideas y en 

el bien. Aristóteles, por su predilección por la realidad con

creta ahondará dentro de ella para descubrir sus principios 

constitutivos, que le remiten al fundamento Último de todo pro 

ce s o constitucional. ubas actitudes implican una e~e janza y 

una diferencia en la concepción de la filosofía. 

El saber nace de una tendencia radical. "Todos los 

hombres tienden por naturaleza al saber" (84). En todo cono

cimiento hay un placer, que no es otra cosa que el gozo de 

su realización. La naturaleza misma se perfecciona, se Última, 

porqu§ todavía encierra una buena parte de po~reza y potencia-

84) Met. 980 a. 21. 
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lidad. Pero hay distintas formas de saber. La mas elemental 
!> 1 

es la experiencia' la l. t" h t. (.e c..ol., El hombre trata con 

las cosas, recuerda su comportamiento y adquiere con ello un 

conocimiento de su concreta individualidad. Esta es la natu-

raleza y el alcance de la experiencia. Pero hay un grado mas 

alto de saber, la . Por el trato experimental con 

las cosas formamos una concepción general, que se aplica a to-

das las que son semejantes. Además de conocer con cierta uni-

versal idad, la r ¿X vE' implica un conocimiento de la causa, 

p.e. conocer la enfermedad de Sócrates y Callias, al tiempo 

que saber como se origina. Los que tienen experiencia cono 

cen el 11 que" ( -ro' 
Cl 
~ t: c. ), pero los que tienen 

conocen el "por qué" ( cJ; o' n ) ( 85) . 

La filosofía se sitúa en un grado de saber superior 

a estos. Es propiamente ciencia, l/1't1"rp fA~ • El conocimien-
.:> 1 

to científico alcanza en primer lugar la esencia ( o v u-'~ ) 

de una cosa; en segundo lugar la causa de la esencia ( -<f-e. c.',( ) 

~ -
y, por fin, el nexo necesario ( ~votyK~Lov ) y fundamentalmen 

te que hay entre esta y aquella. El conocimiento filosófico 

por ser científico es un conocimiento causal. La verdad de 

una cosa se alcanza en sus causas, pues es allÍ donde se asis-

3 , 1 (\ ' ) \ ~' ) 1 - ~ , te al origen de las cosas: oc;t<. f.trt'cv C)~ t:o -<"pu&c;; o<v~v t&:?.$ «c..'C~"'-' 

(86). Por este hecho el conocimiento filosófico es necesario. 

85) 981a 15-30. 
86) 993b 20. 
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Al descubrir el nexo entre una cosa y su causa se conoce por 

qué es de una manera y no puede ser de otra, la necesidad que 

encierra su realidad. Desde aquí hemos de entender la afirma 

ción de Aristóteles de que el saber filosófico versa sobre lo 

universal ( ..r t?<9-" 1 
;'\e- 11 ). No se trata de concepciones abs-

tractas por oposición a los individuos concretos, sino mas 

bien de lo fijo e inmutable por oposición a lo fluyente y cam 

biante. De aquí que mientras Dios y las "sustancias celestes 

son objeto de ciencia, las cosas sensibles, por su materiali-

d d . t 11 <: 11 1 ' ~ '1 $ \ ~ / a , se res1s en a e a '( '-htc-t:'?f'""? 'IH:f' -cwv /<(l(vcl'lcll éf.!"'r:tv llht~~ 

' ~ ). .> 
1 

.JI ( 87) L f . 1 f " 1 b />~f'-S 11."' -cwv '~ (l'(v~y j(~' ov1:wv • a 1 oso 1a es e sa er 

cientÍfico por las causas Últimas. Se puede penetrar en la 

fundamentación causativa hasta llegar al Último reducto; en 

este momento obtenemos el saber filosófico por excelencia,la 

he~-r? f'"~oa-e'fl{ol. que alcanza las primeras causas y princi-

pios ( ) (88). 

Aristóteles pone su meta en la misma dimensión que 

la puso Platón. Pero para alcanzarla tiene qae tomar primero 

un punto de partida. No es de extrañar, dada su actitud filo-

sófica fundamental, que comience su investigación desde las 

87) 

88) 

Etic.Nic. 1140b, 31-2 cfr. S.MANSION. Le jugement d'exis
tence cher Aristote, Louvain, 1946, 62 ss. 

Met. 981b 28. "Una ciencia demostrativa, apodíctica, del 
ente en cuanto tal. Esto es lo que él entiende por filo
sofÍa". ZUBIRI. Cinco lecciones de filosofía, Madrid, 
1963, 32. 
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sensibles y concretas. Ni el mundo de las ideas ni la anamne-

sis platónica parecen necesarias. Hay que inclinarse, por el 

contrario, ante la realidad mas próxima, accesible a los sen-

tidos, para ahondar hasta su entraña permanente y esencial : 

( 89). Debemos 

elevar, universaliear, inducir el conocimiento sensible 

( ) y sobre él proyectar la luz de nuestra inte-

ligencia ( 'f I.AJ t:. l. (J' r o's ), que quite las circunstancias es-

pacio-temporales de esta representación y saque de ella(abs-

traer) sus perfiles esenciales, realizando un 

hay de el • El conocimiento filosófi-

co se hace posible gracias a esta luz interior que el hombre 

pos e e , su v e t.J s 

El V C) VJ' es el ápice del alma separado de la co-

rrupción, sin mezcla alguna de materialidad, existiendo esen-
.:> • )\ ) 1 

cialmente en acto (-e~ ovtrc..t wv ~Vt.fyt..l~ ). Su poder es 

tan penetrante que hace, como la luz, que lo que está oculto 

se haga patente. Aristóteles en una expresión un tanto enigmá-

tica, pero de denso contenido, afirma que el v o Dt puede 

hacer todas las cosas, puede desvelarlas y penetrarlas todas 

y por otra parte puede hacerse todas ellas recogiéndolas en 

su seno (90). La inteligencia al entender se compenetra tanto 

89) Etic.Nic. 1143 b 4. 
90) De anim. III,5. 
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con su objeto que llegan casi a identificarse: -cD<.t't'tv v o il r 

K-'\ v~-zcóv (91). De nuevo encontramos aquí la convicción 

griega que está en la base de toda su metafísica de que lo 

mismo es el pensar que el ser, como decía Parménides, o que 
, , .j 

el pensar es de la misma raza que el ser, como quer1a Platon. 

El VOV..) es por su apertura a la realidad entera en todas 

sus dimensiones el verdadero origen de la filosofía. 

El camino es, de modo semejante al de Platón, una 

penetración a través de los distintos aspectos y niveles de 

la realidad hasta llegar al ser, donde se encuentra el verda-

dero objeto y término de la filosofía. Aristóteles busca las 

cosas mismas, lo que las cosas son de suyo. No le importa tan 

-
to aquello en lo que consisten las cosas, su e~J;~ ,cuan-

"' ~ eH - \ do su realidad misma, su sustantividad, su o¡;c-'r;.. co() 'f'"o-

( 92). 

No se trata de considerar las cosas en cuanto son "tales" co-

sas, sino en cuanto que "son"; fijarse en la dimensión de rea-

lidad que todas ellas tienen, entendida esta no como un deno-

minador común obtenido por abstracción conceptual, sino como 

hecho fundamental y primario. T~ 
)1 e 
ov \"') 

l( 

91) Mes. 1072 b 21, De anima, III, 5,20. 

:ti 
ov no tiene 

92) Met. 1060b 31-2. Sobre la problematici~ad del objeto de 
la filosofía primera cfr. REALE, Il concetto di filoso
fia prima e l'unitá della metafÍsica di Aristotele, Mi
lán, 1961. 
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que ver con el "concepto comÚn" de ente, sino con la "dimen-

sión comÚn" de realidad. 

Aristóteles con este proyecto puesta una atención 

muy especial a la sustancia como la f orma mas excelente de 

(93). La realidad puede presentar dos formas fundamentales , 

insistir en si o en otro. El ser-en-si ( ) es 

el modo mas eminente. Aristóteles va a investigar incausable-

mente la sustancia en la perspectiva ontología del movimien-

to. Las cosas que hay en nuestro mundo se mueven, están cami-

no de su realización pasando de la potencia al acto. Esto per-

mite entrever su causalidad exterior e interior. La actualiza-

ción vista desde fuera implica un motor ( 'K l ve~ ) Y un 

fin ( -c-.i A os ); vista desde dentro revela la constitución 
:r ,.._ 

Íntima de la sustancia por la forma, que conf igura ( e, a/c~j 

) y por el sustrato material ( ~~~ ) que si-

tua, individualiza y sostiene. La filosofía ha cumplido . en 

buena parte al llegar a esta dimensión, su tarea de alcanzar 

los primeros principios y causas. Pero aún no ha alcanzado 

el fundamento Último (94). 

93) 1003 a 21-2. 

94) ROSS, Aristóteles, Buenos Aires, 1957, 237-265; MANSIO , 
Introduction a la physigue aristotelicienne, Louvain, 
1945, 226-81. 
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La sustancia movil remite a la sustancia inmovil. 

Aristóteles en la aguda investigación del libro XII de la Me-

tafísica acomete la empresa de demostrar como el movimiento 

del mundo se apoya en un Motor inmovil, Acto puro de pensa -

miento, viviente eterno e inmortal (95). Aquí términa propia-

mente la investigación causal y con ello la tarea de la refle-

xión filosóf ica. Aquí se acaba de desvelar el fundamento Últi

mo de la sustancia móvil y su proceso de originación. Aristó-

teles llama, por esto, a la filosofía primera "ciencia teolÓ

gica" ,'V.! D,\oyL j(i ~ t-c.Le-rtfr-oz (96). Dios, en efecto, es la causa 

Última de todas y la filosofía tiene en él su completo acaba-

miento. Además Dios posee eminentemente este saber de la cau-

sación de las cosas. Por ser su sujeto y su objeto esta cien-

cia. filosófica merece, en verdad, el nombre de divina. Pero 

desde ella también se disciernen los caminos de la realiza -

ción humana, para Aristóteles la reflexión filosÓfica no es 

una mera especulación racional, sino una "vida contemplativa" 

. Es verdad que, a diferencia de Pla-

tón, separa mas la ética de la metafísica, pero "la existen- + 

cia filosófica de Aristóteles siguiÓ demasiado arraigada en 

95) Cfr. mi trabajo. Dios en la Metafísica XII de Aristót~
les, en Bien, Dios, Hombre. Salamanca, 1964, 63-71. 

96) 1026a 19, 1064b J. Cfr. AUBENQUE, Le probleme de l'etre 
chez Aristoteles, Paris, 1962, 305-411. 
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el ethos en que había crecido dentro de la Academia,para sa 

orificar ni una tilde de la fe platónica en la misión moral 

y educativa de la filosofía. La contemplación permite al hom 

bre alcanzar la perfección suma y colaborar con eficacia al 

bien común. Es mas, precisamente esta ciencia divina es el 

camino que puede llevar al hombre al servicio y a la visión 

(97). 

Ahora comprobamos como el concepto aristotélico de 

filosofía caminó por el cauce abierto por Platón y heredado 

de Sócrates. Sócrates partiendo del logos buscaba el "que" 

de las cosas y el "bien" del hombre. Platón partiendo del 

vous penetró la realidad sensible y descubrió su fun-

damento Último en la idea y por fin en el bien. Aristóteles 

desde esta misma inteligencia ahondo en la estructura y cons 

titución de la sustancia sensible y móvil para alcanzar la 

causa Última, Dios, Motor inmÓvil y Acto puro. La filosofía 

se nos manifiesta en estos grandes maestros como un saber in-

telectual sobre el Último fundamento de la realidad. Pero 

las circunstancias históricas de la época helenística van a 

determinar un profundo cambio. 

97) Et.Eud. 1249b 16. Sobre el ideal filosÓfico de la vida 
en Aristóteles, cfr. JAEGER, Aristóteles, México,1946, 
479 ss. 
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J.- LA FILOSOFIA COMO NORMA DE VIDA. 

En Atenas, el siglo V se acaba con la hegemonía 

espartana. Una breve restauración democrática y pronto se 

proyecta en ella la acción macedónica. Filipo contaba con 

una excelente organización militar y económica para lanzar-

se sobre las ciudades griegas. Atenas, consciente del momen 

to histórico que se le avecinaba reacciona ante él con acti-

tudes distintas. Isócrates, con sus proyectos panhelénicos, 

recibÍa con satisfacción la intervención de Filipo. Demóste-

nes veía en ella una amenaza de la libertad y la hegemonía 

ateniente. Los hechos zanjaron la cuestión. En Querones,Gre-

cia está en manos de Filipo. Atenas, incorporada al domi 

nio macedÓnico se ve lanzada hacia Oriente por los planes im 

perialistas de Alejandro. En apariencia la Hélade entera se 

levantaba ahora contra los persas, como respuesta a los ata

ques de éstos en la historia pasada. En realidad, Alejandro 

estaba edificando su imperio, con el propósito de integrar 

en él, el mundo griego y el oriental. Desde el Peloponeso a 

la India, desde el Helesponto hasta Egipto. Sin embargo, el 

gran imperio se fragmenta pronto. Los generales de Alejandro 

van a constituir con él tres grandes reinos, Macedonia, EgiE 

to y Asia. Ahora Atenas quedaba integrada en el reino macedó 
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nico de los Antagónidas (98). 

En este marco de hechos polÍticos ocurrían trasfor-

maciones mas hondas. Grecia se proyectaba sobre el Oriente, y 

el Oriente se introducía oculta, pero eficazmente en Grecia. 

Alejandro para dar estabilidad al imperio buscaba una fusión 

entre griegos y bárbaros. Reservaba el poder militar para los 

macedonios, pero ponía el poder civil en manos de nativos y 

favorecía los matrimonios mixtos. Había que llegar a la or~VIHi

C'L Kee.\ ~oLvwvto~. c~s ~e.Xf'" f1«-l<t.J";;~, K(l(.\ lt.!f~"''r·Al principio los con

quistadores mantenían un distanciamiento frente a las pobla-

ciones "bárbaras", pero poco a poco se fue consiguiendo la 

compenetración que proyectaba Alejandro. Ya Erastóstenes,con-

siderará una injusticia el clasificar a los hombres en hele-

nos y bárbaros. La verdadera distinción radica en la virtud 

y el vicio. Se iba rompiendo poco a poco el marco de la polis, 

que había cobijado durante siglos al hombre griego, y se empe-

zaba a vivir en la cosmopolis. Era un nuevo ámbito creado por 

la acción política de Alejandro, pero sobre todo por la expan

sión de las viejas esencias culturales griegas sobre el mundo 

oriental. Incluso una lengua, crecida sobre la base del dia -

lecto ático, iba a ser el medio de comunicación en esta nueva 

comunidad. 

98) Cfr. BENGTSON, Griechische Geschichte, MUnchen, 1950, 
273-463. 
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Los hombres orientales vieron hacer en ellos aspi-

raciones nuevas de nivel de vida y cultivo espiritual.Y los 

mejores se agruparán en torno a los centros culturales del m~ 

do helenístico: Atenas, Alejandría y Pérgamo. En el momento 

que historiamos Atenas está en primer lugar. Para bien suyo 

habÍa dejado de ser centro político para convertirse en centro 

universitario. Fuera de algÚn ataque macedÓnico, Atenas vive 

en paz y libertad. Era un ambiente propicio para albergar y 

desplegar la rica tradición filosófica del pasado y actualizar-

la, y continuarlar y adaptarla a las necesidades de los tiem

pos. Macedonios, partos y judíos, grie gos de todas las regio-

nes y después romanos vendrán a ella. Se había convertido en 

santuario venerable de las tradiciones humanas y en símbolo y 

modelo de concepción del mundo. 

Necesitamos todavía dentro de este marco histórico 

cultural, que acabamos de trazar, situar al hombre helenísti-

co con sus problemas. La respuesta a estos fue siempre estímu-

lo para los pensadores de las distintas escuelas. El desarrollo 

polÍtico-cultural sumergió al hombre griego en profunda crisis. 

Desde tiempos indoeuropeos había tenido una vinculación estre-

cha al genos. Este era su ámbito vital, hasta el punto de que 

el destino, la responsabilidad y el mismo pecado era partici-

pado en común por sus miembros. A medida que se va constituyen-

do la polis, el hombre se va integrando en ella. En el siglo V 
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el hombre será sobre todo polites, ciudadano. Su vida, su edu 

cación, sus criterios, sus costumbres se encarnan en la ciu-
7 

dad. El hombre es y se entiende desde ella. Con Alejandro la 

polis va a incorporarse al Imperio, desapareciendo su forma 

de existencia tradicional. Así desaparecía el suelo vital,la ~ 

atmósfera donde habÍa vivido el hombre griego. Dos caminos se 

le ofrecían a este: o la concentración individual o la ciuda-

danía del mundo. Los dos eran caminos desacostumbrados, lle -

nos de dificultad y de riesgo. Por eso el hombre griego expe-

rimenta una honda crisis espiritual. Había perdido su cosmo-

visión y necesitaba otra nueva. 

En semejantes situaciones el hombre acude a la re-

ligión, pero la vida religiosa tradicional tampoco podía ofre-

cerle mayor seguridad. Los sofistas la habían criticado dura-

mente. Los dioses olÍmpicos, con los que el ~riego se familia-

rizaba desde niño, eran una creación artificial. Su actitud 

frente a los hombres no resistía una severa crítica racional. 

Estas ideas sofísticas llegaron al hombre de la calle, por el 

teatro de Eurípides y pronto se extiende el es~cticismo re-

ligioso. Prescindimos aquí de las respuestas que dieron los 

grandes pensadores de la época clásica al problema religioso. 

Nos importa sobre todo subrayar que el hombre de la calle no 

resiste por largo tiempo el vacío religioso, que despierta en 
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él deseos mas fuertes de salvación. Entonces se vuelve a las 

divinidades pequeñas pero mas cercanas a su intimidad, como As-

clepio; o divinidad a la TJx~ que parece gobernar los agita 

dos sucesos humanos y políticos de aquellos momentos; o recibe 

con entusiasmo los cultos mistéricos de Oriente que inician 

en la inmortalidad; o adora respetuosamente los astros, que 

revelan la eterna permanencia divina; o se refugia en las su-

persticiones y prácticas religiosas inferiores. Todas estas so

luciones, manifiestan mas la crisis espiritual de que hablába-

mos. El hombre se siente amenazado en las raíces mismas de su 

existencia y busca un camino de salvación. Muchos pensaron que 

tal vez la filosofía, el fruto mas esencial de su cultura, po-

dría ser precisamente este camino. Y se volvieron a ella (99). 

Lo que el hombre le exigía era algo nuevo. En mo-

mentos de seguridad, la filosofía podía ofrecerle una contem- J 

plación de la 'f J trt.r y, de sus principios, o de la estructu-

ra y la dinámica de la existencia humana. Ahora le exigía una 

solución de vida, de felicidad. La filosofía por su parte es-

taba alerta y escuchaba estas necesidades humanas. Por eso 

sus pensadores van a dejar de buscar contempla t ivamente la 

verdad de las cosas, para ofrecer a los hombres una cosmovi-

99) Para la historia religiosa helenística.Cfr. M.P.NILSSON, 
Geschichte der griechischen Religion. München, 1950, 10-
294. NILSSON. Historia de la religiosidad griega. trad. 
esp.Madrid,1953,106 ss.V.VON WILAMOWITZ,MOELLENDORF. Der 
Glaube der Hellenen,Basel.19562,258-420. E.REITZENSTEIN. 
Die hellenistischen Mysterien religionen, Leipzig.1927. 
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sión que sea camino de salvación. La filosofía (100) cambia 

de sentido y se convierte en regla de vida, en fuente de feli-

cidad. Hasta aquí nos ha conducido el encuadramiento históri-

co, que estamos trazando. 

La Estoa antigua tomó como norma de vida K~~~ ~ú-

~~v ~fv .Ya conocemos el contexto general en el que se in

swrta este movimiento filosófico, pero aún no tenemos centra-

do suficientemente el problema del origen. Una concepción fi

losófica está condicionada por unos determinados presupuestos 

históricos, pero no son estos los que la originan. Son los 

pensadores, los que hacen la historia del pensamiento. Por eso 

nos vemos obligados a presentar brevemente a los maestros de 

la Estoa antigua y a situarlos en su circunstancia filosófica. 

Sócrates hace posible toda la filosofía griega pos -

terior. Descubrió de nuevo el poder del logos, que en el con-

cepto lee y alcanza las cosas. Por este camino, avanzará el 

pensamiento metafÍsico hasta alcanzar la idea de Platón y la 

sustancia de Aristóteles. Pero no se agota aquí la virtuali -1 
dad del pensamiento , o mas bien, de la vida filosófica so-

crática. De sus doctrinas éticas y de su actitud vital arran-

can las escuelas filosÓficas que acostumbramos a llamar "so-

cráticas menores". A ellas vamos a recurrir por un momento pa-

100) P.BARTH. Los estoicos, trad.españ. Madrid,1930, 13-25. 
J.MARIAS. Biografla de la filosofía. Buenos Aires 1954. 
129-152; REYES, La filosofia helenistica, México,1959, 
l3-51. 
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ra descubrir de cerca el origen del pensamiento estóico. 

En estas circunstancias continuaba estando presente 

el influjo de Sócrates, que pervive en unas cuantas escuelas 

filosóficas que atraviesan la época helenística. Su persona-

lidad f ue tan poderosa y su enseñanza tan fecunda, que se re 

flejÓ en los discípulos de modo distinto de acuerdo con la 

disposición interior y los propÓsitos de cada uno. El xvw~' 

, predicado por Sócrates, encerraba un ejemplo de 

vida y una concepción de la virtud. Por una parte buscó la 

verdad esforzadamente, recuperando el logos y esclareciendo 

con él la vida humana. Esta fue la enseñanza que recogiÓ fe

cundamente Platón y heredó después Aristóteles. Por otra par

te fué ejemplo de vida, de bÚsqueda auténtica de la felicidad. 

En ello se fijaron sobre todo los discípulos que habÍan de 

fundar después las escuelas llamadas "socráticas menores", la 

de Elis y Eretria, megárica, cínica y cirenaica. El mensaje 

de estas escuelas, y en especial el de estas dos Últimas, ve-

nía a corresponder adecuadamente a las exigencias humanas de 

la época helenística. Por eso partirán de ellas los movimien

tos filosóficos que recorrerán este amplio periodo histórico. 

Los CINICOS respondieron a la pregunta por la feli-

cidad y sus caminos desde el ideal de la autarquía socrática: 

. Lo único valioso es la vir-

tud, pero ésta no es un don innato de los dioses, como creían 

los aristocratas de la época arcaíca, ni se adquiere por la 
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simple formación intelectual como enseñaba Sócrates. La vir-

tud se consigue con el ejercicio ( ) y el es -

fuerzo ( h ó "o r ). Uniendo la dureza de la vida y las priva 

ciones a la meditación se logra la libertad interior y el do 

minio de si mismo. Antísienes proponía a Hércules como mode

lo de fatigas y esfuerzos y DiÓgenes de Sínope decía que "ha 

bÍa domado fortísimos atletas y bestias feroeisímas: la igno 

minia, la ira, el temor, el deso, el placer que es el mas 

cruel y engañoso de todos" (101). Conquistando la virtud, lo 

demás no importa, ni la ciencia ni la cultura, ni la reli 

gión ni la sociedad establecida. Solo vale el hombre inte -

riormente libre y autárquico que trata como hermanos a todos 

los hombres ( 102). 

Distinta fue la respuesta de los C~RENAICOS. Sobre 

ellos pesó de modo especial el influjo sofístico que recibiÓ 

Aristipo de Cirene, su fundador. El hombre conoce por la sen-

sación y solo por ella (103). De acuerdo con ella ha de regu

lar también su vida práctica y su bÚsqueda de la felicidad. 

El ideal da la autarquía cínica es inaccesible al hombre. La 

felicidad debe buscarse en algo mas modesto, en el n~e~v 

, el placer positivo, inmediato y corporal. Natu-

ralmente debe intervenir la razón para buscar los medios, que 

101) DION CHRIS. Orat. IX. Edit. Arnim. I, 105. 

102) DIOGENES LAERCIO, ~· VII, 2,63. 
103) SEXTO EMP. Adv. Math. 7,191 ss. 
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obtengan el mayor placer posible, manteniendo la libertad y 

t r anquilidad interior. En Último término debe dominar el hom-

bre y no ser dominado ( ) ( 104). 

A finales del siglo IV surgen respondiendo a las 

necesidades humanas del momento dos escuelas filosóficas que 
, . 

empalman con la actitud y la doctrina de los c1n1cos y cere-

naicos, y que van a prolongarse hasta el mundo romano. Se tra 

ta de los estoícos y los epícureos. Dentro de la misma proble 

mática buscan dar una respuesta al ansia de felicidad del ho~ 

bre, pero ahora buscan una fundamentación metafÍsica de la 

conducta ética que iran a buscar unos, los estoícos, en Herá-

clito y otros, los epicureos, en el atomismo. Veamos cual es 

para ellos la función de la filosofía. 

La norma de conducta de los ESTOICOS fue "vivir se-
, 

gun la naturaleza" Zenón de Citio, 
, 

'('IJ~lV 

el fundador de la escuela, la propuso por vez primera y, con 

sucesivas revisiones y distintos enfoques, pervive en Clean-

tes y Crisipo, en Panecio y Posida io, llegando hasta Séneca. 

En la base de la moral estoíca está la fÍsica de Heráclito.El 

mundo está consti tuído por la mezcla de un cuerpo ( a- w /' G~. ) 

y de una fuerz'a vi tal ( h V (.V r ,¡.. ) que lo atraviesa uní-

ficándole y vitalizándole. El Logos divino, sumamente identi-

ficado con el mundo mismo, le gobierna como destino y provi-

dencia. En medio del orden jerárquico del cosmos, está el hom 

104) DIOGENES LAERC, o.c. II, 8,93. 
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bre, que participa con su logos del Logos divino. Esta es su 

verdadera naturaleza y dignidad, que tiene que llevar a su 

(105).El camino de la propia realización está escrito en la 
1 

naturaleza. Es necesario vivir de acuerdo con ella: :ro A o· 

yovrivw.f ~& 'fJc-t< ~~"'· 

Las respuestas que se den al problema de la norma 

de vida a lo largo de la historia de la Estoa dependerá de 

lo que se entienda por naturaleza. Para Zenon vivir de acuer 

do con la naturaleza es segWmlos caminos que _tffice la propia 

inteligencia superando la hostilidad de las pasiones; para 

Crisipo el acuerdo deberá establecerse entre el logos humano 

y el Logos divino, presente en el cosmos; para la Estoa me-

dia, la naturaleza del hombre tiene impulsos que deben contar 

al lado del logos en la realización moral; para Séneca el hom 

bre debe tener en cuenta hasta las cosas exteriores, que bien 

ordenadas favorecen la felicidad (106). El diálogo con otras 

direcci6nes filosóficas ha ido ampliando la concepción de la 

naturaleza humana y haciendo mas flexibles las exigencias de 

la conducta. Sin embargo lo esencial ha permanecido hawta la 

f- 105) 

106) 

Stoicorum veterum fragmenta. Edit. von Arnim, III, 260. 
Para todo este problema cfr. mi trabajo, "La vida se
gÚn la naturaleza en la Estoa antigua" en Bien,Dios,Hom
bre, Salamanca, 1964, 87-134. 

Excelente panorama de esta evolución en POHLENZ, Die 
Stoa. Geschichte einer geistigen Bewegung, Gotingen;19zll8 
Cfr. también, BREHIER, Chrysippe et l'ancien stoicisme, 
Paris, 1951, 212-276. 
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estoa romana. 

El camino de seguimiento de la naturaleza, descu -

bierto por la inteligencia es difÍcil por las dificultades ex 

teriores e interiores que lleva consigo. Se impone el esfuer-
..) 1 \ ) 1 

zo : o< n a x e u ~ oc." ~ v e. X o u , sustine et abstine.Es ne 

cesario abstenerse del placer, curtirse en la renuncia y sobre 

todo mantenerse firme soportando las dificultades de los obs

táculos de fuera y las pasiones de dentro. Se tra t a de conse-

, de tener una sÓlida paz interior "como 

una roca en la que se estrellan todas las olas" (107), en me-

dio de la cual se pueda recorrer con paso firme el camino de 

la virtud, que conduce a la felicidad. Esta es la tarea de la 

filosofía. "Philosophia nihil aliud est quam recta vivendi ra-

tio, vel honeste vivendi scientia, vel ars rectae vitae agendae. 

Non errabi8mus si dixerimus philosophiam esse legem bene hone~ 

teque vivendi, et qui dixerit illam esse regulam vitae, suum 

illi nomen reddidit" (108). 

Los EPICUREOS vieron el problema del hombre desde la 

fÍsica atomista. El cosmos está constituído por átomos en nú-

mero infinito, el vacío y el movimiento. El movimiento de los 

átomos en el vacío determina la constitución de los cuerpos.No 

es necesario un Logos que gobierne los procesos del universo Y 

107) MARCO AURELIO. Soliloquios, IV, 49. 

108) SENECA. Frag. 17. 
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mucho menos un destino que encauce la vida humana. En reali-

dad Dios es una idea surgida de los hombres, y si tiene• rea 

lidad alguna, estará constituido por átomos mas f r ios y vivi 

rá alejado de las preocupaciones humanas. Algo semejante oc~ 

rre con el alma, constituída por átomos sútiles y esféricos, 

surgida de los procesos cósmicos y destinada a integrarse de 

i nuevo en ellos. La muerte, decía Epicuro, el mas horrendo de 

los males, en nada nos atañe: cuando viene ya no estamos nos-

otros aquí. Lo que importa es la vida presente y cómo vivirla 

en el placer. Es el bien primero y mas adecuado a nuestra na-

" e r- ' turaleza: 't.~" ? d ~ "p 

e ~ wJ ~~v (109). No flebemos reducir el placer a las meras 

satisfaciones corporales, aunque estas tengan un destacado lu 

gar en la adquisición de la felici dad. Hay que buscar sobre to 

do "la salud del cuerpo y la atal!.axia del alma". Pero para que 

los placeres cumplan su función deben estar gobernados por la 

(110) que permite vivir buena y justamente 

). Para esto está destinada la fi-

losofía, "el ejercicio que por la palabra y el discurso pro-

109) DIOG. LAER. X, 128. Para los precedentes atomistas y la 
fundación metafísica del hedonismo de Epicuro. Cfr. BAI
LEY, The Greek Atomists and Epicurus, Oxford, 1928, 275-
528. No se puede olvidar tampoco el influjo platónico
aristotélico. Cfr. BIGNONE, L'Aristotele, perduto a la 
formazione filosofica de Epicuro, Firenze, 1936. 

110) Ibid. 132. 
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cura una vida feliz" ( 11 .1). 

Junto a estas respuestas a la pregunta por la feli 

cidad, que implicaban un estudio de la naturaleza y del hom

bre, se presentó a lo largo de la época helenística con Pi-

non, Arcesilao y Carneades, Enesiduro y Sexto Empírico una so 

lución mas radical. Para los ESCEPTICOS solo la virtud es bue 

na y malo el vicio. Para alcanzar la felicidad es necesario 

conseguir la tranquilidad del alma, .Y co 

mo el origen de muchas inquietudes es el juicio absoluto que 

damos sobre la naturaleza de las cosas, sobre su bondad y ma-

licia, lo mejor es la indiferencia ante ellas ( ~el"t"''foe~ ) ' 
abstenerse de todo juicio y asentimiento ( ~ no 'X tÍ ) para 

asentar las bases de una paz sÓlida. La filosofía corre el 

riesgo de perderse para convertirse en una mera postural moral. 

111) EPICURO en SEXTO EMP. Adv. Math. XI, 169. Debemos buscar 
en Lucrecio, De rerum natura, la mejor exposición de la 
concepción epicurea de la filosofía, sobre la fÍsica at~ 
mista, como fundamento (especialmente libros I-II), se 
edificará toda la conducta humana. La felicidad consis -
tirá en el placer y en la ausencia del dolor,. Pero el 
mayor dolor que acongoja al hombre es el terror a los 
dioses y a la muerte, nacido de la ignorancia de la natu 
raleza de las cosas. La filosofía será la sabiduría, que 
ahuyente estas oscuridades terribles de la vida humana 
y proporcione la imperturbable serenidad de la paz. "Pre-

' ciso es, pues, este terror y tinieblas del ánimo disipar 
los no con los rayos del sol ni con los lÚcidos dardos 
del día, sino con la contemplación de la Naturaleza Y 
la ciencia" (De rer. nat. I, 146-49). 
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Pero eran tales las exigencias de la vida ética que hasta 11~ 

gó a pensarse en desentenderse de la verdad de las cosas (112). 

El pensamiento antiguo termina ya en plena era cris-

tiana con una gran filosofía que sintetiza en si la fuerza es-

peculativa del círculo socrático y la bÚsqueda de salvación de 

la época helenística. Ambas actitudes conflujen de modo eminen 

te en PLOTINO, el representante mas cualificado del pensamien-

to neoplatónico. Dos son sus preocupaciones fundamentales:en 

primer lugar el problema religioso relativo al destino y a la 

restauración del alma: en segundo lugar el problema filosófi-

co de interpretación de la realidad. Para él se dan estre-

chamente unidos, de modo que descubrir el principio de las 

cosas es llegar al término del camino de la salvación , la 

filosofía va a tener este doble aspecto: por una parte será 

demostración de la realidad desde su principio originario: 

por otra, ascensión mística hasta este principio. "Las demos-

traciones que se ofrecen son los medios de elevarnos hasta 

él" ( 11 3) • 

JI La metafísica plotiniana muestra el descenso de la 

realidad a partir del Uno. Como un rayo de luz que al alejar-

se del foco de irradiación pierde su intensiftad, así la rea-

112) BROCHARD, Los escépticos griegos, Büenos Aires, 1945, 
157-199, 403-462. 

113) En. I,3,1, MEHLIS, Plotino, Madrid, 1931, 60-1; BREHIER, 
~filosofía de Plotino, Buenos Aires, 1953, 47-59. 
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lidad desde el Uno, descienda a la Inteligencia y al Alma y 

a través de estas a la materia (114). El hombre se constitu-

ye en la conf luencia de estas dos Últimas. En parte es cuerpo 

material, "prisión y tumba", donde el alma vive presa de to-

dos los males; en parte es espíritu, que se recoge en su in-

timidad y puede ascender a la comunión con Dios. La vida hu-

mana debe ser como una iniciación en los misterios, en la 

cual el alma partiendo desde el "acá" ( t v ~ot v"Uoe. ) , donde 

se encuentra impurificada, como el oro en el lodo, retorna 

al "allá" ( t 11- e.l ), despojándose de las vestiduras terre-

nas (115). La filosofía cumple de modo excelente esre xetor-

no a la unidad, al conducir al alma desde los tenues reflejos 

de la luz del Uno en las cosas, hasta su hondura fontanal. 

Por fin la reflexión filosófica cesa lanzando al alma hasta 

la sencilla y pacÍfica contemplación del éxtasis. "Abandona-

da toda disciplina y conducido hasta aquí apoyado sobre la be-

lleza, piensa hasta alcanzar aquel en el cual está, y elevado 
1 

hasta el cas-i por la ola de la inteligencia, y alzado has-

ta lo alto casi por el henchirse de él ve~, sin saber de qué 

manera" (116). AsÍ termina la filosofía en el pensamiento an 

114) En. VI, 7-19; TROUILLARD, La procession plotinienne, 
Pari s , 1 9 5 5 . 

115) En. I, 6,7,8, "Aquí el alma,apartada del mal,se retira 
a una región purificada de maldad;aqui conoce con la in
teligencia y aquí alcanza la im~asibilidad ( ~ hRe L.t ) ; 

aquí está la vida verdadera (~2,od•tft'~r 'l:~v ). La vida 
de ahora,cuando está sin dios, es una huella de vida 
( >.:.xvct i;IA.J~~ ) , En. VI,9. 

116) En. VI,7,36. 
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tiguo siendo al tiempo saber intelectual sobre el fundamento 

Último de las cosas y camino de salvación. 

4.- LA FILOSOFIA EN EL PENSAMIENTO CRISTIANO MEDIEVAL.(117) 

En el marco histórico-cultural del mundo antiguo, 

en los tiempos de Augusto, aparece en Palestina un hombre ex-
. 

traño, Jesús de Nazareth, que va a dividir con su vida y su 

obra la historia entera de los hombres. Apareció extraño por 

su modo de ser, por la estrecha cercanía que tuvo con Dios y 

con los hombres, hasta el punto de llamarse y ser Hijo de 

Dios y del hombre, Dios y hombre. Apareció extraño también 

por su modo de vivir. Tenía conciencia de una misión divina 

en favor de los hombres; quería que fueran hijos de Dios y 

hermanos entre sí. Su sencillo mensaje lo resumió en el amor, 

117) En esta delimitación histórica del concepto de filoso
fía escogemos el pensamiento cristiano, dentro del am
plio panorama del pensamiento medieval. En efecto so -
bre el subsuelo del pensamiento griego, que aflora en 
una u otra forma a lo largo de la Edad Media, se desa -
rr0 llan las que pudieramos llamar "filosofías teolÓgi
cas" de las tres grandes religiones monoteístas, ju 
daismo, cristianismo e islamismo. La predicación y la 
lucha eon enemigos externos e interiores estimula una 
reflexión filosófica sobre los datos de la fe. Tanto 
judíos, como musulmanes y cristianos entienden para 
creer y creen para entender. Por ello el pensamiento me 
dieval está mas vinculado a la historia religiosa que 
a la política. En realidad son tres escolásticos los que 
atraviesan el pensamiento medieval,realizando a veces 
una fecunda comunicación.Por la semejanza del plantea -
miento del problema de la filosofía y por la mayor in
fluencia en occidente del pensamiento cristiano, elegi
mos a esta para nuestra delimitación histórica. 
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:>1 

~Y~"''l . No el E ew l' ., que es amor de lo que a uno le fal 

ta, ni tampoco la "(> \ '>. ~" , que es amistad de los propios 

amigos. La caridad, es el amor de liberalidad y de entrega 

hasta la muerte, donde tiene su total acabamiento. Su vida 

fue un exacto cumplimiento de su mensaje. Pasó haciendo bien, 

trabajo, curó, ayudó, predicio y murió. Por eso fue "camino, 

verdad y vida". Un grupo de hombres le siguen, le viven y le 

anuncian. Así surgiÓ el cristianismo, que mas que doctrina o 

programa de vida es vivencia de una persona, "vida -en- Jesu-

cristo". Esta fue la "buena nueva", el tJo~yyí.~~'"v que 

los cristianos predicaron y con el que trasformaron la cosmo-

visión antigua. La Edad Media representa este periodo de len-

ta y profunda trasformación, en la que está incluÍda tambien 

la filosofía. Hoy, mirando hacia atrás, nos encontramos con 

este pensamiento medieval, hecho por los cristianos, pero se 

nos torna mas problemático que nunca. ¿Que relación puede te

ner el mensaje de Jesús con la filosofía? ¿Es posible que la 

reflexión filosófica sirviendo a este mensaje continuo siendo 

tal? ¿No permanecerá de hecho el pensamiento antiguo a lo lar-

go de los siglos medios, sin que los cristianos hayan aporta-

do novedad filosófica alguna, a no ser la utilización de la 

antigua herencia en servicio de sus misterios? Estas pregun-

tas nos plantean el problema de la filosofía cristiana,de su 

naturaleza y alcance. 
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Para nosotros pasó ya a la historia la polémica 

sobre la filosofía cristiana que en los Últimos cuarenta 

años agitó a muchos pensadores e historiadores europeos. 

Bréhier en su Historia de la filosofía (118) afirmó rotunda 

mente que "no hay una filosofía cristiana". El cristianismo 

no ha apartado nada ni siquiera en sus grandes pensadores, 

S. Agustín y Sto. Tomás. Su contribución a la filosofía ha 

sido tan escasa como la que ha prestado a las matemáticas y 

a la física. En 1931 ~a Societé Frangaise de Philosophie dis

cutió publicamente el problema. Frente a la postura negativa 

de Bronschurg y Bréhier, Maritain y Gilson defendÍan la 

existencia de un pensamiento cristiano. La discusión se pro-

longó apasionadamente en el campo catÓlico, siendo tema que 

ocupó a congresos y revis;as. En Jurisy, en la sesión de la 

Société Thomiste celebrada en 1933 se volvieron a perfilar 

las dos posiciones. Van Steenbughen, Mandonet, Masnovo y 

Descogs se inclinaban a la solución negativa, Gilson, Marit~ 

Sertillanges y JoliYet a la afirmativa. La disputa manifestó 

la gran problematicidad que encierra la posibilidad y el he-

cho·- de la filosofía cristiana, y que en Último término condu

ce a la tensa y difÍcil relación entre razón y fe. 

118) Cfr. IRIARTE, "La controversia sobre la noción de filo
sofía cristiana". Pensamiento, 1(1945)7-19, 275-298; 
2(1946) 153-177; 3(1947) 173-198. 
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En primer lugar surge la dificultad de la posibili-

dad de la filosofía cristiana. Parece que no puede existir p 

porque la filosofía y la vida cristiana son realidades radi-

calmente distintas. La filosofía es en su esencia un saber in 

telectual, el cristianismo es una vivencia religiosa desde la 

fe, sin embargo, por otra parte, fe y razón no se oponen, si-

no que puede compenetrarse, manteniendo su integridad. Y al 

menos pueden darse unidas en el pensador cristiano, poseídas 

por una misma persona, de modo que si no hay una "filosofía 

cristiana", haya una "filosofía de los cristianos". Si del 

plano de la posibilidad, pasamos al de los hechos, encontra-

mos también discrepancias en su interpretación. Para los que 

adoptan una postura negativa, el pensamiento cristiano medie-

val no es otra aosa que el pensamiento antiguo trasvasado a 

la reflexión teolÓgica. Sin embargo, los hechos parecen ates-

tiguar mas bien que la fe cristiana ba abierto horizontes 

nuevos y ha hecho posible el descubrimiento filosófico de nue-

vos aspectos de la realidad. "Descubrir en la historia la pre-

sencia de una acción ejercida sobre el desarrollo de la meta-

fÍsica por la revelación cristiana, sería traer una demostra-

ción en cierto modo experimental de la realidad de la filoso-

fía cristiana" (119). 

119) GILSON. El espíritu de la filosofía medieval. Buenos 
Aires, 1932, 46. 
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El mensaje cristiano, en efecto, no es ni una fi-

losofía, ni una concepción del mundo, pero si encierra una 

cosmovisión. La fe da una perspectiva sobre la realidad en-
. . , 

tera, sobre Dios, el hombre y el mundo. Es una cosmovls1on 

distinta de la filosofía, pero que puede ilustrarla y de he-

cho la ha esclarecido en algunos puntos fundamentales. Baste 

recordar a modo de ejemplo el influjo de la fe cristiana en 

la metafísica del ente finito y de la persona. La revelación 

de los misterios de la Trinidad y la Encarnación ha desperta-

do una fecunda reflexión sobre la estructura del ser perso

nal y la creación del hombre "a imagen y semejanza de Dios" 

ha contribuÍdo poderosamente a la personalización de este. 

Por su parte, la creación de la nada hizo descubrir la con-

tingencia del mundo, a la que los griegos desde su concepción 

de la materia eterna no pudieron llegar. El pensamiento de 

los cristianos ha descubierto aspectos nuevos de la realidad 

a impulsos a la revelación. Su existencia de hecho parece in-

negable. Pero la filosofía se encuentra ahora en una rela -

ción especial con la fe y seguramente hemos de contar con un 

cierto<ambio en su concepción (1~0). 

120) GILSON ha señalado muy bien en la obra anteriormente cita 
da las novedades que el pensamiento cristiano aporta a 
la reflexión metafísica, antropolÓgica y ética. Cfr.tam
bién su Introduction a la philosophie chrétienne. Paris 
1960. JOLIVET, Essais sur le rapport entre le pensée 
grecgue et la pensee chretienne, Paris, 1921. Para la 
relación del helenismo y cristianismo cfr. SPANNEUT, Le-

./. 
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El concepto de filosofía en el pensamiento cris -

tiano medieval no es algo conseguido y definitivo desde el 

principio. Por ello, en vez de exponer una concepción gene-

ral, que e resultaría artificiosa y poco exacta, es conve -

niente acompañar la evolución de la filosofía en los gran-

des maestros, anotando la concepción que ellos tienen de su 

propia reflexión filosófica. Esto nos mostrará la variedad 

de posturas en la esforzada lucha por unir la fe y la razón 

y conseguir así un "pensamiento cristiano". 

En primer lugar parece que S. Pablo era enemigo 

decidido de la filosofía. Suele aducirse en confirmación de 

esto el pasaje de la I Carta a los Corintios, 1,19-25 en el 

que contrapone la sabiduría del mundo y la de Dios (121). 

"¿Donde está el sabio? ¿Donde el escritor? ¿Donde el inves-

tigador de este siglo? ¿No ha vuelto hacia Dios la sabiduría 

del mundo? ... Porque los judíos piden portentos y los grie-

gos buscan sabiduría, nosotros, por el contrario, predicamos 

./. 
sto1cisme des éres de l'E lise, Paris, 1957, 59 ss. 
buena referencia bibliografica); JAEGER, Early Chris

tianity and Greek Paideia, London, 1962. Tresmontant, 
Estudios de metaffsica bfblica, Madrid, 196~. 

121) HEIDEGGER . Was imt Metaph~sik, Frankfurt, 19557, 19-20 
ha subrayado en exceso la contraposición paulina y se 
pregunta si la teología cristiana no se decidirá a se
guir las palabras de S. Pablo y considerar la filosofía 
como una "locura". 
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a Cristo crucifidado, escándalo para los judíos, locura pa-

ralos gentiles, pero que es para los llamados ••• poder de Dios 

y sabiduría de Dios; porque la locura de Dios es mas sabia que 

los hombres". Este texto, situado en el contexto de la carta 

adquiere su verdadero sentido. Pablo sabe que en la Iglesia de 

Corinto hay partidos y discordias, promovidas en buena parte 

por los hombres de letras, que se dedicaban a la elocuencia y 

a la filosofía. Para él son estos saberes algo valioso, que 

conviene poseer (122); la filosofía incluso puede conducir al 

conocimiento de Dios a través de sus obras visibles (123), sin 

embargo toda la sabiduría humana es incomparable con el miste-

rio de Cristo crucificado. Ambas se miran una a otra como "lo-

cura". Pablo subraya bien la diferencia. El saber humano y la 

filosofía con él es sabiduría, 
1 

C"O'fC.d. ; el misterio cris-

tiano, en cambio, es , salvación. Una salvación 

que encierra una sabiduría y un poder mas al tos, cf"e/v fJ.. ~ l 1 k;..~ 

• Pablo no fue filósofo, sino apóstol, pero 

su testimonio es clave importante para perfilar el concepto de 

filosofía cristiana. La filosofía es radicalmente distinta de 

la fe cristiana, que la sobrepuja en alcance y poder. 

JUSTINO es el primer pensador cristiano. Estaba ya 

entregado a la filosofía y se había preocupado de conocer el 

122) Filip. 4,8-9. 
123) Rom. 1 ,20. 
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pensamiento pitagórico, platónico, peripatético y estóico, 

cuando conoció el cristianismo. Un anciano cristiano le mues 

tra que su fe es también una sabiduría sobre los principios 

' primeros y los fines 'tÍl timos' "S:. e f. 

(124). Justino creyendo que esta era la "filoso-

fía segura y provechosa", se hizo cristiano (125). El miste-

rio cristiano es para él la verdad, pero una vez descubierta, 

vuelve su mirada hacia atrás y encuentra que looantiguos pen 

sadores tienen también fragmentos de verdad. Han tenido un 

conocimiento de Dios a través de la creación visible y han si-

do iluminados por el Verbo que alumbra a todo hombre, que vie-

ne a este mundo. No hay, por tanto, contraposición, entre la 

filosofía y la fe cristiana. Pablo ha subrayado la diferencia. 

Justino subraya ahora la concordancia. Los cristianos deben 

recoger los fragmentos de verdad, dispersos en la historia, 
~~ -; ... )/ e: - - ) 

porque ocr~ ovv "''e~ h¡cr~ 1( iiXw.t Ufpr~H, ~f'WII Xft6''C,ri.VWII '-C!'CtV 

(126). Y después deben conducir a su plenitud el descubrimien-

to de la verdad porque todo el pensamiento anterior a la veni 

da de Jesús es un presentimiento, un adviento de la verdad 

cristiana. 

124) Diálogo con Trifon. VII,2. 

125) ibid. VIII, 1,2. 

126) Ibid., X, Cfr. LESIMOLE, Le présentiment. chrétienne 
dans les religions Inciennes. Paris, 1942. 
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En el fondo hay una honda coincidencia entre Pablo 

y Justino, aunque sus perspectivas sean distintas. Y serán es-

tas perspectivas las que determinen en el pensamiento cristia-

no de los primeros siglos dos posturas distintas ante la filo

sofía antigua. Atenágoras, Minucia Felix, Clemente y Orígenes 

mantienen su postura abierta para recibir y asimilar la verdad 

filosófica griega (127). En cambio, Taciano, TeÓfilo, Hermias 

y Tertuliano, extremando la diferencia entre la filosofía y la 

fe, pretenderan separarlas, para que el misterio cristiano apa 

rezca en toda su autenticidad. "Adeo quid simile philosophos 

et christianus, Gracciae discipulus et caeli, famae negotiator 

et salutis vitae •.. interpolator et integrator veritatis,fura-

tor eius et custos" (128). La única sabiduría del cristiano 

es Jesucristo. Ninguna otra debe ambicionar. 

A medida que avanza el pensamiento patrístico se va 

imponiendo la postura de apertura y asimilación del pensamien 

to antiguo. Pero al ponerse en diálogo cercano con él se iba 

127) CLEMENTE ALEX. Stromata I,7,732. "Uno es el sembrador y 
una misma la semilla que siembra.El sembrador es el Lo
gas. La semilla, la Verdad. Las diferencias proceden del 
distinto terreno y del tiempo en que fue recibida. Por 
eso, si los hebreos pueden alegar una parte de versad, 
también pueden hacerlo los griegos, los cuales han con
seguido arrancar una pequeña partecilla de Verdad del 
Lagos teolÓgico". Cfr. CAMELOT, Foi et Gnose. París, 
1945, 143. Orígenes no tiene una postura tan optimista 
como Clemente,pero cree que fe y filosofía deben mante
nerse en fecundo contacto,Cfr. DM~IELOU, OrÍgene, París, 
1948, 85-108. 

128) TERTULIANO. Apolog. 46.18. 
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a plantear en toda su agudeza el problema de las relaciones 

entre la razón y la fe, que atraviesa todo el pensamiento me-

dieval y que está en la base del concepto de_ filosofía cris-

tiana. Vamos a seguir el hilo de este problema, para descu -

brir en que consista para los cristianos medievales la natu-

raleza y alcance de la reflexión filosÓfica. 

Para SAN AGUSTIN la filosofía es en su esencia"amor 

a la sabidurÍa". "Ipsum nomen philosophiae, si consideratur, 

rem magnam totoque animo appetendam significat, siguidem phi

losophia est amor sapientiae" (129). Aparentemente nada ha 

cambiado desde que los primeros pensadores griegos considera-

ron a la filosofía como "afán de saber", sin embargo ha habi-

do una profunda trasformación. S. Agustín se acerca a la filo-

sofía desde su propia experiencia personal de lucha por la ver-

dad y la felicidad. El busca la Verdad Última, inmutable, per-

fectamente segura. Entonces la investigación de las verdades 

terrenas y perecederas, serán tarea de la ciencia, que en Úl-

timo término deja insatisfecho al hombre. Sabiduría 
, . 

serla unl-

camente buscar a Dios, la Verdad Última y las verdades eter -

nas e inJlj.utables. "Nom aliam putas esse sapientiam, nisi ve-

ritatem in qua cernitur et tenetur summum bonum" (130), Dios, 

129) S.AGUSTIN. De mor. Eccles. 21 Cfr. GILSON, Introduction 
a l'étude de Saint Augustin, París, 19493, 1-163; MUNOZ 
ALONSO, Presencia intelectual de San Agustín, Madrid, 
- 1961' 17-42, 93-130. 

130) De lib. arbit. II, 8,26. MARROU, S. Aggustin et la fin 
de la culture antigue, París, 1938. 
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la Verdad suprema, es también el Bien sumo. Por eso no solo 

se le contempla, sino que se le abraza y se le goza. La meta 

de la filosofía será la posesión y el gozo de Dios " . "Deum, 

igitur, qui habet, beatus est" (131). 

San Agustín busca esta meta con todo su ser:"No es 

un hombre que se pueda dividir en dos. Para él no ha habido 

mas que una verdad, que abraza con toda el alma" (132).Busca 

la Verdad y el Bien supremo con el alma y el cuerpo, los sen 

tidos y la inteligencia, la voluntad y el corazón, la razón 

/ Y la fe. Por eso S. Agustín no es un filÓsofo ni un teólogo 

ni un místico, ni un gran escritor, sino que lo es todo de 

una vez. La meta de la filosofía es tan alta que supera los 

lÍmites de la razón. El conoció en su propio interior la 

gran dificultad para alcanzarla y comprobó como la f e, tras 

las luchas del pensamiento, le dio luz y paz. Conviene creer . 

La misma vida humana se funda en buena parte en la fe. Por 

eso, cuando uno con su propia ref lexión solo encuentre oscu-

ridad debe creer. La f e podrá llevarle a la inteligencia.Sin 

embargo la inteligencia no carece de fuerza para conducir a 

131) De vit. beat. II, 11. 
132) PORTAUE, Dic.Thcat. s.v. Saint Augustin, 1,2,2322. 
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la verdad, sino que es el camino ordinario. "Intellige ut 

credas, crede ut intelligas" (133). 

La razón prepara la fe. La razón es don de Dios ima 

gen suya. Hay, pues, que ejercitarla, porque tiene capacidad 

para conducirnos a El y abrirnos a la revelación de la fe. 

Agustín constató en su experiencia personal que el pensamien-

to neoplatónico le habÍa allanado el camino al cristianismo. 

Sin embargo se comprueba también facilmente que la razón se 

ha extraviado muchas veces.Basta recorrer la historia del pen 

sqmiento para ver sus discrepancias y errores. Por ello una y 

otra vez viene al pensamiento de S. Agustín y a la de casi to 

dos los pensadores medievales la expresión de Isaias: "Nisi 

credideritis, non intelligetis" (134). Es necesaria la fe pa-

ra un descubrimiento integral y auténtico de la verdad. En es 

te sentido la fe precede a la inteligencia. "Si non potest 

intelligere, crede ut intelligas; praecedit fides, sequitur 

intelectos" (135). La fe no es, pues, ún término. Está inqui~ 

ta buscando penetrar y esclarecer su verdad. "Fides quaerit, 

intellectur invenit" (136). La comprensión se presenta como 

133) Sem. 43,7. 

134) ISAIAS, VII,9. 

135) AGUSTIN. Serm. 118,1 Przywara considera esta relación Fe
inteligencia, como "lo formalmente agustiniano", San 
Agustín, Buenos Aires, 1949, 29-36; GRABMANN, GesCEIChte 
der Scholastischen Methode, Freiburg. 1909-11,1, 125-43 

136) De Trin. XV, 2,2. 
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fruto y premio de la fe, "merces fidei". Así ha visto S.Agus

tín las relaciones entre la razón y la fe. 

La razón puede por si sola conocer la verdad de las 

cosas y penetrar en su fundamento. El mismo refutó el escepti 

cismo. Pero no es así como se plantea el problema. La filoso

fía es amor y bÚsqueda de la sabiduría beatificante. Y esta 

meta no puede alcanzarla la razón por si sola. Por eso la es

peculación filosófica agustiniana "se coloca en el camino que 

va de la fe a la contemplación beatífica, como una transición 

entre nuestra creencia razonada y la visión cara a cara de 

Dios en la eternidad" (137). De ahí la unión estrecha que hay 

entre la teología, la vida cristiana y la "sacrosanta philo -

sophia" (138), "nostra philosophia christiana" (139). 

La meta y el camino de la filosofía trazado por S. 

Agustín acoge en si toda la verdad humana. El hizo triunfar 

y definitivamente la actitud de Justino, Clemente y Orígenes.Su 

excelente formación humanística y filosófica le sirvió para 

entrar en la fe y desde esta aparecen en todo su valor y gran 

deza las verdades filosóficas conquistadas por los pensadores 

antiguos.También estas pertenecen a la herencia cristi~na y 

deben ser recapituladas en ella. fQuisquis bonus verusque 

137) GILSON, ~., 42. 

138) De ord. I, 11,31. 

139) Contr Iulian. IV, 14 VEGA, "San Agustín y la filosofía 
nueva" en Augustinus Magíster, París, 1955, 389-402. 
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christtnus est, Domini sui esse intelligat ubicumque inve

nerit veritatem" (140). S. Agustín marcó durante varios si-

glos el cauce y el estilo de la filosofía cristiana.Pero es-

ta conexión tan estrecha, que aparece a veces como confusión, 

entre la razón y la fe dentro de su vida y de su pensamiento, 

resultará problemática cuando empiece la segunda etapa de la 

filosofía medieval, el periodo escolástico. 

El entrar en el siglo XI encontramos de nuevo en 

conflicto dos posturas cristianas frente a la filosofía. Por 

una parte el entusiasmo por la razón de los dialécticos; por 

otra el repliegue sobre la fe de los antidialécticos. Beren-

gario de Tours reflexiona sobre la sustancia recurriendo so-

bre todo a la dialéctiva. "Maximt plane cordis est, per omnia 

ad dialecticam confugere, quia confugere ad eam, ad rationem 

est confugere" (141). Pedro Damiano, en cambio, la considera 

como sabiduría "terrestre, animalesca y satánica" (142), que 

no puede arroga~se el derecho de magisterio, sino prestar su 

servicio, "como esclava", a la sabiduría de la f e (143). El 

equilibrio lo intentará establecer S. Anselmo. 

140) De doctr. christ. II, 18,28. 

141) De Sacra coena. Ed. Vischer. Berlin, 1854, 100-101. 

142) De sancta sim~licitate, PL. 145,965. GHELLINCK,Dialec
tigue,Theologle et Dogme aux IX-XII siecles: Festgabe 
Baeumker,Beitrage,Münster,1913,79-99:GILSON,Etud.phil. 
med. 30-50. 

143) De divina omnip. 5. 
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SAN ANSELMO afirma contra los dialécticos la supr~ 

macía de la fe. En un orden jerárquico lo primero es la fe. 

Este es el verdadero punto de partida. "Neque enim quaero ig 

telligere ut credam; sed credo ad intelligam. Nam hoc credo, 

quia, nisi credidero, non intelligam" (144). Anselmo tenía 

ante la vista la expresión de Isaías que le sirve de norma. 

Solo se entiende después de creer. Tambien S. Agustín había 

compartido esta opinión, pero antes de la fe, habÍa puesto a 

~ la inteligencia como v1a de acceso. La inteligencia lleva a 

la fe y la fe a la inteligencia. S. Anselmo no había padeci-

do la bÚsqueda de la fe. Para él era algo dado, seguro que 

se ofrecía como punto de arranque. "Fides, quaerens intellec 

tum.". Esta es el sentido de la filosofía anselmiana. La fe 

busca esclarecerse, comprenderse desde la inteligencia. El 

Pre vlogion da una buena prueba de ello al intentar demostrar 

la existencia de Dios, en el que ya cree . 

Por otra parte, S. Anselmo rechaza la postura de los 

antidialécticos, que no valoran el saber y la filosofía huma

na. En esto seguía el ejemplo de los Santos Padres y especial

mente de S.Agustín. Despu-és de estar confirmados en la fe,es 

necesaria la inteligencia "Negligentia mihi videtur, si,post-

quam conrirmati sum.us in fide, non studemus quod credimus in-

telligere" (145). Hay que asumir la filosofía y las demás co-

144) Proslog. 1 . 
14~) Cur Deus homo, I,2. 
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nacimientos humanos para ilustrar la fe y obtener el "in -

tellectus fidei", que nos acerca ya en este mundo a la vi-

sión beatífica. S.Anselmo tuvo una ilimitada confianza en es 

ta tarea interpretativa de la razón, hasta el punto de bus -

car "razones necesarias" por las que los misterios se hagan 

patentes y la razón se vea obligado a creer. Esto pretendio, 

por ejemplo, en el Cur Deus homo y esto es también lo que le 

ha merecido por parte de algunos la acusación de racionalis-

ta. El reconoce, sin embargo que el misterio de la Trinidad 

trasciende todo el "acies intellectus" y el sentido del mis-

terio late en el fondo de su concepto de la filosofía cristia-

na. La concordancia recta de fe y razón todavía no se ha con-

seguido. La reflexión filosófica no se hace desde las fuerzas 

naturales de la razón, sino desde la luz de la fe. Y después, 

la penetración de la razón no se mantiene en su lÍmite ade -

cuado, sino que se confÍa en llegar mas lejos. Anselmo ve 

, ~ 

tan honda la compenetración entre fe y razon que esta con-

vencido de que "christianus per fidem debet ad intellectun 

proficere, nonper intellectum ad fidem accedere" (146). 

145) Ibid. 1,1. HEITZ, "La philosophie et la foi cher les 
mystiques du Xle siecle" en RscPhth. 2(1908) 526 ss. 
BARTH. Eides guaerens intellectum, München, 1931 . 
Mientras el creyente estriba sus asertos sobre la con
vicción Íntima que su fe le confiere, permanece puro 
creyente y aun no ha entrado en el dominio de la filo
sofía; pero en cuanto halla en sus creencias verdades 
que pueden llegar a ser objetos de ciencia, se convier
te en filósofo. Y si esas luces nuevas se las debe a 

.;. 
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En el siglo XII aparece de nuevo esta tensión de la 

filosofía cristiana que estamos reseñando, encarnada en dos 

grandes hombres de aquel momento histórico: Pedro Abelardo y 

San B.ernardo. A Pedro Abelardo le interesa penetrar en los 

misterios de la fe, pero concediendo importancia fundamental 

a la dialéctica y a sus argumentaciones. El mismo cuenta que 

sus alumnos se lo exigían, pues "no se puede creer sino aque-

llo que antes se ha comprendido" (147). "Haec autem est dia-

lectica, sui quidem omnis veritatis seu falsitatis discretio 

ita subiecta est, ut omnis philosophiae principation •.. possi-

deat" (148) San Bernardo, en cambio, aun reconociendo el valor 

de la ciencia humana, pone en otra parte el ideal de la sabi-

duría. Mas que "investigar", le interesa "admirar", "contem-

plar".Por eso adoptando una actitud exclusivamente religiosa 

y mística encuentra en Jesucristo su filosofía. "Haec est mea 

sublimior interim philosophia, scire Jesum et huno crucifixum" 

(149). Ante estos resultados parece como si una auténtica fi-

losofía no fuera compatible con la fe cristiana. Los que bus-

can sobre todo la investigación racional parecen apartarse de 

./. 
la fe cristiana se convierte entonces en un filósofo cris
tiano" GILSON, El espÍritu de la Filosofía medieval. Bue
nos Aires, 1952, 40. Etud.phil.medi. p.29. 

147) Hist.calam. 9 GHELLINCK, Le mouvement theologique du XII 
siecle,Paris, 1948. CHENU,Un essai de méthode théologique 
an XII siecle, ReScPhTh (1935)258 ss. 

148) Dialect. (ed. Cousin),435. 
149) In Cant. 43.4 GILSON, La théologie mystigue de Saint Ber-

. 7. 
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la fe y los que se repliegan en la pura fe rechazan o exclu-

yen al menos la investigación racional, y cuando se busca una 

armonía entre ellas, como en el caso de S. Agustín y S. Ansel 

mo, parece que no se encuentra el justo equilibrio entre la 

naturaleza y el método de cada una. Pero esta lucha por una 

"verdadera filosofÍa" dentro de la fe cristiana encuentra por 

fin una adecuada solución en el s. XIII. 

SANTO TOMAS en el momento de plenitud del pensamien 

to cristiano medetval resolvió el viejo problema y encontró 

la concepción mas perfecta de filosofía cristiana. Su funda-

mento radica en la clara distinción entre la naturaleza, el 

ámbito del orden natural de la razón, del orden sobrenatural 

de la fe, se trata de los Órdenes de realidad y de conocimien 

to distintos pero no contradictorios. "Dona gratiarum hoc mo-

do naturae adduntur, quod eam non tollunt sed magis perfi -

ciunt; unae lumen fidei quod nobis gratis infunditur non des-

truit lumen naturalis cognitionis nobis naturaliter inditum" 

(150). La filosofía se sitúa en el nivel de la razón natural 

y nace de sus fuerzas. Tiene, por tanto, valor propio aun 

prescindiendo del plano sobrenatural de la fe. Sin embargo 

por coincidir en el mismo sujeto y tener un ámbito de conoci-

. 1. 
nard. París, 1947, 78-107. 
GILSON, "Porquoi Saint Thomas a critique saint Augustin" 
AHLDMA, 1(1926-27)1-127. 

150) In Boe,. de Trin. 2,2,. 
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miento estrechamente unido, la filosofía debe estar en armó -

nica relación con la fe. 

La filosofía y especialmente la "filosofía primera" 

es sabiduría. Al sabio le atribuyó Aristóteles el poder y sa-

ber ordenar, que es dirigir las cosas a su fin; pero esta ca-

pacidad le nace de su conocimiento de las cosas. Sabiduría es 

an Último término conocimiento por las causas mas altas. La fi 

losofía tiene su término en Dios, causa primera y fin Último, 

por eso es sabiduría y ciencia divina. "Ipsa prima philosophia 

tota ordinatur ad Dei cognitionem sicut ad ultimum finem; un-

de et scientia divina nominatur" (151). Ahora bien precisamen 

te por tener aquí su término se ve avocada al misterio. Dios 

es conocido por las criaturas sensibles, que no nos permiten 

comprender su intimidad. Son un "effectus non adaequans vir-

tutem causae". El poder de Dios no se ha manifestado por com-

pleto en sus efectos y queda una zona de intimidad patente a 

el solo, y que nos puede comunicar a nosotros por revelación, 

"id quod notum est sibi soli de se ipso et aliis per revela -

tionem communicatum" (152). La filosofía deja entrever el mis-

terio. Dios ha hablado en Jesucristo y al aceptar el hombre 

su palabra por la fe adquiere un nuevo saber, una nueva vi -

sión de la realidad desde la perspectiva de Dios. La refle -

151) Contra Gent. 1,1. 
152) 3umma Theol. 1,6. 
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xión filosófica puede, preparar el camino a esta nueva luz de 

la fe. 

Filosofía y fe son radicalmente distintas. En pri-

mer lugar por los principios de demostración. Los principios 

de la fe son las verdades reveladas, los misterios que Dios 

ha manifestado y que sobrepasan nuestra capacidad cognosciti-

va natural. Los principios de la filosofía son los primeros 

principios de la realidad, reflejados en el pensamiento, que 

permiten una reflexión rigurosa y consecuente. En segundo lu-

gar filosof ía y fe se distinguen por el camino que recorren. 

La filosofía asciende de las realidades finitas y sensibles 

al conocimiento de su causa primera. La fe desciende a estas 

realidades desde Dios, conocido en su intimidad, y desde la 

luz que desde aquí se proyecta hacia ellas. "Nihil prohibet 

de eisdem rebus, de quibus philosophicae disciplinas tractant 

secundum sunt cognoscibilia lumine naturalis rationis, et aliam 

scientiam tractare secundum quod oognosamtur lumine divinae 

revelationis. Unde theologia quae ad sacram doctrinam pertinet, 

differt secundum genus ab illa theologia quae pars philosophiae 

poni tur" ( 153). 

153) S'f. 1.1. ad 2. HEITZ, "La philosophie et la foi cher 
saint Thomas" Rev.Sc.Ph'fh, (1909)244-261; COPLESTON. El 
pensamiento de Sto. Tomas, México, 1960, 55-72. 
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Filosofía y fe, siendo distintas, no se oponen en

tre si. La filosofía tiene en Último término su origen en Dios. 

Los primeros principios del conocimiento nacen de la estructu

ra de la realidad captada por la estructura natural de nues -

tro conocimiento. Por tanto contienen en si una huella de la 

sabidurÍa de Dios. Esta luz del conocer natural, que n~s vie

ne de Dios a través de la naturaleza no puede contraponerse a 

la luz de la fe, que él mismo nos comunica por su palabra. 

"Principiorum autem naturaliter notorum cognitio nobis divi -

nitis est indita: cum ipse Deus sit nostrae naturae auctor . •. 

Ea igitur quae ex revelatione divina per fidem tenentur, non 

possunt naturali cogni tioni esse contraria" ( 154). 

Filosofía y fe se relacionan fecundamente entre sí. 

La fe ayuda a la filosofía a mantenerse en el ámbito de la 

verdad y a descubrirla recta e íntegramente. Sto Tomás habla 

en diversas ocasiones de la necesidad moral de la revelación. 

La razón humana puede penetrar en la verdad de las cosas,pero 

su condición existencial le dificulta de hecho alcanzar con 

acierto la verdad entera. "Ad ea etiam quae de Deo ratione hu

mana investigari possunt, necessarium fuit instruí revelatione 

aivina. Quía veritas de Deo, per rationem investigata, a pau

cis, et per longun tempus, el tum admixtione multorum errorum, 

154) SG. 1. 7. 
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homini proveniret" (155). En segundo lugar puede la fe abrir 

horizontes nuevos al pensamiento, siendo no tanto principio 

de investigación de donde se parte, cuanto meta de referen -

cia a donde se llega. Este influjo no destruye la naturaleza 

misma de la investigación filosófica, porque no la eleva de 

plano ni la presta un método ajeno a sus fuerzas. Es un sim -

ple estímulo, una meta propuesta, que hay que conquistar con 

el esfuerzo racional. 

La filosofía cristiana está también por su parte 

al servicio de la fe, cumpliendo tres importantes empresas: 

demostración de los preámbulos de la fe, esclarecimiento de 

sus misterios y defensa de sus oposiciones (156). 

Los preámbulos son las vías de acercamiento al mis-

terio~ sobrenatural. La filosofía puede abrir el camino a la 

fe, demostrando la existencia de Dios, la realidad espiri -

tual del hombre y la religación del hombre con Dios. Un hom-

bre que se sepa vinculado a una Persona divina, a quien le 

debe el ser, se puede disponer a escuchar su palabra, cuando 

este la pronuncie. Por otra parte las cosas creadas, que alean 

zamos en el conocimiento natural encierran una semejanza con 

lo divino y en este sentido pueden utilizarse como instrumen 

to, que sirva al esclarecimiento de este. "Utitur tamen sa -

155) ST. 1,1,1. GILSON, Le Thomisme, París, 19222 , 21-37. 

156) In Boeth de Trin. 2,3. 



-108 -

;l era doctrina etiam ratione humana ad manifestandum aliqua 

alia, quae traduntur in hao doctrina. Cum enim gratia non 

tollat naturam, sed perficiat, oportet quod naturalis ratio 

subserviat fidei" (157). 

Este es uno de los conceptos de filosofía mas ma -

duro que el~boran los pensadores cristianos de la Edad Media. 

El filósofo es un hombre que posee en si mismo una doble ca-
, 

pacidad de conocer, la luz natural de su razon y la luz so-

brenatural de la fe, ambas radicalmente distintas, pero es -

trechamente compenetradas. Con la primera el hombre puede pe-

netrar en la honda estructura de las cosas y en su fundamento 

Último que es Dios; con la segunda participa de la misterio-

sa intimidad de Dios y ve las cosas desde esta perspectiva. 

La filosofía, saber intelectual sobre el Último fundamento 

de las cosas, puede preparar el camino de la fe y penetrar 

en ella; la fe, por su parte, orienta y estimula la investi-

~ción filosófica. Y las dos, unidas fraternalmente, pero con 

respeto mutuo, avanzan en la penetración de toda la reali -

dad y se dirigen sobre todo al conocimiento y posesión de 

Dios. Así la filosofía se hace sabiduría y anticipa ya aquí 

abajo de alguna manera la visión del Ser que espera mas allá 

de la muerte (158). 

157) ST. I, 1,8, ad 2. CHENU,"La theologie comme science au 
XIII siecle" AHDLMA (1927), 33. 

158) ffiT., I,12, 6,ad 1. "Videbimus eum ita esse sicuti est, 
quia ipsum esse eius videbimus,quod est eius essentia". 
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El pensamiento medieval, sumamente rico y matiza-

do, da en su Último periodo un giro nuevo al concepto de fi-

losofía. PodrÍamos decir que la reflexión filosófica adquiere 

cada vez mayor autonomía y se va independizando del influjo 

de la fe.Facilmente se comprueba este hecho en los dos gran

des maestros de este Último periodo, Juan Duns,Escoto y Gui-

llermo de Ockham. No se trata en modo alguno de una postura 

de opinión a la fe, sino de una valoración del conocimiento 

natural en su modo de ser y en su alcance, que inclina a dis-

tinguirlo a incluso repararlo del conocimiento sobrenatural. 

DUNS ESCOTO al comenzar su tratado De primo prin-

cipio dirige a Dios una oración, que parece tener resonan -

cias agustinianas y anselmianas. "Tu eres el verdadero Ser, 

TÚ etes todo el ser; esto creo yo, esto, si me fuera posible, 

quisiera conocer. AyÚdame, Señor, a buscar este conocimiento 

del verdadero Ser, esto es,. Tu mismo, que nuestra razón na-

tural puede alcanzar11 (159). Es innegable que Escoto está 

penetrado del espíritu del pensamiento cristiano medieval, 

pero, si seguimos de cerca sus palabras, comprobaremos la di

ferencia de su postura con relación a las anteriores. El ha 

tomado de Aristóteles y de sus comentadores árabes el ideal 

de una ciencia, como conocimiento necesario, basado en prin-

159) ESCOTO. De primo prin. 1.1. 
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cipios evidentes y en demostraciones racionales. En esto con 

siste propiamente la filosofía, y, mas en concreto, la meta-

física, donde culmina la dimensión teórica del hombre (160). 

Pero el conocimiento humano tiene lÍmites que no se pueden 

traspasar. Solo desde una nueva dimensión activa, práctica 

puede el hombre acercarse a determinadas realidades,.Si lo 

teórico es el ámbito del conocimiento racional, necesario y 

científico, lo práctico es el dominio de la libertad, de la 

falta de demostración y de la fe. "La fe no es un hábito es-

peculativo, ni el creer es un acto especulativo, ni la vi -
sión que sigue al una visión especulativa, sino 

, 
creer es prac 

tica" (161), situadas en dos planos distintos, filosofía y 

fe, apenas si se encontrarán en la reflexión filosófico-teo-

lÓgica. La teología solo con muchas restricciones puede ser 

llamada ciencia y la filosofía, por su parte, debe limitar 

el ámbito de sus verdades si quiere mantener su carácter cien-

tífico. Hay algunas como los atributos de Dios, por ejemplo, 

que deben ser contados mas bien entre los objetos de fe (ere-

dibilia), que los de ciencia. El equilibrio entre razón y fe, 

que encontramos en la reflexión filosóf ica de Sto. Tomás, se 

está perdiendo y nos encaminamos hacia una reparación (162). 

160) Quaest. in Metaph. prolog. 5. Opus oxori. 1,3,25. GILSON, 
Jean Duns Scot, Paris, 1952, 11-44. 

161) Opus oxom . prol.3. LANDRY. Duns Scot,Paris,1922,184-218, 
304-335; GILSON, ~· 44-84. 

162) Entre las averroístas encontramos el divorcio entre re-
. 1. 
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OCKHAM da un paso mas en este camino. Si para Esco 

to la forma eminente de conocer era la demostración racional 

necesaria, para Ockham es la intuición experimental. Esta PQ 

sición epistemolÓgica implicaba consecuencias importantes en 

la concepción misma de la filosofía. La única realidad cog -

noscible es la que nos revela la experiencia; por tanto,todo 

lo que la trascienda no se puede conocer por camino natural 

y humano. La filosofía y la fe son dos cosas heterogeneas, 

entre las que no puede establecerse una concordancia. " Los 

artículos de la fe no son principios de demostración, ni con-

alusiones, y no son ni siquiera probables, ya que aparecen 

falsos a todos o a la mayoría, o a los sabios; entendiendo 

por sabios aquellos que se confían a la razón natural,ya que 

solo de esta manera se entiende el sabio en la ciencia y en 

la filosofÍa" (162'). La verdad revelada queda excluÍda de 

la filosofía. No puede ejercer sobre esta nin~un influjo,poE 

que los planes en que se mueven no son conciliables, las pru~ 

bas de la existencia de Dios se escapan a la evidencia expe-

rimEntal. Y los misterios que él nos ha revelado superan to-

do sentido e incluso aparecer en contradición con nuestra ra-

zón. "Que una esencia única simplicísima sea tres personas 

./. 
velación y razón en la doctrina de la "doble verdad". 
cfr. GILSON, Etudes de philosophie mediévale, Strasbourg 
192 1 ' 51-75. 

162') OCKAM. Logica. III, 1. 
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realmente distintas, es cosa de la que ninguna razón natu -

ral puede persuadirse y se afirma solamente por la fe cató-

lica como cosa que supera todo sentido, todo entendimiento 

humano y toda razÓn" (163). La filosofía se está des9incu -

lando de la fe. Ockam, sin embargo, que vive en el paso del 

mundo medieval al moderno, pero más dentro de la Edad Media, 

no realizará plenamente esta ruptura. Todavía se encuentra 

en él una reflexión teolÓgica de los datos de la fe, desde 

los presupuestos aristotélicos. Pero si avanzamos un poco 

mas, parece como si la filosofía no resistiera el grave peso 

de la tensión teolÓgica y metafísica. Es que lentamente vamos 

entrando en una nueva etapa de su historia. 

Al hilo del problema de las relaciones entre el co-

nocimiento de la fe y la reflexión filosófica, hemos seguido 

en sus lineas centrales la evolución del concepto de filoso-

fÍa a lo largo del pensamiento cristiano medieval, subrayan-

do mas actitud nueva, que la herencia mantenida y renovada. 

La novedad de la filosofía cristiana, nacida de la novedad 

del ser-cristiano, arraiga en la tierra fecunda del pensa -

miento griego. Como advertíamos al principio, sobre el subsue-

lo de las distintas corrientes de la filosofía antigua germi-

163) Cent.Theol. 47 D. Cfr. GUELLUY, Philosophie et theolo
gie chez Guillarme d'Ockham. Louvain, 1947, 77-174. 
VIGNAUX, Nominalisme, DThC. XI, 748-84. 
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nan las reflexiones filosóficas de tres grupos de hombres, 

judíos, musulmanes y cristianos que quieren esclarecer su fe 

y construir una cosmovisión de acuerdo con ella. Por tanto la 

filosofía, como penetración intelectual en el fundamento Últi

mo de las cosas, estaría al servicio de la reflexión teolÓgi

ca, será "ancilla theologiae". 

La filosofía cristiana arranca de la filosofía gri~ 

ga. Para los Padres de la Iglesia y los filÓsofos de la Edad 

Media, "Platón y Aristóteles fueron aquello de que se parte y 

de lo cual, al partir se separa, pero también fueron aquello 

de lo cual, al partir, se lleva consigo •.• El aristotelismo y 

el platonismo siguieron viviendo una vida nueva, colaborando 

en una' obra para la cual no sabían que habÍan sido designados. 

Gracias a ellos la Edad Media pudo tener una filosofÍa" (164) 

Pero esta filosofía la hicieron unes hombres nuevos, con nue 

vas luces y nuevos horizontes. La hicieron, además, con un 

propósito concreto de esclarecer y ahondar en su fe. Tal vez 

el Fides guaereus intellectum, de S. Anselmo pudiera ser el 

símbolo de esta larga y fecunda etapa del pensamiento. 

Desde esta postura se explican las nuevas conquis

tas filosóficas de la Edad Media, que fueron grandes e impor

tantes; desde ella también, se justifican sus limitaciones y 

sus deficiencias. Son hechos que no se pueden desconocer al 

164) GILSON. Esp.fil ,med. 385. 
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intentar delimitar el concepto de filosofía a través de su 

historia. 

5. LA FILOSOFIA EN EL PENSAMIENTO MODERNO. 

El Renacimiento no es un corte en la historia euro 

pea. Desde los siglos XIV-XV en que se va lentamente desha-

ciendo el mundo medieval, hasta el siglo XVII, en que la mod~r 

nidad se siente dueña de si, hay un largo período de trasfor-

mación, en el que coexisten elementos medievales con elemen-

tos nuevos, que van abriendo la Edad Moderna. La transición 

se da primero en tres esferas vitales, la polÍtica, la artís 

tica y la religiosa. Mas lentamente entran la ciencia y la fi 

losofía en el nuevo periodo. 

En el campo polÍtico el nacimiento de la Edad Mo -

derna es paralelo con la constitución de las nacionalidades 

y con las monarquías absolutas. En 1474 los Reyes Católicos 

realizan la unión española; en 1483 después de la muerte de 

Luis XI se inicia la monarquía absoluta francesa y en 1485 

inaugura Enrique VII la dinastía Tudor. Rrancia y España lu-

chan por la hegemonia en Italia; con el descubrimiento de Amé 

rica empieza la creación del Gran Imperio español. En el cam-

po artístico se tiene la conciencia de inaugurar un mundo 
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nuevo, opuesto al medieval. Se intenta volver a las grandes 

creaciones de la antigüedad. Por eso habÍa de ser Italia la 

patria primera del renacimiento artístico. Nunca se habÍa 

perdido allÍ la presencia del arte clásico y el "Quatroccen 

' o" habÍa sido un anticipo del movimiento renacentista. Dan-

te y Petrarca, Giotto y Fra Angelico, Boticcelli y Donatello 

, 
prepararon el ambiente, que ver1a surgir a Bramante y Miguel 

Angel, a Leonardo y a Rafael. Los mecenas, Alfonso V en Ná-

poles, los Medicis en Florencia y los Papas en Roma, agrupa-

ron an torno a si a los grandes artistas y desde estos cen -

tros de irradiación el renacimiento llegará a toda Europa, 

hasta Durero y Grünewald, Holbein y Cranach, Herrera y Berru 

guete. 

En el panorama religioso se ofrecía también una 

profunda crisis. El cisma de Occidente y la escasa elevación 

espiritual de las altas jerarquías eclesiásticas, debilita-

ron el prestigio de la autoridad pontificia y crearon en la 

Iglesia un cierto malestar. El espÍritu crítico, alentado 

por los humanistas, hacía tomar cada vez mayor conciencia de 

esta situación. Por otra parte el intenso espÍritu cristiano 

de determinadas minorías deseaba una profunda reforma. En es-

te ambiente cristalizaron los afanes reformadores de Lutero. 

Quiso una renovación, pero se excedió. "Lo que mas reparo en 

Lutero, decía Erasmo, es que todo cuando se propone sostener 
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lo lleva al extremo y hasta el exceso". Su profunda pasión 

religiosa se cumplioÓ por desgracia con situaciones políti

cas y los efectos de la Reforma se precipitaron mas allá de 

lo previsto y pretendido. Zwinglio y Calvino la llevaron a 

cabo en Suiza y Enrique VIII la~ promovió en Inglaterra.Este 

movimiento espiritual, sangriento en muchos casos, implica -

ba una llamada a la renovación interior, una desvinculación 

de la comunidad religiosa visible, una preocupación apasio

nada por la libertad, su estudio interno de la Sagrada Escri 

tura, factores todos que van a refluir en el pensamiento mo

derno. 

A la reforma protestante respondiÓ la Iglesia con 

su propia reforma interior. Teresa de Jesús hará una grave 

llamada a la vida interior: Ignacio de Loyola proyectará una 

lucha ambiciosa, personal y apostólica y, por fin, el Conci

lio de Trento (1554-63) se hará cargo de la situación para 

resolverla. 

El paso de la ciencia y la filosofía a la ~dad Mo

derna es mucho mas lento. Unas cuantas fechas pueden dar una 

clara idea de ello. En 1350 muere Ockham, el Último gran 

pensador medieval y es necesario esperar hasta 1637 para que 

Descartes publique el Discurso del método y hasta 1686, en 

que Leibniz publica su Discurso de metafísica. La "ciencia 

nueva" que se inició en 1534, con el libro de Copernico. De 



- 117-

revolutionibus orbium caelestium se continua con la Physica 

caelestis (1609) de Kepler y madura con Galileo, Discorsi 

e dimostrazioni matematiche in torno a due nuove scienze 

(1638) y con Newton, Philosophiae naturalis principia ma

thematica (1686). Estos escuetos datos históricos encuadran 

el tránsito del mundo medieval al moderno, pero no nos reve-

lan su sentido. Ha habido un cambio de cosmovisión, que convie 

ne brevemente examinar 0165). 

El comienzo de la Edad Moderna está caracterizado 

por un complejo de fenómenos polÍticos, culturales, económi-

cos, sociales, artísticos y religiosos, que llamamos Renaci-

miento. Pero si queremos buscar el sentido que les encuadra 

a todos, hemos de recurrir al hombre, que es el sujeto de la 

historia. El cambio en sus actitudes determina el cambio de 

las épocas históricas. Ahora bien, ¿cual es la nueva actitud 

que inicia los tiempos modernos?. Tal vez pudieramos sinteti-

zarla di"Oiendo que es "una · afirmación del hombre y del mun 

do", frente a la cosmovisión teocéntrica medieval. 

La cosmovisión medieval pende de Dios. Ha nacido 

165) WINDEL BAND, Geschichte der neueren Philosophie,Leipzig, 
1922, 3-60; JODL, Historia de la filosOfía moderna,Bue
nos Aires, 1952, 11-41. MARIAS, Biografía de la filoso
fía, Buenos Aires, 1954, 199-215. ROMERO, Historia de 
la filosofía moderna, México, 1959, 15-92. 
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a la luz de la fe. Al principio desde la fe sola se estruc

turó y trazó el puesto de Dios, del hombre y del mundo. Des

pués la razón, espoleada por la fe, intentó penetrar en el 

horizonte de ésta. De la compenetración de ambas (fides quae 

rens intellectom-intellectos quaerens fidem) surgiÓ la cosmo 

visión medieval mas madura. En ella, Dios, el Ser absoluto, 

infinito y perfecto, es el centro y fundamento de la reali -

dad. Por un acto libre de donación ha hecho participantes de 

su ser al mundo y a los hombres, que deben por su parte retor 

nar a él. La realidad entera se despliega en un "motus amo -

ris de Deo ad Deum". El hombre es "Imago Dei", un ser perso

nal constituído de cuerpo y alma. En su espíritu y especial

mente en su inteligencia y voluntad refleja el ser divino y 

puede por ello entrar en diálogo personal con El. La condi

ción fundamental de su existencia es su estado de "viator", 

de estar ~ integrado en esta vuelta amorosa de la realidad 

a Dios, que él debe asumir consciente y libremente. El mun

do, p or su parte, es "vestigium Dei", una huella que sirve 

.de camino y de via de realización del hombre. Apenas si im

puta en su realidad propia. Es el lugar de tránsito o el 

signo que remite a Dios. Desde él se construirán "vias" ha

cia la Realidad divina; "viviendo de paso" en él se alcanza

rá la posesión eterna de ésta. 
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La cosmovisión moderna pende del hombre. SegÚn he

mos comprobado, ha habido un proceso de desligamiento de la 

fe y de la razón. La razón, que se había sentido "ancilla 11 , 

en servidumbre de libertad, se siente ahora oprimida por el 

peso de esta servidumbre y busca su autonomía. En el horizon 

te del pensamiento irá despareciendo lo sobrenatural y lo d! 

vino y, con ello, el fondo fundamentante de las cosas en don 

de todo adquiría su sentido para el hombre medieval. Pero al 

mismo tiempo que desaparece la dimensión teolÓgica cobra ca

da vez mayor fuerza y pasa a primer plano la realidad humana 

y cósmica. Desplazado Dios del centro de la cosmovisión ocu

parán su puesto el hombre y su compañero ~e diálogo, el mun

do, que pasaran a constituir los dos pilares centrales de la 

modernidad. Además de esta separación de la dimensión natu -

ral y teolÓgica de la realidad, existe un lento proceso en 

el que se va atribuyendo al hombre y al mundo las propieda -

des de lo divino, y existirá una tentación cada vez más fuer 

te de encontrar en el mundo lo infinito, lo eterno, la pleni 

tud acabada del ser. Conviene detenernos en estos aspectos, 

porque desde ellos se nos explica lo que pueda ser la filoso 

fía en el pensamiento moderno. 

El hombre quiere "renacer". "Renacer" en toda la 

Edad Media era trascenderse, tras-humanarse, haciéndose par

ticipante de la vida de Dios. Ahora "renacer" es humanizarse, 
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hacerse verdaderamente humano y cultivar los valores de esta 

humanidad. Por ello el camino del renacimiento es el regreso 

a la antigüedad. 

El renacentista se sentirá apasionado por el hom-

bre antiguo, que encontraba en sí la razón de su vida, e in-

tentará descubrir el valor humano de la sabiduría clásica,de 

la griega, que produjo al hombre 

y de la "humanitas" romana, que f ormó al hombre en la cultu-

ra y en la vida pÚblica. Pero no se trata de un mero regreso, 

de una asimilación superficial de formas estéticas y de buen 

decir, sino de un verdadero descubrimiento del hombre y de 

sus posibilidades y una admirativa ponderación de ellas. "0 .. 

summam et admirabilem hominis felicitatem ! cui datum id habe 

re quod optat, id esse quod velit" (166). El hombre, potenci§. 

do cada vez mas, será el centro de la reflexión filosófica 

moderna. El pensamiento humanista, el "cogito" de Descartes 

y la "Razón pura" de Kant, el "EspÍritu" de Hegel y el "Su-

per-hombre" de Nietzsche son etapas sucesivas que han teni-

do este punto de arranque. 

El mundo deja de ser el lugar de tránsito, para 

convertirse en la tierra del señorío y de la felicidad del 

hombre. Los nuevos descubrimientos geográficos contribuÍan 

166) PICO DELLA MIRANDOLA. Or. de hom.dign. 131 v. Cfr. 
BENTILE, "Il concetto dell' uomo nel Renascimiento" en 
Giordano, Bruno e il pensiero del Rinascimento, Firen
ze, 1920, 111-178. 

1 
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a darle conciencia de este dominio. Con C~pérnico, Galileo, 

Kepler y Newton se comprobaba que hasta el ámbito inmenso de 

los astros está controlado por las leyes, que el hombxe cono 

cía. Los progresos de la medicina con Vesalio, Servet y Para 

celso; los progresos del conocimiento de los hechos polÍti -

cos y sociales, con Maquiavelo, Bodino y Moro; la florecien-

te economía de las nuevas nacionalidades en estrecho contac-

to con las tierras descubiertas; todo ello conducía a una 

valoración cada vez mayor del mundo, que se presenta ahora 

familiar, cercano y sometido al hombre. Nicolás de Cusa verá 

en el mundo una explicación de la infinita perfección de 

Dios. "Quoniam ipsa forma infinita non est nisi finite re -

cepta, ut omnis creatura sit quasi infinitas finita aut 

Deus crea tus" ( 167). Al pasar a GlÜ,ordano Bruno el mundo de 

jará de ser participación para convertirse en Dios mismo. 

"La naturaleza es Dios mismo o es la virtud divina que se 

manifiesta en las cosas mismas" (168). Estamos en camino del 

panteísmo de Espinoza y del idealismo alemán. El mundo y 

el hombre en el se van a hacer un accidente o un momento de 

Dios. 

Este Breve análisis de la cosmovisión renacentis-

ta nos ha mostrado cuales han de ser los temas de reflexión 

167) NIGOLAS DE CUSA. Dect. Ignor. II,2. 

168) BRUNO. Summa term. metaph. oper. lat. IV, 101. 
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del pensamiento moderno. Pero ahora necesitamos desentrañar 

el concepto de filosofía que está entretejido con estas re-

flexiones. El hombre de la Edad Moderna va a ha·cer sobre to-

do su propia filosofía. La subjetividad humana será la prin-

1

1( 
cipal preocupación y desde ella se verá a Dios y al mundo. 

En las distintas realizaciones de la filosofía,que 

hasta ahora hemos examinado, se comprueba una polaridad en-

tre el espíritu humano y la realidad. En el pensamiento mo-

derno se acentuará el polo del hombre. Hay una expresión de 

Vives, que pudiera ser un poco simbÓlica de esta actitud fi-

losófica. "Illae (las cosas) enim non sunt nobis sui mensura, 

sed mens nostra" (169). Como él mismo aclara, no se trata 

del subjetivismo sofístico que hace del hombre la medida de 

todas las cosas, sino de tomar la subjetividad como punto de 

partida. El logos griego estaba de par en par abierto a la 

realidad, el sujeto pensante ausculta desde si mismo la rea

lidad entera. Por ello, después de los primeros momentos de 

transición, en que el platonismo y el aristotelismo renacen 

para servir de base a los afanes de los humanistas, el pen-

samiento moderno se bifurcará en doble cauce segÚn que su vi-

sión de la realidad esté hecha desde la razón o desde la ex-

periencia sensible. 

169) VIVES. De prima philosophia. 1, Opera, III, 194. 
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DESCARTES inicia el periodo de madurez del pensa-

miento moderno.Por ello tiene especial interés para nuestro 

estudio su concepción de la filosofía. ¿ Por qué Descartes 

hace filosofía? ¿cómo la hace?. Desde luego para Descartes 

la filosofía es una exigencia vital y la inicia con una en-

trada dentro de si mismo.Es significativo que los grandes mo 

mentos del pensamiento han empezado así. Sócrates entró den 

tro de si mismo, buscando la virtud verdadera; S. Agustín, 

buscando la paz en la eternidad de Dios, frente al mundo in-

consistente y mudable. Descartes entra dentro de si buscando 

una seguridad para su vida y su pensamiento. Ha dicho Zubiri 

que "esta voluntad de seguridad es para Descartes el móvil 

1 que engendra su filosofÍa" ( 170). La experiencia de esta en 

trada en su interior quedó expresada en su "cogito". 

Todos los conocimientos ceden ante una duda rigu-

rosa, metódicamente impuesta. Pero hay algo que se resiste 

170) ZUBIRI, NHD. 128. Este momento fundamental de la deci
sión libre, ha sido subrayado por Polo con acierto,pe
ro tal vez exagerándolo, al interpretar en Descartes 
"el dinamismo humano, exclusivamente como voluntad", 
Evidencia y realidad en Descartes, Madrid, 1963, 69, 
cfr. págs. 23-70. Pero aÚn dentro de este voluntaris
mo debe reconocerse la función de la "razÓn",como"co
nocimiento desnudo,desembarazado de los elementos afee 
tivos, que se mezclan con él y lo oscurecen, es como 
una "experiencia pura", una presencia clara y distinta 
al espÍritu, que a su vez se contrasta con el senti -
miento de no poder sustraGrse a la afirmación, conoci
miento y libertad son los dos fundamentos del cogito, 
LAPORTE, Le rationalisme de Descartes, Paris 19502, 
1-137, 472-77. 
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irrebatible: mi duda, mi pensamiento. En la duda absoluta emer 

ge el sujeto pensante: "je pense, je suis". Es una intuición. 

Al verse pensando, el hombre se ve siendo. "Je connus de la 

que j'etais une substance dont toute l'essence ou la nature 

n'est que de penser" (171). En este descubrimiento cartesiano 

están contenidas los trazos esenciales de la filosofía racio-

nalista. Por una parte la postura epistemolÓgica se perfila 

en el "cogito", como "pensamiento de la realidad a través de 

las "ideas". Por otra parte en el "sum" esta contenida toda 

una visión metafísica, que interpretará la realidad desde la 

sustancialidad. Necesitamos detenernos unos momentos en esta 

polaridad del "pensamiento"-"realidad" para alcanzar el ver-

dadero sentido de la filosofía cartesiana. 

La filosofía parte de "la pensée", la "meus". La 

mente es distinta de toda cosa material e independiente de 

ella. Por eso puede conocer las cosas en su realidad Última. 

La filosofía cartesiana empalma con el pensamiento tradicio

nal de la elevación del espíritu sobre la materia y de su in-

tencionalidad hacia las cosas. El busca sobre todo la eviden-

cia y la encuentra en la intuición y deducción racional. "Per 

intuitum intelligo mentís purae et attentae tam facilem dis-

tinutumque conceptum ••. qui a sola rationes luce nascitur" 

(172). El conocimiento se realiza a través del concepto de 

171) DESCARTES. Discours de la methode,IV,JO. LEFEVRE, Lavo
cation de Descartes, París, 1958, 169 ss. 

172) Regulae ad direct. ingen. III. 
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"l'idée". Aquí radica la peculiaridad mas destacada de la fi-

losofía cartesiana y del racionalismo en general. "Idea" no 

platónico en el cual consisten las cosas,ni 

de Aristóteles, basado en una 

lección interior de ellas, "L'idée, dice Deecartes, est la 

chose meme congue". "La razón humana es el Órgano de la tras-

candencia, que aprehende la realidad misma, pero lo grave del 

caso es que no se trata en Descartes de una cosa que sea cono 

cida mediante una idea, sino que esta idea es la realidad mis 

ma vista, la cosa concebida; por eso-pero, a su vez, solo en 

este sentido- el racionalismo cartesiano es, a la vez, idea-

lismo" (173). 

Las ideas deben ser aprehendidas y deslindadas en su 

individualidad. "Juzgaba que podía tomar como regla general 

que las cosas que concebimos muy clara y distintamente son 

verdaderas" (174). Descartes tiene ante su vista como ideal 

el pensar matemático, al que procura acercar la reflexión fi-

losófica. Los principios y los procesos del pensamiento deben 

t ener un rigor y una necesidad en su conexión, como los mate-

máticos. "El "cogito" es un principio, un algo primero y sim-

173) MARIAS. o.c., 217. Este aspecto del pensamiento cartesia 
no como precedente del idealismo ha sido subrayado por 
HAMELIN, El sistema de Descartes, Buenos Aires, 1949, 
176-192; CASSIRER, El problema del conocimiento, Buenos 
Aires, 1953, 447 ss. 

174) DESCARTES. Discurs IV. 
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ple. A principios de estos se reduce y desde ellos se expli-

ca todo con rigurosa deducción lÓgica. En este ascenso y des-

censo est~ el secreto del m~todo'' (175). La ciencia inicia su 

influjo en la filosofía moderna configurando el modo mismo de 

pensar. 

La clausura cartesiana del sujeto pensante dentro 

de su pensamiento va a determinar otro rasgo importante de la 

filosofía en el racionalismo. El conocimiento se realiza a 

trav~s de ideas innatas, que se perciben a la luz interior, 

j "lumine quodam in no bis insi to" ( 176). Pero la garantía Úl ti 

ma de su verdad e inteligibilidad radica en Dios. Por él 

nuestro conocimiento está enriquecido con las ideas y a tra-

v~s de él se garantiza su correspondencia con las realidades 

exteriores. Dios aparece, entonces, en el horizonte filosófi 

co como el mejor camino abierto desde la subjetividad para 

conocerse a si mismo y a las cosas. La filosofía cartesiana 

est~ hecha desde el "pensamiento" a través de las "ideas", 

que empalman y se apoyan en Dios. Desde aquí él ha creído al 

canzar la realidad. En efecto, el pensamiento no es el térmi-

no de su filosofía. Por el contrario, arraigado en la filoso 

fía tradicional, busca la realidad,. Desde el cógito pasa al 

sum, al ser humano sostenido por el ser de Dios y conectado 

175) Regul. V. 
176) Regul. VI,6. 
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con el ser extenso del mundo. Cada vez resalta mas la críti-

ca cartesiana, que este "ser" es mas que el simple "obiectum" 

y que la reflexión sobre él, no se reduce a un esquema sist~ 

mático artificial, sino a un intento de comprensión interior, 

especialmente de la realidad humana (177). En todo caso es 

claro que sobre la experiencia del cogito, Descartes ha enten 

dido la realidad como sustancialidad y ésta a su vez como in-

dependencia. Con ello ha puesto un sólido cimiento de la me -

tafísica moderna. 

Los pensadores del racionalismo siguen la linea de 

la filosofía cartesiana matizando o acentuando algunos de sus 

motivos. Para MALEB RANCHE las ideas encierran todas las pro-

piedades de las cosas y el mejor modo de conocerlas es ver -

las en Dios. En la mente divina encontramos la visión mas 

exacta de las cosas, solo limitada por la condición finita 

de nuestro espíritu. "Como las ideas de las cosas, que están 

en Dios, encierran todas sus propiedades, el que las ve, pue-

de ver sucesivamente todas las propiedades; pues, cuando se 

ven las cosas como son en Dios, se las ve siem re de una ma-

nera perfecta, si el espíritu que las ve fuera infinito. Lo 

que falta al conocimiento que tenemos de la extensión, de 

las figuras y de los movimientos no es un defecto de la idea 

177) Cfr. La nueva perspectiva sobre la actitud vital y el p~ 
samiento cartesiano de ALQUIE, La découverte metaphysi
gue de l'homme cher Descartes, Paris, 1950. 
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que los represente, sino de nuestro espÍritu que la conside-

ra" (178). De nuevo encontramos que el camino de la filosofía 

va a través de Dios, que posibilita el conocimiento. 

ESPINOZA busca también un conocimiento seguro de las 

cosas. Ni las referencias ajenas ni la experiencia vaga, ni 

las deducciones inadecuadas valen para la filosofía. Esta as-

pira a un conocimiento esencial de las cosas, por sus causas. 

Ahora bien el camino que nos permite obtenerlo son las"ideas 

verdaderas". La "idea verdadera", surge de la "intellecciÓn", 

la actividad pura y espontanea del entendimiento que alcanza 

una visión "sub specie alterni" de las cosas. La debilidad hu 

mana no puede seguir toda la serie de las cosas particulares 

y variables. Pero tampoco es necesario porque el ser de las 

cosas no hay que deducirlo de su sucesión variable."Mas bien 

hay que deducirlo de las cosas fijas y eternas y juntamente 

de las leyes que en aquellas cosas, como en sus verdaderos có 

dices de leyes están inscritas, y segÚn las cuales todo lo par 

ticular ac!3-ece y se ordena" (178'). 

178) MALEBRANCHE. Recherche de la vérité. III,2,7. Cfr. GUE -
ROULT, Malebranohe, Paris, 1955, 27-40, 82 ss. 

178') SPINOZA, Tract. de intell. emend. CASSIRER, El proble
ma del conocimiento, Mexico, 1956, 41-63. BRUNSCHVICG, 
Spinoza et ses contemporains, Paris, 1923, 55-84. 
FREUDENDENTHAL, Spinoza, Leben und LehYe, Heidelberg, 
1928, 109-145. 
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Para investigar esta estructura esencial y perma -

nente de las cosas hay que atender sobre todo a sus ideas.La 

razón fundamental es que el "ordo et conexio idearun idemi 

est ac ordo et conexio rerum" (179). Y en Último término el 

verdadero punto de partida será el conocimiento de la supre-

ma Idea, desde la cual por un escalonamiento geométrico (more 

geometrico) se explicará todo lo demás. "Nuestro espíritu,pa-

ra ser una imagen perfecta de la naturaleza, ha de deducir to 

das sus ideas de la Idea que representa el origen y fuente de 

toda la naturaleza, fuente, por tanto, de todas las demás 

r ideas" (180). La tarea de la filosofía será des.cubrir el or-

den y la conexión de las ideas, que le obtendrá todas las es-

tructuras de la realidad. La "conexio idearum" consiste en el 

concatenamiento necesario de las ideas con respecto a la idea 

de Dios. "Omnes ideae, quatenus ad Deum referuntur,verae sunt" 

(181). De aquí se obtiene el "ordo rerum", porque en Dios coin 

ciden el orden lÓgico y el orden real. Tal como se relacionen 

con Dios las ideas, así se relacionan las cosas. Es Dios mis-

mo el que está presente en el mundo configurándole con sus 

ideas. Entonces la filosofía viene a ser la comprensión que 

el hombre por mejor decir, Dios en el hombre, tiene oo la es -

179) Ethic. II,7. 

180) Intell. emend. 42. 
181) Ethic. II, 32. 
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tructura de la realidad. Es parte del infinito conocimiento, 

con que Dios se conoce a si mismo. 

Ante estos resultados se comprueba facilmente la es

trecha relación que hay dentro de la filosofía racionalista 

entre su posición epistemolÓgica y metafísica. En Espinoza la 

metafisica cartesiana de la sustancia se ha llevado al extre-

mo. En realidad, si susta~cia es lo independiente, como pensa-

ba Descartes, no hay mas que la sustancia de Dios; las demás 

cosas serán solo accidentes, donde Dios se manifiesta y des -

borda. Aquí se ve la implicación con la teoría del conocimien 

to, que está en la base de la reflexión filosófica: En Dios 

se realiza la conexión de las ide~s, que funda y manifiesta 

el orden y la conexión de las cosas. 

LEIBNIZ está penetrado del pensamiento y la ciencia 

de su tiempo, que habían creado una visión del hombre como su-

jeto centrado en si y del mundo como corporidad externa. Pero 

por otra parte está compenetrado también con la gran metafísi-

ca antigua que veía en las seres tLdlo, .) ' y !: V C. t r (. L;l. 

Por ello decide interpretar la realidad como fuerza y acción. 

Toda ella esta constituÍda de sustancias simples y dinámicas, 

"capaces de acciÓn" (182) 11 se les puede llamar entelequias 

porque tienen una cierta perfección ••• y suficiencia ... , que 

182) LEIBNIZ. Monadología 5-6. 
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les hace ser fuentes de sus acciones internas" (183). Desde 

su interior se despliegan en ellas una fuerza cognoscitiva 

y apetitiva, que fundan todo su dinamismo. Las "mÓnadas" no 

tienen ventanas, que las pongan en contacto con el mundo,pe-

ro tampoco les son necesarias. Por arriba se comunican con 

Dios, reflejando sus perfecciones y a través de ellas refle

jan también el universo entero. YToda sustancia es como un 

mundo entero y como un espejo de Dios o bien de todo el uni-

verso, que cada una expresa a su manera" (184). Ello crea en-

tre las distintas mónadas una compenetración, nacida de la 

armonía que Dios estableció. Esta concepción metafÍsica está 

entrelazada con el concepto que Leibniz tiene de la filoso-

fía. Veamosla brevemente. 

La filosofía es tarea humana. El hombre frente a 

Dios se diferencia de las sustancias irracionales como el es-

pejo de la mirada. La mirada de Dios se refleja en las mónae 

das irracionales como en un espejo; en el hombre, como se 

refleja una mirada en otra (185). Esto puede darnos la clave 

para interpretar la reflexión filosófica. Nuestro conoci -

miento se realiza a través de las ideas."Hay en nuestro es-

pÍritu ideas innatas que representan las esencias generales 

de las cosas" ( 186). :Mas que contenidas inteligibles adheri-

183) 
184) 
185) 
186) 

Ibid. 1 8. 
Discours metaph. 9. 
Ibid. 35. 
Charac. univers. VII, 148, PIAT, Leibniz, Paris,1915, 
226-242. 
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das al alma son poderes nacidos del entendimiento mismo. Es 

~ue el intellectus es vis repraesentativa, aparece una ac-

tividad que representa y refleja el universo. Todas las per -

cepciones le nacen de su na turaleza, pero corresponden recta-

mente a lo que sucede en todo el universo y de modo especial 

en el cuerpo (187). Ahora bien nosotros poseemos estas ideas 

gracias a la acción continuada de Dios, que "es nuestra luz". 

Porque todo efecto expresa su causa, así la esencia de nues -

tra alma es una cierta expresión o imitación o imagen de la 

esencia, pensamiento y voluntad divina y de todas las ideas 

que están allÍ comprendidas" (188). El conocimiento y, por 

tanto, la filosofía se hallan posibilitadas por Dios.Porque 

Dios se mira en la mirada del hombre, adquiere este el poder 

inmanente de la inteligencia y de sus ideas, que le permiten 

alcanzar la verdadera realidad de las cosas. 

Con estos hechos podemos precisar ya en síntesis 

el concepto de filosofía en el pensamiento racionalista. La 

filosofía es una penetración intelectual en el fundamento Úl-

timo de las cosas. Parece a simple vista que esta tarea perm~ 

nece en el mismo cauce y método del pensamiento antiguo, sin 

187) Disc.metaph. 33. 

188) Ibid. 38. CASSIRER, o.c. 117-25; JALABERT, Le Dieu de 
Leibniz, Paris, 1960~1-122, 191 sw. 
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embargo hay una importante diferencia. El proceso cognosci -

tivo parte de una afirmación del espíritu en si mismo, y de 

la seguridad de poder penetrar desde su subjetividad a tra -

vés de las ideas y de la acción de Dios en la realidad de 

las cosas. Se ha perdido en buena parte la apertura radical 

de la inteligencia al ser, que existía en el pensamiento an-

tiguo, y se ha interpuesto entre ambos la idea clara y dis -

tinta, que es el ser en cuanto concebido. Por eso el término 

que esta filosofía se propone es el ser real de Dios, del 

hombre y del mundo, pero visto desde la subjetividad concep-
1 
1 tual. Y si en esta actitud hay un riesgo de falta de concor-

dancia entre ambas. Dios intervendrá causando, posibilitando 

o garantizando nuestro conocimiento. 

La entrada cartesiana en la subjetividad del hom -

bre planteó el problema definitivo del pensamiento moderno. 

Era necesario hacerse cargo sobre todo de la naturaleza y al-

canee del conocimiento humano. Descartes descubrió el poder 

del pensamiento, Locke impulsado por él, se va a fijar so -

bre todo en el conocimiento sensible, con ello consolidará 

la postura empirista que recorre toda la Edad Moderna. Su 

obra Essay concerning human understanding, publicada en 1690, 

es como el Discurso del método de Descartes el documento in-

augural de toda una corriente filosófica. Aquí también se bus 



- 134 -

ca conocer la realidad desde las "ideas", pero este término 

ha cambiado profundamente de sentido. El proceso cognosciti-

vo no se inicia desde las ideas innatas de la razón, sino des 

de la experiencia sensible. Y en esencia el empirismo no se -

rá otra cosa que el intento de alcanzar y penetrar la reali-

dad desde la representación sensible. En ello radica el con-

cepto empirista de filosofía. 

Para LOQKEl el entendimiento es "lo que sitúa al 

hombre por encima del resto de las cosas sensibles y le con-

cede todas las ventajas y potestad que tiene sobre ellas".Pe-

ro a diferencia de los pensadores racionalistas, él parte del 

hecho de que carece de ideas innatas y es como papel blanco, 

limpio de todo signo. La únkca fuente del conocimiento es la 

experiencia, de la cual surgen las ideas. "Hagamos cuenta que 

la mente sea, como se dice, un papel en blanco, limpio de to-

da inscripción, sin ninguna idea .. ¿De donde saca todo este 

material de la razón y del conocimiento?. A esto contesto con 

una sola palabra, de la experiencia: he aquí el fundamento de 

todo nuestro saber, y de allÍ es de donde en Última instancia 

se deriva" ( 189). 
, 

Las "ideas" son, segun estos presupuestos, represeg 

taciones sensibles, y la "mente" (mind) una suma de estas re-

189) LOCKE. Ensayo sobre el conocimiento humano. II, 1.2; 
AARON, Locke, Oxford, 19552, 74-127. 
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presentaciones. "El conocimiento, pues, me parece a mi no ser 

otra cosa que la percepción de la conexión y conveniencia o 

desacuerdo y repugnancia de nuestras ideas. En esto solo con-

siste" (190). La filosofía seguirá este mismo camino, combi 

nando representaciones sensibles intentará conocer la reali -

dad. El alcance de este conocimiento es escaso. Tiene cierta-

mente una correspondencia con las cosas de fuera. Locke habla 

de pintura ("pictore") o imagen ("resemblance"), que reprodu-

ce un modelo ("pattern"). Por tanto el conocimiento y la in -

vestigación filosófica no se cierran en lilis lÍmites de la sub-

jetividad, sino que de alguna manera la trascienden. 

La filosofía puede decir algo sobre las cosas. En 

primer lugar puede hablar de sus distintos modos y cualida -

des, distinguiendo entre estas las primarias de las secunda-

rias, segÚn que estén inseparablemente unidas a los cuerpos, 

como la extensión y la figura, o que simplemente tengan es -

tas la virtud de producirlos en nosotros (191). Es difÍcil 

llegar mas allá .Guando hablamos de sustancia pisamos terreno 

poco firme. "Sustancia y accidente son de escasa utilidad en 

filosofía ... De la sustancia no tenemos una idea de lo que 

~sino solo una idea confusa, oscura de lo que hace" (192). 

190) Ibid. IV,1. CASSIRER, o.c. II,201-220. YQTITON,John Locke 
and the way of ideas. TIXIOrd, 1956, 86-98. 

191) Ibid. II, 8,15. -1 9 2 ) Ib id. I I , 1 3 , 1 9 . 
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Estas palabras muestran bien el alcance que puede 

tener la reflexión filosófica. La filosofía empirista parte 

de las representaciones sensibles y las elabora hacia un co-

nocimiento mas universal. "La mente hace que las ideas parti-

culares, recibidas de objetos particulares, se conviertan en 

generales, lo que se hace considerándolas tal como están en 

la mente •.. saparadas de toda otra existencia y de toda otra 

existencia real, como son el tiempo, el espacio o cualesquie-

ra otras ideas concomitantes" (193). Este conocimiento "abs-

tracto" y "universal" puede tener una correspondencia con la 

realidad, cuando se trata de cualidades sensibles, pero ape -

nas si tienen algun valor cuando se trascienden estas. En 
/ 

Locke todavía el conocimiento alcanza la realidad, trazando 

un puente entre el ámbito subjetivo y el objetivo, pero Hume 

. , 
1ra mas lejos. 

HUME saca las consecuencias Últimas del concepto 

empirista de filosofía. En An Enguiry concerning Human Un-

derstanding, publicado en 1748, intenta por el camino de 

Locke hacer una "filosofía del espíritu o ciencia de la natu 

raleza humana". El pensamiento tradicional ha ido mas allá 

de sus verdaderos lÍmites. Ha pretendido conocer la entraña 

esencial de las cosas, penetrando en una zona inasequible 

1 9 3 ) Ib id , I I , 11 , 9 . 
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al conocimiento humano y ha tejido la complicada maraña de 

la metafísica con la cual hay que acabar. Hay que "inquirir 

seriamente en la naturaleza del entendimiento humano y mos

trar, mediante un análisis exacto de su capacidad, que dicho 

entendimiento en modo alguno está adaptado para unas mate -

rias tan remotas y abstrasas. Habremos de someternos a este 

trabajo para poder después vivir para siempre despreocupados, 

y cultivaremos la verdadera metafísica con cierto cuidado,a 

fin de destruir la metafísica falsa y adulterada" ( 194). 

La filosofía tradicional ha traspasado los lÍmites 

de su capacidad, porque no ha penetrado en la naturaleza del 

conocimiento y de las ideas. Las "ideas" para Hume son impre 

siones sensibles, reproducidas en contenidos de conciencia. 

El material recibido de la experiencia se ensancha y enri-

quece, asociándose mediante leyes de semejanza, contigüidad 

y causalidad, pero carece de toda relación con la realidad 

objetiva. El conocimiento ni lee ni copia lo objetivo. El 

hombre solo alcanza en él sus propias impresiones sensibles . 
. , 

Conocer es, entonces, una persuas1on, una creencia y de nig 

gÚn modo una ciencia o una demostración. La filosofía ha en-

trado por vías de escepticismo. "La mas perfecta filosofía 

del orden natural aleja · tan solo un poco nuestra ignorancia; -

194) HUME. Eng. Hum. Underst. sec. I. 
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lo mismo que la mas perfecta filosofía del orden moral o me

tafísico sirve solo para descubrir mas eztensas regiones de 

esta ignorancia. Así el resultado de toda filosofía es com

probar la ceguera y debilidad humanas con la que tropezamos 

a cada paso, a pesar de todos nuestros esfuerzos para sosla

yarlas o evitarlas" ( 19 5). 

Hume acaba de dar un golpe mortal a la filosofía. 

A lo largo de la historia habÍa sido un saber sobre el funda

mento Último de las cosas, saber nacido del espíritu humano. 

Ahora se niega este saber, porque se ha desvirtuado el espi

ritu. El alma es un haz de percepciones en perpetuo flujo y 

movimiento (196). Por tanto no puede alcanzar el fundamento 

de la realidad, el ser, sino solamente agitarse y ahondar en 

su ignorancia. Incluso su conocimiento carece propiamente de 

intencionalidad y, cuando cree conocer algo, es ella misma 

quien conoce sus propios estados de conciencia. La filosofía 

debe abandonar radicalmente su ambición metafísica. "Si per

suadidos de estos principios, recorremos las librerías, ¿que 

estragos no haremos? si tomamos en nuestras manos un volumen 

que verse, por ejemplo, sobre cosas de divinidad o metafísi-

195) Ibid. IV, Eart. I. 

196) Trat. nat. hum. IV, sec.VI. 
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ca de escuela, preguntémonos: ¿contiene esto razonamientos 

abstractos tocantes a la cantidad y al número? No. ¿contie-

ne razonamientos experimentales tocantes a cuestiones de he-

cho o de existencia? No. Pues al fuego con ello, porque no 

contendrá mas que sofistería e ilusiÓn" (197). 

Al entrar en el siglo XVIII encontramos un gran mo 

vimiento espiritual, que se ha llamado ILUSTRACION. En los 

hombres que dirigieron el movimiento hay una conciencia de 

cambio y renovación, semejante a la de los tiempos renacent-

tistas. Pero tampoco aquí tenemos una ruptura con el pensa-

miento anterior. Por el contrario, fueron las ideas de los 

siglos anteriores las que han germinado en una nueva pers -

pectiva de la realidad; perspectiva que, divulgada por los 

"intelectuales!' mas destacados de aquél momento histórico, 

condujo a una fuerte efervescencia espiritual. "En cuanto ob 

servamos atentamente el siglo en que vivimos dice D'Alambert , 

. . . no será difícil que nos demos cuenta que ha tenido lugar 

un cambio notable en todas nuestras ideas .• . Todo ha sido 

discutido, analizado, removido, desde los principios de las 

ciencias hasta los fundamentos de la religión, desde los pro-

blemas de la metafÍsica hasta los del gusto, desde la música 

197) Eng.Hum.Und. XII, part.III. LEROY, David Hume, Paris, 
1953, 29-63, 184-202. 
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a la moral, desde las cuestiones teolÓgicas hasta las de eco 

nomía y comercio, desde la polÍtica hasta el derecho de gen-

tes y el cine. Fruto de esta efervescencia ha sido una nueva 

luz que se siente sobre muchos objetos y nuevas oscuridades 

que los cubren" (198). 

Estas palabras de D'Alambert insinuan el sentido 

que pueda tener la "filosofÍa" en este periodo de la Ilustra-

ción. En primer lugar, como en la época helenística y rena -

centista el pensamiento quiere ponerse en contacto con la vi-

da. Este acompañamiento de la vida se realiza en una doble di-

rección: por una parte refleja la vida histórica en sus pro -

pias meditaciones¡ por otra, pretende trasformarla con ellas. 

Generalmente cuando la filosofía pretende y consigue esta sim 

biosis se aleja de las grandes especulaciones y construccio-

nes metafísicas, para esclarecer las necesidades históricas 

del hombre o de la sociedad y darles una solución.Por eso la 

filosofía en la Ilustración penderá el "espíritu de sistema" 

que había caracterizado sobre todo al racionalismo. Be trata 

'{ mas bien de un "análisis" crítico de la realidad, que de una 

"sÍntesis" constructiva. Pero sería falso pensar que los in

tentos filosÓficos de la Ilustración se atomizan, con tener 

un lazo y un espÍritu común. Esto es precisamente lo que mas 

198) D'ALAMBERT. Elements de Philosophie. Amsterdans, 1758, 
IV, 192. Cfr. RANDALL, o.c., 259-390. 
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nos importa ahora. 

"La "filosofÍa" peculiar de la Ilustración, dice 

Cassirer, es algo distinto del conjunto de todo lo que han 

pensado y enseñado sus corifeos, un Voltaire y un Montes -

quieu, un Hume o un Cardillae, D'Alambert o Diderot, Wolf o 

Lambert •.. No consiste tanto en determinados principios cuan 

to en la forma y modo de su explanación intelectual" (199). 

Se ha perdido el "espiritu de sistema", pero hay un "espíri-

tu sistemático", una actitud filosófica común, compartida por 

la mayor parte de los pensadores, cualquiera que sea el obje-

to de sus reflexiones sobre metafísica o moral, sobre reli -

gión o ciencia, sobre política o estética. Podríamos resumir 

esquemáticamente esta actitud diciendo que la 11 razón,es guÍa 

exclusiva para penetrar en la realidad". 

En primer lugar la razón se limita rigurosamente 

a los lÍmites de la experiencia humana. Todo lo que se ex -

tienda mas allá, debe ser abandonado. Especialmente debe 

prescindirse del horizonte de la fe. Esto fue intentado ya 

y en el Renacimiento, pero no se logró del todo, Dwscartes,Es

pinoza y Leibniz son un buen testimonio de cómo la reflexión 

filosófica se hace contando con Dios y a través de él. Pues 

no se trata solo de tenerle como Último fundamento de la rea-

199) CASSIRER. Filosofía de la Ilustración , México, 1943, 
13. 
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lidad, sino como garante y posibilitador de nuestro conoci-

miento. Se conoce por ideas, dadas y esclarecidas por Dios. 

El conocimiento, sin embargo, deberá apoyarse en si mismo, 

sin ningun deus ex machina, que haga posible sus contenidos. 

Incluso la razón ni siquiera es un contenido firme de conoci-

mientos y de principios, sino mas bien una energía, una fuer-

za que no puede comprenderse mas que en su ejercicio y en su 
. , 

acc1on. Precisamente por ello, debe ejercerse en su campo pro 

pio que es la impresión sensible. La Ilustración seguirá de 

cerca la epistemología empirista. Condillac será en esto el 

ejemplo mas típico. Conviene abandonar la ambiciosa metafÍsi-

ca que se lisonjea y promete descubrir la Naturaleza, la esen-

cia de los seres y las causas mas ocultas y buscar una filoso 

fía "mas modesta, que proporciona sus investigaciones a la 

debilidad del espíritu humano, y, preocupándose poco de lo 

que debe pasarle por alto y ávida al mismo tiempo de lo que 

puede alcanzar, sabe contenerse dentro de los lÍmites que le 

son propios" (200). 

En segundo lugar, dentro de este campo la razón tie 

ne la posibilidad de examinar cualquier aspecto sin limita -

ción alguna. Bien conocida es la expresión de Lessing, que 

ante la oferta de Dios de toda la verdad y del inquieto im-

200) CONDILLAC, Ensayo sobre los orígenes de los conocimien
tos humanos. Introd. 
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pulso hacia ella, elige éste. El método a seguir en el pensa-

miento no va a ser ya la deducción cartesiana que parte de 

ideas primarias claras y distintas y por concatenación rigu

rosa, casi matemática, llega a las Últimas conclusiones. Los 

hombres de la Ilustración preferirán las "regulae filosofan-

d 'll 
]_ ' de Newton, que continuan el método compositivo y resolu-

tivo de Giordano Bruno. Se trata de ir a los hechos, analizán 

doles y despues reconstruir su estructura y sus leyes. "Nun-

ca debemos apoyarnos sobre puras hipótesis; nunca debemos co-

menzar con el descubrimiento de cualquier principio con el que 

procedemos luego a explicarlo todo. Tenemos que empezar por la 

desarticulación exacta del fenómeno que nos es conocido, si no 

tomamos en nuestra mano el compás del matemático y la antor -

cha de la experiencia jamás podremos dar un paso adelante"(201). 

Esta es la actitud filosÓfica de la Ilustración que 

les distintos pensadores llevaran al estudio de la naturaleza, 

del hombre, de la sociedad, de la historia y de Dios hasta lo-

grar, si no un sistema, si al menos una cosmovisión que cris-

talizó en la Enciclopedia , para proyectarse después en el am-

biente polÍtico y social. La Ilustración "cree en la esponta-

neidad del pensamiento; no le asigna un trabajo de mera copia 

201) VOLTAIRE. Traité de Metaphisigue, V. 
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sino que le reconoce la fuerza y la asigna la misión de con -

f ormar la vida •.. Debe conjurar y realizar el orden, compren-

dido como necesario, para mostrar en el acto mismo de la veri-

ficación su propia realidad y verdad" (202). 

KANT es punto de confluencia de las principales co-

rrientes del pensamiento que atraviesan los tiempos modernos. 

La ciencia nueva, el empirismo y el racionalismo son el sub-

suelo que alienta en su pensamiento. El supo recibir esta he

rencia, plantearse con ella el problema de la filosofía en to-

da su gravedad y abrir al pensamiento tiempos nuevos. 

El racionalismo pretende penetrar en la realidad 

desde las ideas de la razón. La razón, con sus ideas, vistas 

a la luz de Dios o en Dios mismo, nos dan un conocimiento uni 

versal, necesario y fijo de las cosas. Con ello la razón de-

ja de ser, como fue para Aristóteles, la capacidad enteramen-

te abierta a los primeros principios de la realidad, para con-

vertirse en entendimiento de los juicios primeros. La filoso-

fía se convertirá por tanto "en una especulación aislada de 

toda ciencia de los objetos tal como se ofrecen en la experien 

cia. El empirismo, por el contrario, ha pretendido penetrar 

en la realidad desde la experiencia sensible. El conocimiento 

conceptual del entendimiento no es mas que la simple elabora-

ción de las sensaciones externas, con ello podemos obtener 

202) CASSI.RBR. o.c. 12. 
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un cierto conocimiento particular y contingente de las cosas: 

y tal vez, llevadas las cosas al Último extremo, ni siquiera 

esto. La filosofía y, sobre todo, su parte mas eminente, la 

metaf ísica, parece que todavía no ha entrado por "el real ca-

mino de la ciencia". 

¿Habra que excluir una de estas aptitudes? ¿Será 

necesario sintetizar las dos? sin duda se debe "erigir un 

tribunal que asegure a la razón en sus pretensiones le gÍtimas 

y acabe, en cambio, con todas sus arrogancias infundadas, y 

esto, no por medio de dic tados despóticos , a ino segÚn sus 

~ternas e inmutables leyes. Este tribunal no es otro, que la 

crítica de la razón pura misma" (203). Para Kant esta críti-

ca no es un juicio de sistemas, sino de la facultad misma de 

la razón (Vernunftuermogeu), respecto del conocimiento que 

puede alcanzar independientemente de toda experiencia. Su me-

ta Última será la posibilidad o imposibilidad de una metafí-

sica en general y determinar no solo las fuentes, sino tam -

bién la extensión y lÍmites de la misma, pero todo por prin-

cipios ( 204). 

203) KANT. Kritik der reineu Vernunft . A, XI. Para el plantea
miento kantiano del problema cr1tico desde las ~osicio
nes racionalistas (Leibniz- Wolf) y empiristas (Hume) 
cfr. MARECHAL, Le point de départ de la metaphysigue, 
III, París, 1944, 21-83. 

204) Ibid. XI-XII. 
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Nuestra razón es capaz, sin duda, de un conocimien 

to cientÍfico, necesario. Basta mirar a los resultados de 

la ciencia para asegurarse de ello. Kant recuerda ejemplos 

elementales del saber físico y matemático. La matemática es 

una ciencia por "construcción conoce con rigor sus objetos, 

pero no mediante evidencias formales de conceptos, sino 

mediante construcción de los objetos concebidos. Construye 

figuras y números segÚn sus conceptos. La fÍsica, por su par 

te, es una ciencia por "hipótesis". Comienza por la hipÓte -

sis y después se vuelve a las cosas para ver si confirman o 

deshacen, lo que la mente concibiÓ sobre ellas (205). Este ti 

po de conocimiento parece sintetizar en si la doble postura, 

racionalista y empirista. En parte se atiene a la experiencia, 

en parte la penetra desde el entendimiento, sus juicios son 

necesarios y universales, pero amplÍan también el conocimien-

to de las cosas. Sobre la base de la experiencia, hay un des-

cubrimiento que enriquece el contenido, desvelándolo mas. Por 

aquí debe plantearse el problema de la crítica de la razón 

pura. Estos "juicios sintéticos a priori" son el modo de co-

nocimientos mas adecuado para que la metafÍsica entre por el 

seguro camino de la ciencia. "El problema propio de la razón 

pura se encierra, pues, en la pregunta: ¿cÓmo son posibles 

los juicios sintéticos a priori?" (206). 

205) ZUBIRI. Cinco lecciones de Filosofía, Madrid, 1963, 76. 
206) KANT.KrV.B.19;Proleg.& 5 KULPE,Kant,Barcelona,19393,84-

104.- --
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Kant ha visto encarnados los juicios sintéticos a 

priori en el conocimiento científico (7 + 5 = 12; la recta es 

la linea mas corta entre dos puntos). ¿De donde nace la uni-

versalidad y necesidad de estos juicios? No pueden surgir so-

lamente de la experiencia, que no ofrece apoyo suficiente pa-

ra ello. Los datos sensibles deben ser completados con la pro 

pia elaboración del sujeto. El conocimiento es, en efecto,sin-

tético. "Wenn aber gleich alle unsere Erkenntnis mit der 

E~f.ahrung anhebt, so entspringt sie darum doch nicht eben alle 

aus der Erfahrung. Denn es Konnte wohl sein, da~ selbst 

unsere Erfahrungserkenntnis ein Zusammengeret r tes aus dem sei, 

was wir durch Eindrücke empfaugeu, un dem, was unser eigenes 

Erkenntnisvermogen (durch sinnliche Eindrücke Blo~ veranlart) 

aus sich selbet hergibt" (207). Estas palabras del comienzo 

de la ih&roducción de la crítica nos ponen en camino hacia la 

estructura del saber. El conocimiento se realiza en la sínte-

sis de algo dado por la experiencia, como elemento material, 

y algo puesto por el sujeto, como elemento formal. Por una par

te recibimos las impresiones múltiples y caóticas de los sen-

tidos. En esto Kant recoge la herencia empirista. Por otra, 

nuestras facultades cognoscitivas poseen unos esquemas lumino-

sos, que hacen posible el "conocimiento objetivo" de estos da-

tos recibidos de fuera., se trata de esquemas necesarios,que 

207) KrV. b,1. 
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no son fruto de un proceso psicolÓgico, sino que pertenecen 

a la estructura misma de nuestro conocimiento (208). Kant re-

coge aquí la herencia racionalista. Pero él quiere dar al 

planteamiento del problema un giro nuevo. 

Hasta ahora se ha tomado el objeto como norma, se

gún la cual tenía que regirse nuestro conocimiento. Sin em-

bargo, los intentos de deducir a priori algo sobre ellos, de 

modo que nuestro conocimiento se ampliara y enriqueciera, han 

fracasado. "Hágase por ver primera la prueba de si no adelan

tamos mas en asuntos de metafísica admitiendo que los obje -

tos han de regirse por nuestro conocimiento ... ocurre en es

to como con la primera idea de Copérnico, que no logrando ex

plicar bien los movimientos celestes si se admitía que toda la 

masa de estas giraba en torno al espectador, probó si no ten

dría mejor éxito haciendo girar al espectador y dejando, en 

cambio, a los astros en reposo" (209). Kant es consciente de 

haber dado un "giro copernicano" a la filosofía con ello no 

ha pretendido, como muchos creen y dicen, demoler la metafí-

sica, sino buscar unas bases seguras donde pueda asentarse 

con firmeza. Por ello ~e adentra en la mente humana para ir 

descubriendo paulatinamente las condiciones de ser posibili-

208) B,78. 

209) B, XVI , 5. 
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dad. 

La filosofía se convierte en un primer momento en 

la ciencia de las condiciones trascendentales del conocimien-

to. Ella descupre la estructura espacio-temporal de la sensi-

bilidad, que informa las impresiones sensibles y origina el 

fenómeno (210), y las categorías del entendimiento, que se 

sintetizan con el fenómeno, haciendo posible el "conocimiento 

objetivo" (211). Pero la ciencia debe aspirar a una sistemati-

zación de objetos. La sistematización puede realizarse en tres 

niveles distintos, la totalidad de lo doble en la intuición 

externa (Idea del Mundo); la totalidad de lo doble en la in-

tuición exterior (Idea del alma): la totalidad de ambas en una 

unidad absoluta (Idea de Dios). Estas son las ideas de la ra-

zón pura que gu1an el conocimiento en esta labor Última de sis

tematización (212). Lo metafÍsico tiene, segÚn esto un carác-

ter ambivalente. "De un lado, no alcanza a las cosas tales co 

mo son en si mismas; pero, por otro, es inevitable, porque de 

la estructura misma de la experiencia de los objetos, arranca 

el Ímpetu por el cual tenemos que forjarnos una Idea de la to-

talidad de objetos de toda posible experiencia (213). 

210) B, 33-73. 
211) B, 89-169. 
212) B,367-396. 
213) ZUBIRI, o.c. 97-98. 



- 150 -

Para Kant la tarea de la filosofía no termina aquí. 

Si así fuera no le estaría permitido alcanzar la realidad,que 

trasciende y está fuera del ámbito de la razón humana. Sin em 

bargo el hombre en su interior encuentra otros hecijos que le 

abren camino a lo trascendente. Se trata de la conciencia mo-

ral, un Faktom, que no consiste en un "sentimiento empÍrico", 

sino en un "deber". La conciencia moral se manifiesta de mo-

do eminente en el "imperativo categórico", función de la ra-

zón, en cuanto impera, en cuanto "práctica" (214). El hombre, 
'l. 

sujeto a este impe.rativo, está fuera de toda conexión de ob-

jetos; es una sustancia libre . . Pero en tanto que persona li-

bre tiene un "objeto", una "realidad-bien", que determina su 

querer. De ella no tenemos un conocimiento científico, sino 

que conocemos mas bien su "exigencia": es un postulado. Aho-

rabien no se trata de algo admitido sin intelección, o exi-

gido sentimentalmente, sino de algo necesariamente postulado 

por el objeto de la voluntad pu~a, con una necesidad inteli-

gible e inteligida". Estas postulados son, junto con la li-

bertad del hombre, la inmutalidad del alma y la existencia de 

Dios ( 215). 
, 

Las ideas de la razon pura adquieren alcance real 

214) Kritik der praktischen Vernunft. 55-58. 

215) KpV. 216-241. 
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por las exigencias mismas del hecho moral. A través de la ra-

zón práctica adquieren un fundamento objetivo, "objektive 

Realitat" (216). Para Kant lo que nos permite llegar hasta 

aquí es la "creencia". Muchas veces se ha pensado que frente 

a la "certeza" (Gewissheit) de la razón pura, que no puede al 

canzar la realidad trascendente, Kant se ha refugiado en la 

"fe" (Glauben) irracional para llegar a Dios y a la e:rítali-

dad humana, sin embargo la creencia no se opone, ni carece en 

absoluto de intelección. "Es el estado del espÍritu en que 

queda la mente, cuando por necesidades rigurosamente intelec-

tivas, trasciende, sin comprender el "como", los lÍmites de lo 

trascendental" (217). De todo elló resulta: que lo trascenden-

te es absolutamente real, que de lo trascendente tenemos ver-

dades absolutas y que estas verdades se fundan en una necesi-

dad intelectivamente demostrada, al ahondar de las condicio-

nes de posibilidad de la realidad libre. 

Buscábamos la filosofía y nos hemos encontrado con 

dos saberes: el conocimiento trascendental de la razón pura y 

el conocimiento de lo trascendente de la raíz práctica. ¿Qué 

es, entonces, el saber filosÓfico?. Ambos saberes son obra de 

una misma razón, que tiene dos aplicaciones distintas, una a 

las intuiciones cognoscitivas y otra al hecho moral se trata 

2 1 6 ) Kp V , 2 4 3 . 

217) ZUBIRI, o.c. 107. También DAVAL mediante el estudio del 
esquematismo se inclina a pensar que el Kant del Opus 
postumum ha puesto los fundamentos de una "metafísica 
real "· La Metaphysigue de Kant, Paris, 1951, 267 ss. 

.,..._ 
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de ver, para llegar a la Última raíz del problema, que es la 

razón en si misma. La filosofía abandona el conocimiento de 

la realidad objetiv~ en su dimensión Última, como tarea prima-

ria, deja de ser ontología, para convertirse en "una ciencia 

de los principios de la razón, de los principios del saber.Es 

una metafísica como ciencia de la razÓn" (218). Sin embargo 

no debe olvidarse nunca que el estudio de la dinámica especu-

lativa, no es el término del saber filosÓfico. Toda la inves-

tigación de la 6rítica de la razón pura termina en la 6rÍti

ca de la razón práctica. En la primera intentdresolver la 

pregunta, metafísica, "¿que puedo sabet?"; en la segunda, la 

pregunta moral "¿que debo hacer?". Pero resueltas ambas,aun 

queda el problema religioso, "¿que puedo esperar?", que jun-

to con las dos preguntas anteriores, encuentra su acabada so-

lución en la respuesta que se de a "lo" que es el hombre". 

"En el fondo se podría poner todo esto en la cuenta de la an-

tropología, porque las tres primeras cuestiones se refieren 

a la Última" (219). La metafísica a la que Kant aspira se ba-

21 8 ) Ib id • 111 . 

219) 

y 
Sobre el saber filÓsÓfico, trad.esp. de Marias. Madrid, 
1943, 45. En el analisis del conocimiento humano de la 
CrÍtica de la razón pura ve Heidegger un intento de "ca 
mino hacia la metafísica".Una antropología enraizada en 
la Ernbildungskraft, donde se implican entendimiento y 
sensibilidad, manifiesta la temperalidad originaria del 
hombre, en cuyo horizonte podrá aparecer el ser. Mdnt 
und das Problem der Metaphysik, Frankfort, 1951,117-184. 
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sa en una antropología, en un análisis del hombre que permi -

tirá medir el alcance de su conocimiento. 

Como acabamos de ver, Kant reune en si las dos li-

neas principales del pensamiento moderno, racionalismo y em 

pirismo, que intenta superar planteando de nuevo radicalmen

te el problema de la filosofía. Pero, además, Kant ha abier

to el pensamiento del siglo XI¡, que se mantiene todavía en 

los cauces de la modernidad. De nuevo volvemos a encontrar en 

él bajo matices distintos dos lineas de pensamiento centra -

les, idealismo y positivismo, dentro de la variedad de posi

ciones adyacentes. Kant ha valorado en mucho el poder del es

pÍritu. Pero los grandes maestros del idealismo, que le si 

guieron le reprocharán que se ha quedado corto. Su intento 

consistirá en ahondar y potenciar mas el poder espiritual del 

yo, siendo como la realidad entera se despliega desde ~l.Por 

este camino avanza el idealismo progresivamente hasta Hegel, 

desintegrándose después en direcciones distintas algunas de 

las cuales adoptarán un sentido opuesto. Por otra parte la 

actitud empirista, que Kant intentó sintelizar con el poder 

penetrante de la razón, pero que no lo consiguiÓ definitiva

mente, renace de nuevo en la actitud positivista, que bajo 

formas distintas atraviesa buena parte del siglo XIX y tras

furmada llega hasta nosotros. Idealismo y positivismo, en 

cuanto actitudes fundamentales, son paralelos al racionalis-
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mo y el empirismo. En un caso la filosofía se construirá des

de el poder del espíritu, en otro desde los datos de la expe

riencia sensible. Una exposición matizada del concepto de fi 

losofía en el siglo XIX se trascendería por su amplitud el 

carácter y la extensión de este capítulo de la memoria. Por 

ello vamos a exponer como símbolos de las actitudes fundameg 

tales del ideqlismo y empirismo, el concepto que tienen He-

gel y Comte del saber filosÓfico. En cuanto a las nuevas po-

V siciones que se inician en el siglo XIX, nos ha parecido con

veniente verlas desde la perspectiva del pensamiento actual, 

en el que han llegado a una cierta madurez. 

HEGEL ha llevado a sus Últimas consecuencias la 

postura idealista, se siente heredero del pensamiento de 

Kant, de Fichte y de Schelling, pero cree que debe superar 

sus conclusiones. No comparte el criterio de que la filoso -

fía deba empezar por un aná1isis crítico de la razón, como 

instrumento del pensamiento. Criticar éste, es estar ya pen-

sando. "Querer conocer antes de conocer es absurdo, tan ab-

surdo como el propósito de aquél cierto escolástico de em-

pezar a nadar antes de arriesgarse en el agua" (22o). La fi-

losofía debe partir mas bien del estudio del desarrollo dia-

220) HEGEL. Enciclopedia de las ciencias filosóficas, trad. 
esp. Madrid, 19j7, I, 26-7; Encykl. & 10. 
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léctico del espíritu. "El punto de partida es este mismo ac-

. , 
to libre de pensamiento, por el cual se lleva a esa reg1on, 

donde no existe sino por si mismo, y por consiguiente, engen 

dra y se da a si mismo en objeto" (221). Introducirse en la 

filosofía es recorrer este camino. 

La historia de la realidad seguirá los mismos pasos 

y será un despliegue de la historia del espíritu. Por eso el 

que quiera adentrarse en el Último sentido y en el proceso de 

las cosas, debe iniciarse primero en esta historia. Para He-

gel la Fenomenología del espíritu deberá ser la introducción 

a la filosofía. 

La Fenomenología presenta al espÍritu en su lucha 

dramática por alcanzarse y conquistarse en su infinitud. Es-

ta conquista ha de hacerse en grados sucesivos. El primero 

de todos es la conciencia, y dentro de ella la certeza sensi-

ble que nos da el "esto" de las cosas en su inmediatez y con-

creción. La intuición sensible es, en cierto modo, violenta y 

forzada por su exterioridad. Por eso se eleva el espÍritu al 

pensamiento conceptual que, a través de la mediatez del fenó-

meno, reconoce la esencia ultrasensible de las cosas dentro 

de una cierta universalización (222). Pero esta "conciencia-de" 

221) Ibid. & 17. 

222) Phanomenologie des Geistes. Hamburg. Meiner. 19526. 79-
129. 
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algo, se resuelve en la autoconciencia, el grado segundo de 

la ascensión del espÍritu. La autoconciencia adopta formas di 

versas y sucesivas, afirmándose, en sí y enfrentándose al 

mundo y a las otras conciencias hasta que acaba enfrentándose 

con la Con~iencia divina. Frente a frente en el estado de 

"conciencia infeliz", se ve subordinada e identificada con 

ella. Por esta unificación la conciencia humana reconoce que 

es la conciencia absoluta, entrando así en la tercera etapa 

de su ascensión, la razón (223). 
/ Hasta ahora la realidad del mundo parec1a algo dis 

tinto y opuesto a la conciencia. Ahora la conciencia alean -

zando el nivel de la razón, se sabe ser la realidad entera. 

"Die Vernunft ist die Gewi heit des Bewn tseins alle Realit3.1; 

en sein" (224). Para que la certeza se convierta en verdad, 

debe justificarse. La justificación es una penetración en su 

realidad. Hegel reconoce esta etapa del espÍritu en la inves 

tigación renacentista de la naturaleza y en las recientes in 

vestigaciones sobre el hombre (fisiognómica de Lavater y fre 

nología de Gall). Sin embargo el hombre reconoce en sí de mo 

do especial la acción de la Razón, cuanto se integra en la 

comunidad. Liberado de la individualidad se encuentra incor-

porado a la tarea del estado. Sin embargo, no termina 

223~ Ibid. 133-171. 
224) Ibid. 176. 

" aqul 
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el ascenso. La autoconciencia se eleva desde el nivel de la 

razón al del espÍritu. En este estadio se da la experiencia 

de la ley moral, en unos casos en forma de ley natural, en 

otros como "mundo de cultura", que se opone a aquella en una 

explosión de libertad, hasta que la conciencia acaba sintién 

dose identif icada con la voluntad universal. El paso siguien 

te es la religión, en la cual la conciencia se enfrenta con 

el Espíritu absoluto hasta que en l a religión revelada se 

siente identificado con él. Hasta ahora el espíritu se ha ve-

nido enfrentando con algo, que le distanciaba de si y no le 

permitía la absoluta autopresencia en la perfecta identidad. 

Esto se logra en el saber absoluto, en ·que el Espíritu se sa-

be como Espíritu sin mediación alguna. "Das Zies, das absolu-

te wissen , odu der sich des geist wissende Geist" (225). 11 La 

conciencia se ha apropiado ahora todo el No-Yo, ha entrado 

en mediación con todas las objetividades, asimilándolas como 

momentos de su propia riqueza. Se ha alcanzado de este modo 

la fase del para si, el yo se ha enajenado de todas las ena

jenaciones, pero reteniéndolas al mismo tiempo dentro de si 

como su historia asimilada. Es un final místico (226). 

225) Ibid. 564. 

226) BLOCH. El pensamiento de Hegel. México 1949, 61. Para 
todo el proceso del conocimiento tal como se estructu-
ra en la Fenomenología cfr. MOOG,Hegel y la escuela 

hegeliana,Madrid,1931, 149-198, y sobre todo HYPPOLITE, 
Genese et structure de la Phénoménologie de l'esprit de 
Hegel, Paris 1946. 
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Este proceso del espíritu implica el mismo proce-

so en la realidad. Desde los orígenes de la filosofía se ha 

bÍa subrayado la estrecha conexión entre el pensamiento y 

el ser. Sin embargo esta relación ha sido vista de formas 

distintas. Para el pensamiento griego el logos des-vela el 

ser, para el pensamiento moderno la razón re-presenta el ob 

jeto; pero al llegar a la cumbre del idealismo, el espíritu 

re-produce la realidad. Hegel dirá como afirmación funda -

mental de su sistema que "lo que es racional es real y lo 

que es real es racional". Hay una identidad necesaria, total 

y sustancial entre la razón y la realidad, de modo que el 

proceso de aquella se reproduce en esta. El punto de parti-

da es el ser puro, indeterminado, correspondiente al pensa-

miento puro e inmediato (227). El ser se convierte en no-ser 

y de esta tensión brota el devenir, que conduce a la exis-

tencia. La Idea pura, como Dios antes de la creación, se ha 

desplegado después en el mundo,deviniente, saliendo fuera de 

sí (228). Pero a esta exteriorización de la idea en la natu 

raleza sucede una progresiva interiorización, primero en el 

espíritu subjetivo, el hombre, y después en el espíritu ob-

jetivo, el derecho, la moralidad y la eticidad (229).Termi-

227) Lo~ik I 54. 

228) Ibid. II, 157-162. 
229) Encykl. & 483 ss. 
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nada la fase de objetivación del espíritu en la historia,re 

torna a la absoluta inmediatez y autopresencia de si mismo, 

entrando en la Última etapa de su evolución, el Espíritu ab

soluto se exterioriza en la forma objetiva de la intuición, 

como arte; se interioriza en la forma subjetiva del senti -

miento, como religión y se sintetiza en la forma subjetivo

objetiva del pensamiento, como filosofía (230). 

Con esta perspectiva podemos ya entender el con -

cepto hegeliano de la filosofía. La filosofía debe penetrar 

y seguir el proceso de la realidad, que es el mismo proceso 

del espíritu. Ahora bien, tres son las grandes etapas de es

ta evolución. "La idea se manifiesta primeramente como pen

samiento idéntico a si mismo, y, al mismo tiempo, como acti-

vidad que se opone a si misma, a fin de ser para si" (231). 

La filosofía será un sistema circular. En primer lugar se 

ocupará de la idea en si y será LÓgica; en segundo lugar, 

de la idea en su existencia exterior fuera de si y será Fi-

losofía de la naturaleza; por fin de la idea que se recoge 

en si y para sí y será Filosofía del espíritu. Pero donde 

se encuentra la filosofía de modo eminente es en la Última 

etapa de la evolución del EspÍritu absoluto. Superadas to-

230) Ibid. & 553 ss. 

231) Ibid. & 18. 
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das las enajenaciones el EspÍritu retorna plenamente así. La 

filosofía será "la idea, que se piensa a si misma" (232).En-

tonces se alcanza la perfecta . "La 

idea eterna en si y por si , se actua, se produce y se gira a 

si misma eternamente como espíritu absoluto" (233). Aquí ter-

mina y culmina el saber filosófico. La polaridad que hemos 

venido atestiguando en la filosofía entre el espíritu huma-

no que tiende a penetrar en el fundamento Último de las co-

sas ha sido superado. No exista tal distinción polar. Por el 

contrario el Espíritu y el ser se identifican, de modo que 

la autopresencia perfecta del Espíritu es el descubrimiento 

de la raíz Última del ser. 

Decíamos que en el siglo XIX aparecen de nuevo las 

dos actitudes filosóficas que encontramos en el pensamiento 

moderno que precediÓ a Kant. En él confluyeron el raciona -

lismo y el empirismo, pero no quedaron definitivamente sinte-

tizados y unificados. Por el contrario, a medida que avanza 

el s. XIX, al tiempo que se desintegra el idealismo, surge 

cada vez con mas fuerza el movimiento positivista. Se trata 
' 

en efecto de un vasto movimiento filosófico, que llega a 

convertirse en la segunda mitad del siglo en una actitud ca-

si general de la época. Junto con un positivismo social, 

232) ibid & 574. 
233) ibid & 577. 



- 161 -

representado con mas o menos autenticidad y amplitud por 

Saint Simon, Proudon y Comte, habrÍa que anotar el positi

vismo utilitarista de Bentham y Stuart Mill, el positivis

mo evolucionista de Spencer y Haeckel y lo que pudieramos 

llamar positivismo pragmatista de Peirce y James. Los moti 

vos y los enfoques del pensamiento son tan diversos que 

apenas podríamos incluirlos bajo un denominador común, sino 

fuera porque en el fondo late una misma actitud. En ella va 

incluida un nuevo concepto de filosofía, que conviene escla

recer para completar nuestra perspectiva histórica del si

glo XIX. Sin embargo hemos preferido elegir el ejemplo mas 

típico para simbolizar en él la concepción positivista de 

filosofía, Augusto Comte. Ello nos resultará tanto mas ven

t a joso, cuanto que él mismo ha reflexionado temáticamente so 

bre este problema al comienzo de su Cours de Philosophie po

sitive, que empieza a publicar en el año 1830. 

Comte asiste a dos importantes acontecimientos in

telectuales, la desintegración del idealismo alemán y el nota 

ble progreso de las ciencias naturales. La actitud idealista, 

radicalmente especulativa, había exagerado y hasta deformado 

su propio alcance, entrando por reacción en un grave perio

do de crisis. En cambio Comte veía desde Galileo y Newton 

hasta Fourier un progreso ininterrumpido de las ciencias de 

la naturaleza. Para él no ofrecía dificultad que si la filo-
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sofía había de ser una ciencia rigurosa, tenía que abandonar 

la actitud idealista, que pertenecía ya a otra etapa de la 

historia. Dos son las coordenadas que encuentran vigorosamen 

te el problema de la filosofía misma, la dimensión histórica 

y la social. La filosofía en cuanto saber absoluto y peremne 

no existe; es, mas bien, un momento del espíritu humano, so

cialmente organizado. El hombre está integrado en una estruc 

tura social y en un estadio de la historia. Hay una profunda 

integración de los individuos en la sociedad de manera que to 

dos se influyen y convienen en un conjunto de ideas nacidas 

espontaneamente de ellos. Este conjunto de ideas,elevadas a 

su máxima generalidad dentro de un determinado estado social 

constituye la sagesse universelle sobre la que se construirá 

la filosofía. Esta sabiduría universal" contiene ideas Últi

mas, que fundan todas las demás e incluso la estructura misma 

de la sociedad. Cuanto estas ideas se hacen tema de la reflé 

xión intelectual surge la filosofía, en sentido amplio. Se 

diferencia de la sabiduría en su mayor grado de generalidad 

y en su sistematización, pero en el fondo coincide con ella. 

"La filosofía es, en términos generales, aquel saber racio -

nal acerca de las cosas y de los hombres, que en Última ins

tancia determina el regimen de vida del espÍritu humano so

cialmente considerado" (134). 

134) ZUBIRI, CLF. 126. 
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La otra coordenada que encuadra el planteamiento 

del problema de la filosofía es precisamente la dimensión his 

tórica. Comte ha tomado de Hegel la idea del espíritu objeti

vo y la ha trasformado en la de "estado". Se trata de un con 

junto de ideas, orgánicamente unificadas, compartidas por los 

hombres de una comunidad, que fundan y rigen las estructuras 

~ los acontecimientos sociales. y'Estado" es algo en que "se 

está", pero porque antes se "ha estado" de otra manera.El es 

tado implica, pues, una estructura (ordre) y un progreso 

(progres). Hay una intrínseca unidad entre estos dos mamen

tos. Todo orden proviene de otro y conduce a otro. Es un "or 

den progresivo" o de un "progreso ordenado". Pero no se tra

ta de una mera sucesión, sino de un proceso estructural. La 

ley fundamental del espÍritu humano radica en la conexión ne 

cesaria entre orden y progreso y en este horizonte hemos de 

situar el problema de la filosofía. La filosofía será el fun 

damento y la expresión de cada estado. Por ello no existirá 

"la" filosofía, sino "distintos tipos de filosofÍa", no solo 

en cuanto su contenido, sino en la forma misma de su pensa -

miento. Por ello Comte encuadra su concepto de filosofía,que 

considera definitivo, dentro del tercer estadio de la evolu

ción del espíritu humano. Después del estadio teolÓgico, en 

que el hombre se explicÓ los hechos del mundo por agentes so 
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brenaturales y del metafísico, en que los explicó por entida 

des abstractas inmanentes de las cosas, se ha inaugurado por 

fin el estadio positivo en que la filosofía y la ciencia al 

canzarán progresivamente su perfección (235). La filosofía, 

segÚn esto, está encuadrada social e históricamente.Pero¿qué 

es la filosofía positiva?. 

Para responder a esta pregunta necesitamos previa-

mente conocer su punto de partida, su método y su objeto.Así 

lo hace el mismo Comte en el Curso de filosofía positiva,pe

ro antes adelanta en el prÓlogo unas ideas de suma importan-

cia, que pueden hacer prever toda la reflexión posterior. 

"Empleo la palabra filosofía en la acepción que la dieron 

los antiguos y particularmente Aristóteles, como designando 

el sistema general de las concepciones humanas; y, al añadir 

la palabra positiva, anuncio que considero esta materia espe 

cial de la filosofía, que consiste en examinar las teorías, 

en cualquier orden de ideas que sea, teniendo por objeto la 

coordinación de los hechos observados" (236). Veamos, en pri 

mer lugar, como se origina la filosofía. El hombre está ro-

deado de cosas que permiten, favorecen o dificultan su vida. 

Ante ellas se extraña y se asombra (L'etonnemment),pero no 

235) Nos ocuparemos con mas detalle de los estadios de la 
evolución, al tratar de la historia en la segunda par
te de la memoria. 

236) Cours de Philosophie positive. Paris, 18642 ,1, Avertis
sement,5. 
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" puede detenerse aqu1. Tiene una urgencia vital que le lleva a 

usar estas cosas eficazmente para realizar su propia vida. El 

saber es, por tanto una exigencia de ordenamiento de las im-

presiones que producen estas cosas. Con él podemos prever su 

comportamiento y así proveernos para el nuestro. "Science, 

d' ou prévoyance; prévoyance, d' ou action" (237). Existe un 

proceso dialéctico entre hechos (faits) y teoría (théorie), 

que pone en marcha cada uno de estos estadios del espíritu y, 

por tanto, da origen a las distintas formas de la filosofía. 

"Consiste en la necesidad para toda época de una teoría cual-

quiera para unir los hechos, combinada con la imposibilidad 

evidente . . • de formar teorías segÚn las observaciones" (238). 

La teoría debe estar fundada en los hechos, pero para unir e 

interpretar los hechos se debe partir de una teoría inicial. 

Ahora bien este círculo hechos-teoría se rompiÓ en la etapa 

primera de la historia por la imaginación .teolÓgica que expli 

có los hechos desde los agentes sobrenaturales. La actitud me 

tafísica, que sucediÓ, destruyó aquella y sirvió de transi -

ción al saber positivo. La urgencia vital, que pone en marcha 

la filosofía, va a seguir ahora un método distinto. 

"En nuestras explicaciones positivas, incluso las 

237) Ibid. 51. 

238) Ibid. 12. 
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mas perfectas, no tenemos la pretensión de exponer las cau -

sas generales de los fenómenos •.. sino solamente analizar con 

exactitud las circunstancias de su producción, y de relacio

narles unos con otros por las relaciones normales de sucesión 

y semejanza" (239). En estas palabras expone Comte lo mas sus 

tancial de su método filosóf ico. No le importan las causas. 

Aristóteles habÍa situado en esta dimensión el saber cientí

fico. Ciencia era conoder por las causas, trascendiendo las 

apariencias de las cosas e incluso sus esencias hasta remon

tarse al origen de donde todos proceden. Comte aspira solo a 

conocer los fenómenos las cosas tal como se nos presentan. 

Se trata, pues, de f enómenos observables, manifiestos, acce

sibles a la observación, y además verificables, para cualqui~ 

ra que se enfrente con ellos. Además, puesto que los hechos 

han de ser observados y verificados con el mayor rigor, debe 

rá utilizarse el método científico, que permitirá alcanzar

los con la máxima objetividad. Ahora bien como la ciencia se 

mueve en el plano de lo observable, no podrá pretender en mo 

do alguno descubrir las causas, el "por qué", sino que se li

mitará a analizar el "cÓmo". El análisis de su producción per 

mitirá después establecer entre los hechos unas relaciones 

que conduzcan a las leyes naturales. "El carácter fundamental 

239) Ibid. 16-7. 
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de la filosofía positiva es mirar todos los fenómenos como 

sujetos a leyes naturales invariables, cuyo descubrimiento 

preciso y la reducción al menor número posible son el fin de 

todos nuestros esfuerzos" (240). 

El objeto de la filosofía está en relación estre -

cha con su método. No pretende en modo alguno coleccionar 

los hechos cientÍficos (empirismo filosófico), ni tampoco 

saltar por encima de estos hechos (misticismo filosófico),si-

no inducir lo mas general de las relaciones científicamente 

conocidas. "Por filosofía positiva, comparada con las ciene 

cias positivas, entiendo solamente el estudio propio de las 

generalidades de las diferentes ciencias, concebifias como 

sometidas a un método único, y como formando las diferentes 

partes de un plan general de investigaciÓn" (241). La filo-

sofía ya no se ocupará del ente, como en Aristóteles,ni tam

poco del"objeto", como en Kant, sino del hecho cientÍfico,pe-

ro no en su individualidad, sino en su generalidad. El resul 

tado será, una visión totalitaria del universo. El universo 

no será la "naturaleza", como fuerza originaria y transempí-

rica, que todo lo engendra, sino en conjunto de hechos rela-

cionados es~áticamente por semejanza y dinámicamente por fi-

240) Ibid. 16. 

241) Ibid. Avertis. 6 
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liación. Hasta podríamos hablar en cierto sentido de catego-

rías distintas. En primer lugar lo matemático, como base fo~ 

mal de la unidad de todos los hechos; después lo astronómico , 

lo físico y lo químico; por fin lo fisiolÓgico (biolÓgico) y 

lo social. El conjunto de estas categorías constituye unto-

do, un sistema general de hechos o fenómenos, que es el térmi 

no a que aspira la filosofía en su investigación (242). Este 

resultado de la filosofía positiva, permitirá después resol -

ver la crisis histórica del momento y servir de base a una mo 

ral de la humanidad, que encauce el sentido auténtico de la 

historia (243). 

6.- LA FILOSOFIA EN EL PENSAMIENTO ACTUAL. 

Hemos querido representar las diversas concepciones 

de la filosofía en el siglo XIX, eligiendo a Hegel y Comte co 

mo exponentes típicos. Con ello hemos prescindido de los dis 

tintos matices de la labor filosÓfica, para escoger las dos 

actitudes fundamentales, idealismo y positivismo, que artic~ 

lan todo el siglo. Cuando entramos en el nuestro, no es de ex 

trañar que pervivan estas dos actitudes. La idealista ha adoE 

tado formas distintas, que van dewde el neoidealismo de Crooe 

242) Ibid. 46-88. 

243) ZUBIRI, o.c. 149-162. 
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y Brunschvicg a las posturas neokantianas de las escuelas de 

Marburgo (Cohen,Natorp) y Baden (Windelbaud, Rickert).También 

pervive sostenido en buena parte por las circunstancias polí

ticas comunistas, el materialismo dialéctico , pensamiento na

cido de la entraña del idealismo, pero cambiado radicalmente 

de signo. La herencia positivista se mantiene con vigor, aun

que con importantes modificaciones hasta nuestros dÍas (Car 

nap, Wittgenstein, Ayer, Reichenbach). Pero el siglo XIX cono 

ció también algunos pensadores, que casi le pasaron desaper

cibidos y que habÍan de proyectarse fecundamente en nuestros 

tiªmpos.Por una parte renacía la tradición metafísica y se 

volvía a la investigación del ser en su ultimidad (Bolzano, 

Rosmini, Gioberti, Gratry Brentano y la renovación escolás

tica). Por otra, como reacción al idealismo, que había casi 

perd~do la realidad humana, se volvíá a la vida del hombre y 

a su historia (Kierkegaard, Nietzsche, Dilthey). 

Ambas posturas, al cambiar, el siglo, van a dar ori 

gen al pensamiento mas nuevo y fecundo de nuestro tiempo 

Husserl y Bergson abrirán los caminos. En un caso la atención 

se centrará en el hombre desde el vitalismo de Ortega y el 

~spíritualismo de Lavelle, Le Senne y ~tefanini, hasta el exi~ 

tencialismo de Marcel, Jaspers y 0artre. De otro lado la acti 

tud metafísica será compartida en una u otra forma por la fe

nomenología de Hussera y Scheler, por las corrientes cada vez 



- 170 -

mas vigorosas de la neoescolástica y por hombres como Heideg-

ger, Hartmann, Whitehead y Zubiri, que pretenden ahondar en 

la constitución misma de la realidad (244). Para dar una bre-

ve perspectiva de como se entienda la filosofía en el pensa-

miento actual, elegiremos también unos ejemplos típicos • En 

primer lugar el materialismo dialéctico y el neopositivismo 

representarán la herencia actualizada del s. XIX. En segundo 

lugar Hussere y Heidegger podrán representarnos dos aspectos 

fundamentales de la renovación filosófica de nuestro tiempo. 

Así tendremos una perspectiva de la aporética situación en 

que la filosofía misma se encuentra hoy inmersa. 

El pensamiento positivista del siglo XIX se ha pro-

longado en el nuestro en la forma de neopositivismo. El neopo 

sitivismo actual tiene dos raíces principales. Por una parte, 

como acabamos de notar, la pervivencia y el apausamiento de 

la actitud empirista y positivista, que reacciona violentamen 

te contra la dirección metafísica y cosmovisional del neokan-

tismo, la fenomenología y la filosofía existencia. No otra cij 

sa hizo el empirismo frente al racionalismo y el positivismo 

frente al idealismo. Por otra parte la evolución de la físi-

ca y matemática modernas. Las ciencias naturales procuran eli 

244) Seguimos en este panorama el esquema de BOCHENSKI, 2 Euro aische Philoso hie der Ge euwant, München, 1951 . 
bibliografla amplia y bien seleccionada). 
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minar desde finales del siglo XIX todos los restos de conceE 

tos metafísicos que aun conservaban y atenerse solamente a 

los datos empíricos. Junto con esta tendencia, está la acti-

tud lÓgico-axiomática que pretende interpretar los hechos ex 

perimentales mediante una formalización matemática. Axiomati 

zación y verificación será actitudes de la ciencia actual que 

se trasvasen al neopositivismo. Así se ha puesto en marcha es 

te movimiento filosófico. Entre los hombres que lo cultivan, 

existen diversidad de temática y de enfoque, pero mantienen 

estrecha conexión por la unidad de propósito. Pretenden sa -

car a la filosofía de su nivel pre-científico y elevarla a la 

categoría de ciencia. "La historia de la filosofía especulati 

va, dice Reichenbach, es la historia de los errores de los 

hombres que plantearon preguntas que no podían contestar;las 

respuestas que a pesar de ello dieron pueden explicarse solo 

por motivos psicolÓgicos. La historia de la filosofía cientí 

fica es la historia del desarrollo de los problemas. Los pro-

blemas se resuelven no por medio de vagas generalidades,o por 

medio de pintorescas descripciones sobre las relaciones entre 

el hombre y el mundo, sino por medio de un trabajo técnico" 

(245). La filosofía necesita realizar una crisis de fundamen-

245) REICHENBACH. La filosofía científica. México.,1953,113.Cfb, 
NEURATH, Le developement du Cercle de Vienne et l'avenir 
de l'empirisme lo~igue,Paris, 1935. VON ASTER, Introduc
ción a la Filosof1a contemporánea, Madrid, 1961,259-281. 
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tos. Como la ciencia, tiene que clasificar y aprehender con 

exactitud y rigor sus presupuestos, para avanzar después en 

el descubrimiento de los hechos. Debe dejar de ser especula -

ción para convertirse verdaderamente en ciencia (246). 

Bertrand Russell, al prolo~gar el Tractatus de 

Wittgenstein, expresó en pocas palabras el propósito del neo-

positivismo . "Partiendo de los principios del simbolismo y de 

las relaciones necesarias entre las palabras y las cosas en 

cualquier lenguaje, aplica el resultado de esta investigación 

a las varias ramas de la filosofía tradicional, mostrando en 

cada caso cómo la filosofía tradicional y las soluciones tra 

dicionales proceden de la ignorancia de los principios del 

simbolismo y del mal empleo del lenguaje" (247). Se trata de 

trazar las verdaderos lÍmites del pensamiento o mejor, del 

lenguaje~ No podemos trazar los lÍmites del pensamiento, por~ 

que necesitaríamos estar sobre él, a ambos lados de este lÍ-

mite. Pero si debemos hacerlo en el lenguaje y esta tarea hay 

que cumplirla con tal rigor y seriedad, que "todo aquello que 

puede ser dicho, puede decirse con claridad; y de lo que no 

se puede hablar mejor es callarse" (248). 

246) Para exponer el concepto neopositivista de filosofía,he
mos elegido el Tractatus lÓgico-philoso~hicus de Wittgens
tein. Madrid, 1947, por ser una obra clasica, aunque en 
algunos aspectos esté superada hoy. 

247) Ibid,9. 
248) Ibid. 29. 
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"El mundo es todo lo que acaece". Existen en él co 

sas (Dingen) con una estructura espacio temporal que consti-

tuyen "su sustancia". Pero además estas cosas tienen una con-

figuración, cambiante y variable que las conexiona y entrela-

za en los hechos. "La configuración de los objetos forma el 

hecho atómico". "En el hecho atómico los objetos dependen 

unos de otros como los eslabones de una cadena"."La totali-

dad de los hechos atómicos existentes es el mundo" (249). 

Wittgenstein ha diseñado en su conciso lenguaje una visión 

del mundo inspirada por la ciencia. El mundo tiene un tras-

fondo sustancial, constituído por las cosas, los objetos,.So-

bre él se nos presenta el aspecto fáctico, relacional y diná 

mico, los hechos (Tatsachen). "Nosotros nos hacemos figuras 

de los hechos" (249'). La condición ideal para expresar el 

mundo sería tener un nombre para cada elemento. Nosotros so-

lo podemos hacernos patentes "hechos" singulares, dados aquí 

y ahora. Pero nuestros conceptos, en cambio designan grupos 

genéricos. Un concepto o una clase sería, segÚn la expresión 

de Frege, como "un lugar vacÍo", un sÍmbolo, en el cual pue-

den ser insertados los diversos objetos, que se encuentran 

en determinadas relaciones entre sí. Lo que ocurre en reali-

249) Ibid. prop. 1,2.201, 2.0B72, 2.03, 2.04. 
24~? Ibid. p.2.1. 



- 174 -

dad es que nos hacemos imágenes, figuras (Bilder) de los he-

chos. 

Ea figura y el hecho tienen una determinada rela -

ción, que consiste en algo, que poseen en común, la "forma de 

figuraciÓn". "La forma de figuración es la posibilidad de que 

las cosas se combinen unas respecto de otras como los elemen 

tos de la figura" (250~. Es un símbolo que encierra la posi-

bilidad de que los hechos sean así. Y, en este sentido, la fi 

gura está "ligada (verk:nüft) a la realidad, llega hasta ella 

(es reicht bis zu ihr)" (251). Sobre la base de estas figu-

ras se construyen las proposiciones y sobre ellas, a su vez, 

el lenguaje. La totalidad de las proposiciones verdaderas 

constituyen la ciencia natural, que permite representarnos 

el mundo. Las proposiciones lÓgicas describen (berschreiben) 

el armazón del mundo o, mejor, lo presentan (darstellen). El 

mundo, por tanto, es mundo en cuanto se refleja en el lengua-

je. "Los lÍmites de mi lenguaje significan los lÍmites de mi 

mundo". "La lÓgica llena el mundo; los lÍmites del mundo son 

sus límites" (252). 

Yo soy mi mundo. Mi realidad se agota en mi visión 

250) Ibid. p. 2.151. 

2 51 ) Ib id • p • 2 • 1 511 • 

2 52 ) Ib id. p. 5 • 6 , 5 . 61 , Cfr. 4. O O 1 , 4. 11 , 6 • 1 2 4. 
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, 
del mundo. No tengo por que recurrir a un "sujeto" pensante o 

representante. El sujeto no pertenece al mundo, sino que es 

un lÍmite del mundo. El yo entra en la filosofía, por el he-

cho de que mi mundo es mi mundo. El mundo, por su parte, es 

el mundo de mi lenguaje. Yo no puedo decir nada del mundo co-

mo todo. Ello requeriría que la lÓgica atravesase los lÍmites 

del mundo y los contemplase desde el otro lado. Por esto debe 

mos prescindir de todos los problemas trascenaentes que reba-

sen los lÍmites de los hechos mundanos. Sería un falso plan-

±eamiento, viciado desde la raíz, pues significaría que hemos 

dilatado el lenguaje mas allá de sus lÍmites y que, por tanto, 

lo hemos usado en vano. "Lo que no podemos pensar, no podemos 

pensarlo. Tampoco, pues, podemos decir lo que no podemos pen 

sar" ( 253). 

Esta breve visión del propÓsito y el camino del neo 

· positivismo, nos permite ahora comprender su concepto de filo 

sofía, y para respetar la precisión y el rigor de su lengua-

je, nos vamos a limitar a trascribir unas proposiciones del 

Tvactatus, donde se expone con toda claridad. 

"4.111 

"4.112 

La filosofía no es una de las ciencias naturales. 
~La palabra "filosofÍa" debe significar algo que 
esté sobre o bajo, pero no junto a las ciencias 
naturales) 
El objeto de la filosofía es la aclaración lÓgica 

del pensamiento. 
Filosofía no es una teoría, sino una actividad. 
Una obra filosófica consiste esencialmente en elu 

cidaciones. 

253) Ibid. p.5.61 cfr. 5.632,5.641. 
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El resultado de la filosofía no son "proposiciones 

filosóficas", sino el esclarecerse de las proposiciones. 

La filosofía debe esclarecer y delimitar con preci

sión los pensamientos que de otro modo serían, por así 

decirlo, opacos y confusos". 

4.113. La filosofía delimita el campo disputable de las cien

cias naturales". 

La filosofía, según estas palabras, tiene por mi -

sión la aclaración lÓgica del pensamiento. El mundo de los he 

chos está conocido y representado de modo eminente por la 

ciencia natural. Pero es preciso purificar y precisar sus con 

ceptos y su~nguaje, hasta que sea posible construir un siste 

ma científico axiomático, que nos represente el mundo. Impar-

tará sobre todo el análisis lÓgico para apurar el conocimien

to científico. Mas allá no se puede ir. "El verdadero método 

de la filosofía sería propiamente éste: no decir nada sino 

aquello que se puede decir; es decir, las proposiciones de la 

ciencia natural- algo, pues, que no tiene nada que ver con 

la filosofía-; y siempre que alguien quisiera decir algo de 

carácter metafísico, demostrarle que no ha dado significado 

a ciertos signos en sus proposiciones". "De lo que no se pue-

de hablar, mejor es callarse" (254). 

264) Ibid. p. 6.53,7. 
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Procedente de la linea idealista segÚn hemos dicho 

ya, se han desplegado y han llegado hasta nosotros ~os movi-

mientes filosóficos de signo muy distinto. Por una parte la 

corriente idealista, en la forma del neokantismo y neohege -

lianismo sobre todo, que va perdiendo vigencia segÚn avanza 

nuestro siglo Por otra el materialismo dialéctico, cuya vi-

gencia hay en dÍa es grande por su estrecha vinculación a la 

vida entera de los paises comunistas. Ha nacido del pensa 

miento de Hegel, a través de los distbÍpulos de "la izquierda~ 

Marx ha tomado lo mas sustancial del pensamiento hegeliano, 

cambiado de sentido por Fenerbach. Ya no será lo finito un 

momento de lo infinito, sino que lo infinito se encierra y 

despliega en lo finito. La teología hegeliana debe sersusti-

tuÍda por una antropología. Pero Marx ha aprendido también 

de su amigo Augusto Cieszkowski que la historia debe entrar 

en la etapa de la acción, de la praxis. El destino futuro de 

la filosofía degerá ser la evolución de la verdad en la acti 

vidad. La metafísica hegeliana ha cambiado de sentido y va a 

ser puesta al servicio de la reforma social por la obra con-

junta de Marx y Engels. Ellos fundaron el materialismo dia -

léctico e histórico que implantará después Lenin en Rusia y 

que a través de la obra de Stalin y sus sucesores llega has-

ta nosotros (255). 

255) WETTER, El materialismo dialéctico. Madrid, 1963-15-287; 
.;. 
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Segun la concepción oficial soviética la filosofía 

es una cosmovisión y una metodología. Ambos aspectos de la 

labor filosóf ica se comprueban al analizar la relación entre 

la filosofía y las ciencias. Sobre esto versó la conf erencia 

de Kedrof en el Congreso de la Unión Internacional de Filoso 

fía de las Ciencias, celebrado en Zurich en 1954. En el pen-

samiento antiguo, la filosofía abarcaba todas las ciencias, 

era la "ciencia de las ciencias". Pero esta concepción pre -

sentaba el serio inconveniente de que lo particular quedaba 

absorb ido por lo universal. Por el contrario, en el pensa -

miento moderno las ciencias se han independizado de la filo-

sofía y han querido convertirse en filosofía, con lo cual se 

corre el riesgo de que lo particular suplante a lo univer 

sal. Solo Marz y Engels han encontrado la solución justa. 

Filosofía y ciencia no están en relación de subor-

dinación o antagonismo, sino de mutua penetración y complemeg 

tación. La filosofía establece el método del conocimiento 

científico e interpreta y unifica sus resultados. La ciencia, 

en cambio, proporciona el material concreto de los hechos pa-

ra las generalizaciones de la filosofía. Así se resuelve la 

. 1. 
BOCHENSKI,El materialismo dialéctico, Madrid, 1958,29-
87. Para la filosofla de Marx, especialmente CALVEZ,El 
pensamiento de Carlos Marx, Madrid, 19602. 
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tensión filosofía-ciencia mediante una solución justa y di~ 

léctica, que armoniza lo particular y lo universal. El filÓ

sofo debe, por tanto, familiarizarse con las cibncias y el 

científico con la filosofía de modo que consigan una cosmo

visión totalizadora, que generalice los resultados de la 

ciencia. SegÚn esto el objeto del materialismo dialéctico se 

rá investigar "las leyes mas generales del movimiento,del 

cambio y de ia evolución de la naturaleza, de la sociedad y 

del conocimiento, de cuya investigación resulta una imagen 

científica unificada del mundo" (Alexandrov) (256). La filo

sofía es, pues, método para esclarecer y perfeccionar el co 

nacimiento de las ciencias y cosmovisión, que estructura y 

unifica los resultados de ellas. 

Dos principios metodolÓgicos caracterizan de modo 

radical la filosofía marxista. El primero de ellos es la pre

tensión de unificar la teoría y la práctica. AsÍ lo pretendiÓ 

ya el joven Marx que creía llegada la era de la voluntad y 

de la trasformación del mundo. No se trata de investigar la 

realidad para descubrir la verdad, sino mas bien de partir 

de la realidad para dar a luz en ella a la verdad. Es necesa 

rio que "el mundo se descubra su conciencia, que se despier

te a si mismo del sueño, que se esclarezca sus propias ac -

256) WETTER, o.c. 291-6. 
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ciones" (Marx). Para hacer la verdad dentro de la realidad de 

ben estar unidas la teoría y la praxis. Hay que actuar desde 

fuera, llevando a los trabajadores la conciencia social. Así 

podrá ponerse en marcha el proceso de realización de la ver-

dad. Sin embargo, para acometer semejante empresa debe haber 

una organización que lleve la teoría al mundo obrero, para 

que éste la lleve a la práctica. 

Teoría y praxis se complementan e ilustran. La teo

ría para la práctica es la brújula que da las leyes de cons-

trucción del socialismo, que muestra el camino a seguir y se-

ñala sus enemigos. De un modo especial debe servir para pre -

ver y trazar cientificamente los planes del futuro y, al pro 

pio tiempo, sostener a las masas que se sientan agobiadas por 

el camino largo y dificultoso, que conduce hasta allÍ. La prác 

tica pone a la teoría en contacto con la experiencia. Gracias 

a ello, la teoría podrá ser revisada adecuadamente segÚn los 

resultados de la lucha comunista por implantarse en el mundo. 

"El materialismo dialéctico es el fundamento de la actividad , 
práctica de nuestro partido. Todos los problemas de su pro -

grama, su estrategia los resolvió y los resuelve el partido 

de Lenín y Stalin en completa coincidencia con la teoría del 

materialismo dialéctico" (Leonov). "El marxismo-leninismo en 

seña que la teoría, al desgajarse de la práctica, se anula, 

y que la práctica sin la luz de la teoría revelucionaría es 
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ciega" (Jruchef) (257). 

El partidismo filosófico es otro rasgo fundamental 

del materialismo dialéctico. Para entender este aspecto cier-

tamente extraño hemos de partir de la fÓrmula clásica de Le-

nin en su disputa con Struve . "El materialismo incluye, por 

así decirlo, en si el partidismo, porque en cada valoración 

de un acontecimiento nos fuerza a colocarnos directa y abier-

tamente en el punto de vista de un determinado grupo social". 

Es difÍcil comprender esta postura desde la exigencia de ob-

jetividad, que debe caracterizar siemp~e al saber filosófico. 

Pero si nos ponemos en el punto de vista de la concepción ma-

terialista de la historia se nos hará mas comprensible. Mien-

tras haya lucha de clases, no puede haber filosofía neutral, 

imparcial, cada uno de los grupos la hará en defensa de sus 

propios intereses. La imparcialidad de la que se glorían los 

. , 
pensadores de la sociedad burguesa es solamente una expreslon 

hipÓcrita, que oculta la adhesión al partido de los explotado-

res. La sociedad comunista, en cambio, no solo confiesa su par 

cialidad filosófica, sino que la toma como norma. Su filosofía 

esta hecha desde la mentalidad y las exigencias del proletari~ 

do. 

La parcialidad no dificulta la verdad, porque los 

257) Imid. 300-311 . 
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-
intereses de la clase trabajadora coinciden con la ley obje - . 

tiva del desarrollo social auténtico. Parece como si el pro-

letariado fuese portador de la revelación del sentido de la 

historia. El es el fermento de verdad, que penetra la reali-
, 

dad social y segun sus oaminos implica descubrir y realizar 

la verdad. Ahora bien, vimos ya como el partido comunista es 

la conciencia y la voz del proletariado. Segun esto la filo-

sofía debe guiarse por sus normas. "El contenido mas impor -

tante del principio marxista-leninista del partidismo en fi-

losofía consiste en la lucha consecuente por la realización 

de la polÍtica del partido comunista" (Alexandro~). Vemos,aho 

ra como se confirma, la estrecha coñexión entre teoría y pra-

xis, la praxis de la política comunista (258). Así, por ejem-

plo, el 26 de octubre de 1963, por citar un hecho reciente, 

el camarada Tcheou Yang uno de los dirigentes del Departamen-

to de propaganda del Comité central del Partido socialista 

chino se dirigía a los "trabajadores de la filosofía y de las 

ciencias sociales, exhortándoles a colaborar en la lucha en-

tre los marxistas-leninistas revolucionarios y los revisionis-

tas modernos. Pues "en tanto que son ideología y que forman 

parte de la superestructura de la sociedad, la filosofía y las 

ciencias sociales están en China, junto con las ciencias de 

258) 311-318. 
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la naturaleza al servicio de la base económica socialista y 

de las luchas polÍticas revolucionarias" (259). 

De acuerdo con esta concepción, la filosofía tendrá 

dos vertientes, una metafísida y otra práctica. "El materia -

lismo dialéctico, decia Stalin, es la concepción del mundo del 

Partido marxista-leninista •.• El materialismo histórico, la 

extensión a la investigación de la vida social de los princi-

pios fundamentales del materialismo dialéctico" (260).Por una 

parte investigará la realidad Última de todo, la materia, pa-

ra ver como desde ella por saltos dialécticos se desp~iega la 

vida y la conciencia. Después aplicará este proceso a la cons-

titución y a la evolución de la sociedad y de la historia,pa-

ra servir de base a la revolución, que se va operando. Así en 

filosofía, com~ conocimiento de la verdad, culmina en el esta-

blecimiento de la verdad en el seno de la realidad. Y la ver-

dad acaba liberándo al hombre de sus alienaciones y haciéndo-

le presente a si mismo y dueño de si mismo en la naturaleza y 

en la sociedad (261). Así todo el proceso histórico, cósmico 

y social terminará en un humanismo integral, en la creación 

del hombre por el hombre. 

259~ Pekin Information. I, 6-I-1964, 11. 

260) Cfr. BOCHENSKI, o.c. 113. 

261) LEFEBRE, Le materialisme dialectigue, Paris, 19493 , 151. 
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Hasta ahora hemos visto como perviven en nuestro 

tiempo las corrientes filosóficas del siglo XIX. Pero se han 

iniciado también caminos nuevos. Husserl ha abierto el pensa-

miento actual. Ha penetrado profundamente en la crisis filosó 

fica de finales del siglo pasado, ha .j estado sumergido en ella, 

pero ha sabido trazar un camino nuevo hacia el futuro. El 

idealismo había ahondado en las capacidades Íntimas del hom

bre, pero había descalificado la realidad exterior. El empi-

rismo positivista quería limitarse a los aspectos observa-

bles de las cosas y renuncia a una ulterior penetración en 

ella. En el fondo había una grave desconexión entre el espí-

ritu y la realidad. Aquella implicación estrecha entre pensar 

y ser, que había empezado a sostener el pensamiento desde los 

griegos se había falseado o se había perdido. Pero es que ade-

más, al revisar el panorama entero de la historia de la filo-

sofía nos encontramos con el hecho desconcertante de que aún 

no ha llegado a realizar su verdadero cometido. "La filoso-

fía, que es por su enfoque histórico la mas elevada y estric-

ta de todas las ciencias, y representa la indeclinable aspi-

ración de la humanidad a un conocimiento puro y absoluto •.. , 

no logra configurarse en verdadera ' ciencia" (262). No solo 

carece de un sistema de doctrina, sino que incluso las acti-

262) BUS ERL. La filosofía como ciencia estricta. trad. esp. 
Buenos Aires, 1951,12. 



- 185 -

vidades fundamentales y los métodos son cuestión de punto de 

vista o de concepción de escuela. Llevaba razón Kant al decir 

que no se puede aprender filosofía, sino a filosofar. "Hay que 

confesar con ruda franqueza y honradez esta falta de carácter 

científico y de un modo especial ahora en que la filosofía se 

dispone a iniciar un importante cambio de rumbo. "Para que en 

nuestra época esté justificado un cambio de rumbo filosófico, 

es preciso que en todo caso esté animado por la intención de 

proceder a una nueva fundamentación de la filosofía en el sen 

tido de ciencia estricta" (263). 

Husserl en un principió ha visto este ideal cien-

tífico de la filosofía desde las matemáticas. Por influencia 

de Brentano intenta dar una interpretación psicolÓgica de los 

conceptos matemáticos pero fracasa al llegar a la conexión en 

tre los procesos psicolÓgicos y las estructuras lÓgicas de ~ 

• el y se ve impulsado "en medida creciente a hacer reflexiones 

críticas generales sobre la esencia de la lÓ gica y principal-

mente sobre la relación entre la subjetividad del conocer y 

la objetividad del conocimiento" (264). Así pasó por exigen
~ 

cia de sus propias reflexiones desde "Sobre el concepto de 

263) Ibid. 18. 

264) Ibid. 97. 
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número, análisis psicolÓgicos", que fue su trabajo de habili

tación, y la Filosofía de la aritmética, (1891) a las Inves-

tigaciones lÓgicas (1900-1901) y a Las Ideas Eara una fenomeno

logía pura y una filosofía fenomenolÓgica (1913). Abandonando 

y criticando duramente el psicologismo se planteó el problema 

de la filosofía como ciencia rigurosa e intentó resolverlo. 

Veamos su planteamiento y solución. 

Es necesario buscar un conocimiento evidente de las 

cosas y para ello debemos entregarnos a ellas y a sus exigen-

cias, sin prejuicio alguno. "La filosofía es, por esencia, la 

ciencia de las verdaderas principios de los orígenes, de los 

,y'. lin saber tan radical, exige radi-

calidad en la actitud del planteamiento. El conocimiento debe 

lograrse desde si mismo, desde el ~· AllÍ debemos encontrar 

el reducto seguro que nos sirva de punto de partida. nescar -

tes adoptó también esta actitud, pero despues, a juicio de 

Husserl, se desvió de su planteamiento. La duda le llevó al 

pensamiento y allÍ intentó encontrar la realidad del "ego 

cogitans", como apoyo firme, sin embargo lo que hay que aten-

der mas bien es la relación entre el cogito y lo cogitatum. 

Ego cogito cogitatum. El "yo pensante" está en relación po-

lar con el "objeto pensado". Aquí debe plantearse el proble-

ma de la filosofía. 
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La "actitud pensante" es distinta de la actitud na

tural con que vivimos. El horizonte de ésta es el m~do. Yo 

estoy, como una realidad, en un mundo de cosas reales. Y vi

vo en él desde una "Ur-glaube", "Ur-doxa", una proto-creen -

cia que me descubre hechos. 

La "Anschauung" me da la "Existene" (dos individuell 

Daseinde), que es una "Tate!ilche". Pero la actitud pensante fi 

losófica nos permite descubrir el "fenómeno esencial". Fenó

meno está aquí tomado en su sentido mas originario, como lo 

que se hace patente, "lo manifiesto, en tanto que manifiesto. 

"Así como lo dado en la visión individual y experimental es 

un objeto individual, así lo dado a la visión esencial es una 

pura esencia" (265). Una esencia que se hace patente es el 

término del saber científico mas riguroso. Ahora bien esto 

solo se hace posible, porque el hombre es capaz de reducción. 

La reducción opera sobre el mundo descubierto en la actitud 

natural. Pone en suspenso al mundo real y también suspende 

al yo, como sujeto real. Esto no quiere decir que se abando

ne el mundo. Continúo viviendo en él, pero adopto, mientras 

vivo, una actitud especial, me abstengo ( f no X¿ ) y 

pongo entre paréntesis (Einklammerung), la vigencia de su 

realidad. "!i2._por ello niego "este mundo", como si yo fuera 

265) Ideas. trad. esp. México. 19622 , & 3, 21. 
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un sofista, ni dudo de su existencia, como si yo fuera un e~ 

céptico, sino que practicó la "fenomenolÓgi -

ca" que me cierra completamente todo juicio sobre existen -

cias en el espacio y en el tiempo" (266). Solo se me aparece 

la configuración intrínseca de lo dado, su esencia (Wesen), 

su eidos. Con la pérdida del aspecto existencial, obtengo un 

logro definitivo, un "metro absoluto" en donde adquiere su 

sentido lo fáctico. La "wesensanchauung" será la que nos per-

mita alcanzar el saber filosófico. 

Pero ¿como es posible este conocimiento esencial? 

¿Como puede llegar al rigor estricto de la ciencia? Husserl 

hace un agudo análisis de la conciencia para descubrir en 

ella "las fuentes primarias de la intuiciÓn" (267). La con-

ciencia es una actividad mental con momentos y mecanismos pro-

pios, pero en su realidad radical es "darse-cuenta-de-algo". 

Esta esencialmente afectada por la versión hacia el objeto,de 

manera que siempre es "conciencia-de" (268). Pero no se trata 

de un acto concluso mio, que se relaciona después con un obje-

to. La conciencia solo es conclusa como acto en referencia al 

objeto. De ahÍ l a reladiÓn constitutiva entre la intentio 

(noesis) y lo intentum (noema). Toda conciencia envuelve in-

266) Ibid. & 32, 73. 

267) Para todo este análisis. Cfr. ZUBIRI, CLF. 233-244. 
268) Investigaciónes 1Ógicas.Madrid,1929,III,147-203,Ideas,74-

1 07. 
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trinsecamente la "existencia intencional" de un objeto. La 

intentio es del intentum., pero el "de" es algo constitutivo 

de aquello. La internacionalidad de la nÓf}sis es "versiÓn" 

al objeto, pero también "pre-fijaciÓn", en cuanto este se ha 

ce presente segun los modos de aquella. Incluso podemos ha

blar de fundación, no en cuanto que la conciencia produzca 

sus contenidos, sino en cuanto es condición de posibilidad a 

priori para la aparición del objeto. La conciencia funda des 

de su intención noética esta manifestación. Por su parte el 

noema no es un "contenido de conciencia", no está contenido 

en la conciencia como una parte suya. Es el "término intencio 

nal" de la conciencia, independiente de ella, pero solo pue

de manifestarse en ella, gracias a su obra de fundación ma -

nifestante. NÓesis y noema constituyen una unidad intrínse

ca peculiar. La conciencia va "dirigida" hacia su noema y 

este constituye el "sentido" de su intención. Pero los dos 

términos no funcionan en paridad. La conciencia desde si mis

ma abre el area del sentido. Su acto es una donación de sen

tido, un "sinngebender Akt" y la unidad de sentido objetivo 

del noema es la esencia. "Las unidades de sentido presupo -

nen •.. una conciencia gue dé sentido" (269). 

269) Ideas. & 55, 129. 
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Para alcanzar la esencia, con el estricto rigor que 

exige la ciencia, no vale cualquier tipo de intención. Son ne 

cesarias intenciones intuitivas, que nos den las esencias de 

modo inmediato y originario. Pero no será una intuición, como 

la bergsoniana, que consista en una simpatía con lo real, ~ 

que todo ha sido puesto entre paréntesis, sino una visión de 

lo manifiesto, en cuanto manifiesto, como mero correlato i~

tencional de la conciencia pura. Será, por tanto una "intui

ción ideacional", que va mas allá de la empírica, una "intui

ción activa" que va penetrando cada vez mas en el horizonte 

de sus contenidos, que se dan en conexión estrecha y sistemá

fica. Así con un penoso esfuerzo se van logrando evidencias 

absolutas y adecuadas, que constituyen el saber filosÓfico.La 

filosofía es una ciencia estricta y rigurosa de la esencia, 

lograda por evidenciación intuitiva, que no se funda en pun

tos de vista perso~ales, sino en una apelación objetiva a la 

intuición, en la que nuestro saber encuentra la Última y es

tricta verdad. Es "el sistema de las manifestaciones de las 

cosas por lo que ellas "son". Esta ciencia absoluta de los fe

nómenos en su sistema es la filosofía. La filosofía es siem

pre y solo "fenomenologia trascendental" (270). 

270) ZUBIRI, o.c 243. 
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El camino está trazado y Husserl lo va a recorrer 

esforzadamente. En primer lugar ha realizado un análisis fe-

nomenolÓgico de los actos fundamentales de la conciencia 

(percepción, recuerdo, significación, juicio); después ha 

analizado las grandes estructuras esenciales del mundo,la ma-

terialidad, la animalidad, la realidad humana, la intersubje 

tividad. Pero en el fondo de todo su problema radical es el 

conocimiento humano y de modo especial la "fundaciÓn" que la 

conciencia realiza de sus contenidos, en el "acto de dar sen-

tido". Se trata de la constitución del yo y del mundo en su 

recíproca implicación. La subjetividad es un hacer que las 

cosas se vayan manifestando, dándose a la conciencia tal co-
, 

mo son en Sl. Y al mismo tiempo, desde el sistema de mis vi-

vencias se va constituyendo el mundo, como correlato, y que-

da constituído como sentido de mi yo en él. La filosofía se-

rá la ciencia estricta y rigurosa del mundo y de si mismo. 

Su tarea Última será la "reconstitución evidencial" de lo 

que soy yo y de lo que es mi mundo. Esclarecer, volviendo a 

constituir intuitivamente, la estructura esencial del yo y 

del mundo. Es la vivencia mas alta. Pero no se trata de otra 

vida distinta de la natural, sino de esta misma vivida bajo 

un aspecto nuevo, vivirla intentando la evidenciación de su 

esencia. 
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Husserl ha querido abrirse de par en par al mundo 

y ha terminado haciendo depender a este de la conciencia,don-

de encuentra la realidad absoluta. "El ser inmanente es pues 

sin duda el absoluto ser, en el sentido de gue principalmen -

te nulla "ve" indiget ad existendum. Por otra parte el mun-

do de los "res" trascendentes está íntegramente referido a 

la conciencia" (271). En esto consiste fundamentalmente su 

idealismo trascendental, en que la conciencia pura es el ser 

absoluto y todo otro ser objetivo se funda intencionalmente 

en el ser de la conciencia. Con ello ha intentado salvar el 

dilema yo-mundo, idealismo-realismo y crear el camino, para 

que la filosofía avance con seguridad hacia su constitución 

como ciencia estricta (272). 

Heidegger ha ~uerido dar un paso mas allá en el 

camino fenomenolÓgico trazado por Husserl, pero al separarse 

de él en el punto de partida y en la meta, ha dado un impor-

tante giro a su pensamiento. Le parece que su maestro se ha 

detenido demasiado pronto en el camino. Su filosofía fue un 

método para evidenciar esencias. Con ello había incurrido en 

271) Ideqs. & 49, 113. CELMS, El idealismo fenomenolÓgico de 
Husserl, Madrid, 1931, 79-108, 180-206; FINK, Die 
phanomenologische Philosophie E.Husserls in der gegen -
wartigen kritik, Berlin, 1934. 

272) CRUZ HERNANDEZ. La doctrina de la intencionalidad en la 
fenomenología, Salamanca, 1958, 3. 
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el mismo olvido que padeció todo el pensamiento occidental 

desde la época clásica griega. Buscando los entes se desaten-

diÓ al ser. Todavía hay nos pasa lo que cuenta Platón en el 

pasaje del sofista (273) que Heidegger toma como sÍmbolo. 
,~ 

Creemos saber ¡o que decimos cuando hablamos del ente ( ov ), 

pero no encontramos en una gran aporía, cuando hemos de decir 

lo que es el ser ( ). Es necesario, por tanto plan 

tear de nuevo "la pregunta por el sentido del ser" (274). 

Heidegger nos anuncia ya desde ahora lo que va a ser para él 

la filosofía, al señalarnos la meta de su investigación. La 

esencia es el ente, pero la verdadera ultimidad se encuentra 

mas allá, en el ser. Husserl se ha quedado en una dimensión 

penúltima. Sus esencias, como meras "generalidades Ónticas" 

pertenecen a lo ónti~o. Lo ontolÓgico, en cambio, es lo re-

ferente al ser en su diferencia de los entes."Para nosotros 

el asunto del pensamiento es •.• el ser en relación a su dife-

rencia de los entes" (275). La filosofía ha de ser ontología 

y su objeto verdadero el ser. 

El método a seguir es el fenomenolÓgico, que pres

cindiendo de todas las construcciones previas, nos permite 

adentrarnos en las cosas mismas. Heidegger no va a seguir 

273) PLATON. Sof. 244 a. 

274) HEIDEGGER, sein und Zeit, TÜbingeu, 19578, 1. 

275) Identitat und Differenz. Pfullingen. 1957, 43. 
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aquí los Últimos pasos de su maestro en la "fenomenología 

trascendental". Para él fenómeno debe entenderse en el viejo 

sentido griego de 'f ol {.V( O"'trCI(c. , como lo que se muestra a 

sí mismo, en si mismo, "dos Sich-an-ihm-selbst-zeigende".Tam 

bién hemos de recurrir a los griegos para entender la función 

y el valor del logos. Nuestro concepto de verdad, como ade

cuación del entendimiento con la cosa, nos ha hecho olvidar 

que la función primaria de la inteligencia es des-velar, de

jar que las cosas se nos ofrezcan en su patencia. Así conce

bida, la investigación fenomenolÓ gica consistirá en volverse 

hacia las cosas, y hacerlas patentes, de modo que nos ofrez

can su ser desvelado. Este será el camino de la ontología 

que nos conduzca al ser de los entes. Ahora bien, ¿como es 

posible esto? Husserl recurría a una reducción, que el hom -

bre puede obrar en su experiencia natural del mundo. Heideg

ger, en cambio, partirá de un hecho, comprensión del ser 

(Seinsverstandnis) que se da en la vida diaria del hombre.Nos 

otros muchas veces hab lamos del ''es, pero nos pasa desaperci

bido entre las cosas. Sin embargo pertenece esta comprensión 

a nuestra misma estructura esencial y podemos tomarla como 

camino conductor que nos lleve al total desvelamiento."Diese 

Leitende Hinblicknahme auf das sein entwachst dem 

durchschnittlichen Seinsverstandnis, in dem wir uns immer 
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schon bewegen, und das am Ende zur Wessensverfassung des 

Daseins selbst gehort". (276). El camino hacia el ser parte 

" del hombre, de aqu1 que nos veamos obligados a ahondar en su 

constitución para desvelar el horizonte. 

Heidegger desde las primeras páginas del ser y el 

tiempo caracteriza al hombre con un rasgo, que intentará pe-

netrar una y otra vez a lo largo de su obra. "La "esencia"del 

Dasein está en su Existencia" (277). Esto se comprende facil-

mente desde el hecho de la "comprensión del ser". La "compren-

sión del ser" no es una luz ajena, que de vez en cuando alum-

bre el yanorama de la existencia humana, ni tampoco un acto 

de descubrimiento, sino que la presencia del ser es constitu-

tiva en la vida del hombre. Ex-sistencia es un modo de ser, 

que consiwte en estar abierto a la ~pertura del ser. Es una 

estructura e~tática, en cuanto que es 11 desde" el ser y 11 para" 

el ser. El hombre in-siste en el ser. "Der Mensch ist dasje-

nige seinnde, dessen Sein durch dos offenstehende Innestehen 

in der Unverborgenheit des seins, von sein her, im Sein 

ausgezeichnet ist" (378). La ontología debe estar precedida 

276) 
277) 

sz' 8. 
SZ,42. Para la analítica de la existencia Cfr. De WAETIEN3, 
La Filosofía de M.Heidegger, Madrid, 1952,29-244. CHAPELIE 
L'ontologie phenomenologigue de Heidegger. Paris, 1962, 
44-187. 

278) Was ist Metaphysik, Frankfurt, 19557 , 16. FURSTENAU. 
Heidegger. Das Gefüge seines Dankens, Frankfurt, 1958, 
19 SS. 
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de una ontología fundamental, que esclarezca las estructuras 

del Dasein. El ser y el tiempo está precisamente dedicado a 

esta investigación. En el hombre se han descubierto tres ni-

veles, pudiéramos decir: el "ser-en-el-mundo", el "cuidarlo" 

y la "historicidad" (279). Porque existo efectivamente desde 

el ser, mi Dasein está de antemano abierto a la propia reali-

zación y a los entes mundanos. Soy hacia el futuro, antici

pándome tanto a lo que voy a ser, como a la patentización de 

los entes que me van a ayudar a ser. Pero esta futurición,i~ 

plica una preterición. Voy hacia el futuro desde el ser,por

que "ya" soy en él y desde él. Y precisamente por esta doble 

tensión de mi temporeidad Íntima soy en el presente actual. 

Los tres momentos del tiempo no son tres puntos sucesivos de 

un tránsito temporal, sino determinaciones intrínsecas del 

ser mismo de nuestra existencia, la dinámica surgida en su 

misma entraña por ex-sistir "desde" el ser "en" el ser y 

"para" el ser (280). "El esclarecimiento de la estructura Ón 

tica del Dasein es solo un camino. La meta es la elaboración 

279) Nos ocupamos con detalla de este problema al tratar de 
la historicidad del hombre en Heidegger, en la segunda 
parte de la Memoria (II, 1,A). 

280) SZ, 231. ss. 



- 197 -

de la pregunta por el ser" (281). Pero al menos hemos alean-

zado ya el tiempo, la intrínseca temporeidad humana, que se-

rá el horizonte en el quª aparezca el ser. 

El hombre, por su estructura es trascendente,lo cual 

implica que puede traspasar los entes y descubrir el ser. Ah9 

ra bien el desvelamiento del ser es el que hace precisamente 

posible la plena patencia de los entew, en cuanto estos es -

tán vistos en el horizonte y en la relación hacia el ser. La 

trascendencia del Dasein es el fundamento de la diferencia on 

tolÓgica (282).Heidegger entiende esta trascendencia como li-

bertad. "Der Uberstieg zur Wel t ist die Freihei t selbst ... 

Freiheit haet sich - und swar als Freiheit - das Umwillen 

entgegeu" (283). El Dasein al ex-sistir desde el ser se en-

cuentra radicalmente liberado y abierto a los entes, a los 

que ve y relaciona con su origen, que es al tiempo su térmi-

no. La libertad trascendente hace posible el descubrimiento 

de la diferencia ontolÓgica y por fin del ser. Ella es como 

el abismo (Ab-grond) que, distanciando al hombre de los en -

tes y dándole la posibilidad de sobrepasarles, encuentra el 

verdadero fundamento (Grond) .Este encuentro definitivo,que 

281) ~ 436. 

282) Won Wesen des Grondes, Rrankfurt, 19534 , 16. 

283) Ibid. 43. 
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nos aleja de los entes, se realiza en la angustia por el en-

cuentro con la nada. 

La nada es la negación de todo ente. Reuno todos 

los entes, niego esta totalidad y obtengo el "conc..epto" de la 

nada. Pero hay otra forma de encontrarse con ella, la angus -

tia. La angustia (Angst) se diferencia del miedo (Furcht), en 

que éste es de algo determinado, mientras aquella carece de 

objeto concreto. Los entes desaparecen, y no queda apoyo al-

guno. Esto es "unheimlide", algo extraño, que nos saca de la 

situación normal y nos enfrenta con la nada. "La angustia ma-

nifiesta la nada" (284). Pero la nada y el ser están estre -

chamente unidos"."La nada como lo otro de los entes es el ve-

lo del ser" (285). Heidegger tomando la expresión hegeliana 

de la identidad del ser y la nada, llega a decir que es por 

la nada, por donde se nos hace patente el ser. Ex nihilo fit 

ens gua ens. Esta experiencia del ser no es un sentimiento, 

(Gefühl) sino una afección originaria (Gestimmtheit) del De-

sein. No tiene que ver con una actitud de desesperación o he-

roismo. Es uno de los momentos claros y luminosos en que el 

hombre se ve ex-sistiendo en el ser y le des~ubre. 

Heidegger no . termina aquí. El ser que ha descubier-

284) WM, 32. 
285) Ibid. 51. OTT, Denken und Sein, Zollikon, 1959, 134. 
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to desde si mismo se le ofrece ahora como el verdadero funda-

mento y origen. "Das Sein ist Kein Erzeugnis des Denkens. 

Wohl ~ aagegen ist das wesentliche Denken ein Ereignis des 

Seins" (286). Una y otra vez intentará esclarecer este "acon-

tecimiento", que es la forma mas alta de la diferencia onto-

lÓgica, la relación entre Dasein y Sein. Ahora se entiende lo 

que decíamos al principio: El Dasein, tiene un carácter está 

tico, es ex-sistencia. El hombre no es el ser, es un "da" en 

el ser, el "guardián", el "pastor 11 del ser. No es Selbst-

stand,sino Aus-stand. El ser es el fundamento, el hombre lo 

fundado. El hombre está remitido al ser, pero este también 

lo está al hombre. A partir de la quinta edición de was ist 

Metaphysik, Heidegger advertirá, revtificando el epílogo,que 

"das sein nie west ohne das seiende 11 (287). El ser no solo 

"tiene", sino que "es" sus diferencias. En este sentido no 

tiene nada fuera de si, carece de toda necesidad. Pero tiene 

una historia, la de su diferenciación polar de los entes. Es

ta auto-explicación la ha llamado Heidegger el acontecimien-

to, (Ereignis) y la ha estudiado en Identifat und Differeur, 

una de sus reflexiones mas profundas. Ser y ente son realida-

des implicadas. El ser es "sein des seienden" y el ente es 

286) Ibid. 47. 

287) Ibid. 46. 
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"seiendes des seins" (288). El ser tiene también su historia 

y es la que funda en realidad los entes y de modo especial 

el hombre. Aquí está centrado su pensamiento. Avanzar desde 

los entes al ser y descender desde el ser a los entes. Por 

ello la diferencia ontolÓgica es el nÚcleo medular de su re-

flexión. 

Ahora podemos comprender lo que es para Heidegger 

la filosofía. Se trata de una posibilidad arraigada en la 

misma existencia humana. La ex-sistencia implica constituti-

vamente la "comprensión del ser" y la libertad de trascender 

los entes por la angustia. Todos los hombres pueden tener es-

ta experiencia, pero mientras unas pas~n por ella, otros,los 

filÓsofos, se detienen en ella y la tematizan. "La filosofía 

no es sino la tematización expresa de la trascendencia que 

pre-ontolÓgicamente constituye la existencia" (289). "Die 

Antwort auf die Frage: Was ist das-die Philosophie?,bestcht 

dar in, dass wir dem entsprechen, wohin die Philosophie 

unterwegs ist. Ynd das ist: das sein des scienden, In sol-

chem Entsprechen horen uir ven Anfang an auf das, was die 

288) Identitat und Diffenerz, Pfullingen. 19572 , 59-62. Cfr. 
DIEMER, "GrundzÜgen heideggerschen Philosophirens", 
ZPhF. 5(1950/51)547-567;SCHULZ, "Uber den philosophie
geschichtlichen Ort. M.Heideggers, Phi1Rund.1(1953-4) 
65-93, 211-32. 

289) ZUBIRI o.c. 277. 



Philosophie uns zugesprochen hat" (290). El punto de partida 

es la existencia misma, el término es el ser que está mas 

allá de los entes, que se despliega en ellos fundándolos. Ha-

cia el estamos en camino. "Permanezcamos en los próximos dÍas 

como peregrinos en el camino que conduce a la vecindad del 

ser" (291). 

Hemos intentado delimitar el concepto de filosofía 

por su historia. Pero a simple vista parece que no lo hemos 

conseguido. Lo que hemos encontrado a lo largo de los siglos 

han sido formas distintas de entender la filosofía: ¿No ten -
, 

dremos que renunciar a nuestro intento? ¿No sera que hemos 

desenfocado nuestra investigación al buscar "la" filosofía, 

cuando en realidad parecen existir muchas?. Si nos detenemos 

y ahondamos en esta biografía del pensamiento filosófico, ve-

remos que en realidad ni hemos de renunciar a nuestro inten-

to, ni necesitamos de un planteamiento nuevo mas adecuado.Por 

una parte no encontramos a la Filosofía, que se va desplegan

do progresiva y triunfalmente a través de las épocas y los 

pensadores; por otra, en medio de las diferentes doctrinas fi

losóficas existe un denominador común que les auna y concuer-

da, aunque siempre exista alguna excepción que disienta. Tal 

290) Was ist das - die Philosophie? Pfullingen, 1956. 
291) Brief üoer deu Humanismos. Frankfurt. 1951 2 , 43. 
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vez si logramos esclarecer en que consista este denominador 

común, hayamos empezado a comprender la filosofía desde su 

historia y estemos en camino de delimitar su concepto. 

Tal reflexión filosófica ha pretendido ser una pe

netración intelectual en el Último fundamento de la realidad. 

Así se nos ha presentado el esfuerzo de los pensadores a lo 

largo de los tiempos desde Parménides hasta Heidegger. El pun 

to de partida ha sido generalmente la inteligencia, el logos 

de los griegos, el Intellectus iluminado por la fe de los me

dievales, la razón del pensamiento moderno, y la intuición 

fenomenolÓgica de nuestro tiempo. El hombre se considera en 

posesión -de una capacidad penetrante que esclarece las cosas 

en sus rasgos esenciales y alcanza hasta la hondura de su fun 

damento y de sus causas. Ciertamente que no ha faltado tampo

co un intento de aprehender la realidad desde la experiencia 

sensible, hecho generalmente al filo de la ciencia, que ha re 

nunciado a una penetración esencial y se ha reducido a ates

tiguar y estructurar los datos emp1ricos que ofrecen las co

sas. Pero tampoco aquí está ausente la inteligencia, bien co

mo poder mas alto que la sensibilidad, bien como despliegue 

superior de esta. Y lo que no falta es la actitud de descu

brimiento, que si no pretende llegar a la ultimidad, es por

que se siente incapacitada para ello. 

La meta de los esfuerzos de casi todos los pensado-
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res ha sido alcanzar el fundamento Último. La idea, la sustan

cia, la esencia, el~ son otros tantos resultados de esta 

penosa investigación. Pero no solo se ha querido alcanzar el 

fundamento propio de cada realidad, sino que se ha buscado el 

fundamento Último: el Logos, el ~' el Bien, el Motor Inmo

vil, el Uno, el Dios creador, el EspÍritu Absoluto, la Mate -

ria, la Vida, la Realidad, se ha pretendido una ex-plicación, 

una de-mostración, ver como se despliega desde la Realidad 

Última cada una de las cosas, para mostrar desde dentro su 

origen y conocerlas en su constitución. Es cierto que los pen 

sadores no coinciden en el planteamiento y en la respuesta, 

pero en Último término concuerdan. La discrepancia verdadera 

y real deja entrever una interna armonía, una comunidad de ac 

titud, la actitud de la ultimidad. Por esto la historia nos 

muestra a lo largo de las escuelas y los sistemas algo de lo 

que pueda ser lo mas entrañable de la filosofía: la bÚsqueda 

desde la inteligencia del fundamento de la realidad. Pero ya 

es el momento de qu$ intentemos delimitar el concepto de fi

losofía por su entorno. 



B.- DELIMITACION DE LA FILOSOFIA POR SU ENTORNO 

Acabamos de recorrer la trayectoria histórica de 

la filosofía, con el proyecto de descubrir sus rasgos esen-

ciales. Y en la perspectiva que hemos alcanzado, encontramos 

más una lucha por el descubrimiento de la verdad de las co-

sas, constante, esforzada, por variados caminos, que un saber 

constituído ya en el principio y desplegándose en etapas su-

cesivas de desarrollo y maduración. El afán romántico de las 

"etapas" y los "momentos" tenía la ventaja de darnos un su-

gestivo panorama, pero corría el riesgo de deformar los ele-

mentes que le constituían. La decisión de renunciar a todo 

esquema dialéctico previo, para seguir a la filosofía en su 

camino, no significa que reduzcamos su historia a mera colee 

ción de sentencias. Al contrario, viendo el esfuerzo de los 

pensadores por la verdad y sus resultados, calibramos mejor, 

las conquistas definitivas, peremnes, que como sustrato vivo 

fecundan todas las empresas posteriores. Pero a l mismo tiem

"' \ ' que seguimos este camino de la t. nc.crr: pM7 c r¡r ~" P'Zn:'ot~ po 

(292), este cauce de verdad, renovadamente enriquecido, po-

292) Aris.Met.II, 993b. 
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demos sacar segÚn decíamos, un denominador común, que sea co-

mo el resumen del seguimiento histórico de la filosofía. En 

mas o menos ésta ha querido ser a lo largo de su historia un 

saber intelectual sobre el fundamento Último de las cosas. 

Este puede ser el punto de partida para una nueva 

reflexión, que acabe de perfilar el concepto de filosofía.In-

tentamos ahora delimitarla por su entorno. Estos dos términos 

nos señalan claramente la tarea. Se trata de de-limitar, de 

poner lÍmites, de acotar. El concepto, ya lo vio Sócrates co-

, que traza una linde entre una cosa y las 

que están a su alrededor, las que constituyen su en-torno. Pe 

ro esta tarea requiere que tengamos presentes el modo de ser 

de la filosofía, para adaptarnos a sus exigencias y poderla 

des-lindar adecuadamente. La filosofía se nos ha aparecido 

en su historia como tensión polar entre el hombre y el fun -

damento de las cosas. Es una tarea humana, con proyección ha-

cia el exterior, con referencia objetiva. Entonces nuestra de 

limitación ha de hacerse en doble campo, en el objetivo y en 

el subjetivo. 

El ámbito objetivo de la filosofía tiene vecindad 

con el de la religiÓn, el arte y la ciencia. También estas 

hacen referencia a las cosas y algunas se asoman a sus ci -

mientos Íntimos. Pero incluso, aunque se queden en la cubier 
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ta observable, lindan con la filosofía de alguna manera,por

que las cosas tienen en si estrecha unidad y sus zonas se im

plican mutuamente. De todo esto resulta que nuestra tarea de 

de-limitación, para ser adecuada, ha de descubrir la distin

ción y la conexión entre estos campos objetivos. Pero al pro

pio tiempo que se encuentran en las cosas, se encuentran tam

bién en la vida humana. También en esta encontramos estrecha 

unidad. , Es un mismo hombre el que busca el fundamento Último 

de las cosas y el que vive su religación con Dios, el que 

siente y hace la belleza y el que mide y ordena los datos 

cientÍficos. Por distintas que sean las actitudes, los idio

mas y las obras de estas tareas humanas, todas se ven aunadas 

y concesionadas en el centro personal, desde donde vive el 

hombre. Estos dos campos de de-limitación, el objetivo y el 

subjetivo, pueden a su vez unirse, si intentamos precisar 

dl origen, el camino y la meta de la religión, la filosofía, 

el arte y la ciencia. Así conseguiríamos que la delimitación 

objetiva y la subjetiva se completarán mutuamente. 

1.- LA FILOSOFIA Y LA RELIGION. 

Antes de penetrar en la esencia misma de la expe -

riencia religiosa, necesitamos previamente realizar un análi

sis fenomenolÓgico de ésta, para abrirla en cuanto sea posi

ble a la penetración intelectual. El hombre, como ser-en-el-
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mundo, vive familiarmente en él. Y es tanta la familiaridad 

con que se tratan mutuamente, que en muchas ocasiones pasa 

desapercibidos para el hombre el suceder mundano y hasta la 

propia intimidad. Parece que se sustenta uno a otro, que se 

wxplican y fundamentan entre si. Pero el hombre, desde los 

primeros momentos de su historia, ha visto como en ocasiones 

el mundo perdía su aspecto familiar y se tornaba extraño,has

ta el punto de poner en riesgo su propia existencia personal. 

Son los fenómenos naturales, que en todos los tiempos han 

despertado al hombre en su estado de convivencia con el mundo 

a la presencia de un elemento sobrehumano. 

La tormenta, la lluvia bienhechora, el rayo o el 

granizo que destruye los cultivos, la sucesión de las esta -

ciones como proceso de vida y de muerte, la admirable perma

nencia de las estrellas frente a la agitación de la vida hu

mana, y otros muchos hechos naturales que podrÍamos enumerar, 

han hecho sentir al hombre la presencia de "lo santo", de "lo 

divino". En todos ellos se hace presente un poder, que sobre

pasa el poder humano. El ámbito de la acción del hombre en 

la caza o en el cultivo de los campos es pequeño, en cambio 

en estos hechos naturales parece que se conmueve la tierra y 

el cielo. Se conmueven de un modo irremediable para el hom

bre. Ante ellos está desposeído de poder, de remedio. Enton

ces, el mundo no está asentado en si mismo, le falta fundamen 
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to y por ello la misma vida humana, en él asentada, siente 

inseguridad. 

Pero el mundo, no solo descubre en sus grandes 

acontecimientos, un Poder absoluto que amenaza. Hay momentos 

en que éste benef icia. El sol, que hace crecer el campo y 

da vida; la lluvia que fecunda; el fruto que alimente presen 

tan otro aspecto de este Poder. Ahora beneficia, ayuda, sos

tiene. El hombre desconoce esta fuerza, porque le trasciende, 

le sobrepasa. Para él es algo misterioso, inefable, que por 

una parte hace temblar con su presencia y por otra parte aco-

ge con su favor. "Los cielos pregonan la gloria de Dios y el 

firmamento anuncia la obra de sus manos. El dÍa habla al dÍa 

y la noche comunica sus pensamientos a la noche. Su pregón 

sale por la tierra toda" (293). 

"La voz de Yavé sobre las aguas!. Truena el Dios 

de la majestad, Yavé, sobre la inmensidad de las aguas. La 

voz de Yavé rompe los cedros, troncha Yavé los cedros del LÍ 

bano •.. La voz de Yavé sacude el desierto •.. retuerce las 

encinas, despoja las selvas y en su templo todo dice: "!Glo

ria!" (294). Estos testimonios tomados de la exp eriencia re-

ligiosa contenida en los salmos, nos atestiguan el resultado, 

que habíamos obtenido en la descripción fenomenolÓgica.El hom 

293) Ps.XIX, 2-6. 

294) Ps.XXIX,3 ss. 
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bre escucha en el mundo una Voz de lo alto. Unas veces es una 

palabra acogedora, trasmitida por el dia y la noche, el cielo 

y la tierra; otras es palabra majestuosa, imponente, que pare

ce que hace retorcerse al mundo. Los dos fragmentos habla de 

gloria, de Kabód, de To' ~o<. • Es un resplandor de grandeza 

y majestad, que hace templar y al tiempo atrae. 

El hombre no siente solo la presencia de "lo santo" 

en el mundo, en el acontecer de los fenómenos naturales; la 

encuentra también en los grandes momentos de la vida humana. 

Jaspers ha hablado de las situaciones lÍmites, en las cuales 

el hombre se abre a la Trascendencia. La experiencia del naci

miento o la muerte, de la dificultad o el dolor, de la tenta

ción o la plenitud descubren el desfondamiento interior del 

hombre, su falta de consistencia en si. También aquí aparece 

un poder sobrehumano, que prueba o alienta, que exige o re -

compensa. Y al tiempo el hombre ve apoyada su finitud,su in

seguridad en la fuerza y en la infinitud de lo santo, o ve 

ariesgada, comprometida su existencia ante su realidad,su 

llamada. "Por qué escondes tu rostro y me tienes por enemigo 

tuyo? -dice Job-A una hoja que arrebata el viento infundes t~ 

rror, y a una paja seca persigues •.• Me deshago como leño caE 

comido, como vestido que roe la polilla" (295). Frente a esta 

295) JOB, XIII, 24 ss. 
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poderosa expresión de temor ante lo divino, encontramos otros 

documentos de la confianza. 11 Yavé es mi luz y mi salud, ¿ a 

quien temer?. Yavé es el baluarte de mi vida, ¿ante quien tem

blar? •.. Aunque acampe contra mi un ejército, no teme mi cora

zón; aunque me den la batalla, estoy tranquilo" (296). 

En todas estas experiencias religiosas en contacto 

con el mundo y en el interior de la vida humana se hace presen

te al hombre una Realidad absoluta, que Rud0 lf Otto llama 11 lo 

santo". El hombre percibe, a través de los sucesos cósmicos y 

personales, que su realidad propia y la del mundo son mudables, 

y poco consistentes. Es ésta una experiencia que se atestigua 

facilmente en los distintos momentos de la historia. Incluso 

el hombre griego, que parece asentarse en la naturaleza confia 

do en el valor y eminencia de su vida, ha sentido muchas veces 

esta impresión. "La juventud incomparable es de vida tan corta 

como un sueño y enseguida queda suspendida sobre nuestras ca

bezas la triste y deforme vejez" (297). Frente a esta mutabili

dad, destacándose de ella y al mismo tiempo sosteniéndola, se 

levanta la Realidad divina, de la cual se siente el hombre en 

dependencia. Es indudable que si el "sentimiento de dependen -

296) Ps. XXVII, 1-3. 

297) Mimnermo. Elegia. 5. 
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cia" no constituye la esencia de la experiencia religiosa, 

manifiesta al menos su estructur~ mas Íntima: El hombre en 

el mundo se conoce, se siente y se realiza en dependencia de 

lo santo. 

Lo "santo" se presenta en la vida humana, en feliz 

expresión de Otto, como el Mysterium fascinosum et tremendum . 

En primer lugar es algo misterio, y trasciende tanto el ámbi 

to humano, que aparece como impenetrable e inefable. Excede 

la capacidad de conocer y el poder de expresar. Frente al 

hombre ejerce al tiempo una atracción y un alejamiento. Por 

una parte es fascinosum, algo que atrae, que llega a entu -

siasmar, porque parece colmar todas ias aspiraciones y sos -

tener todas las deficiencias; por otra es tremendum, algo 

alejado, grandioso, que hace cobrar conciencia de la propia 

pequeñez y debilidad. Por eso, como veíamos antes en la exp~

riencia religiosa, se entremezclan la bÚsqueda y la distan

cia, el amor y el temblor,la confianza y el sentimiento de 

debilidad. Esto fue lo que S.Agustín expresaba en las Confe

siones (298). "Et inhorresco et inardesco. Inhorresco, in 

quantum dissimilis ei sum; inardesco, in quantum similis ei 

sum". 

298) S.AGUSTIN, Confesiones, XI,9. 
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Esta experiencia religiosa interior, que acabamos 

de describir no es un mero acontecimiento interno sino que 

tiene un carácter intencional, en cuanto se funda y se diri-

ge hacia una Realidad misteriosa exterior e independiente.In 

cluso podemos afirmar que esta Realidad de lo "santo" se pr~ 
). 

senta al hombre generalmente con caracteres personales. Los 

estudios sobre las religiones de los primitivos revelan este 

hecho. Los bhil, pueblo primitivo que habita en el noroeste 

de la India central, oran así a su Dios Bhagan: "!Oh dador 

de los cereales!, se hoy bueno conmigo. No dejes que me sor-

prenda ningÚn mal. No dejes que yo dañe en ninguna manera a 

mi prÓjimo. Y no nos mantengas _alejados del cereal y del 

abrigo" (299). Y los yarnana de la Tierra del Fuego llamán a 

su Dios Watau inewa, "el viejo, el eterno, el invariable" y 

también "mi padre" ·(Hidtapúan). En efecto el acto religioso, 

como muy bien ha señalado Scheler, implica una "Figura perso 

nal divi,na" que entra en la existencia humana en actitud 

apelante (300). Lo "santo" no es un objeto que está ahí, in-

movil, hierático, sino que es una Presencia personal que ape 

299) Cfr. citado por W.KCDPPERS. "El pensamiento histórico en 
etnología y en la ciencia de las religiones •.. " en Cris
to y las religiones de la tierra. Madrid, 1960, 133,147. 

300) SCHELER. Vom Ewigen im Menschen. Bern. 19544 , 248 ss. 
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la al hombre mostrándole un camino de salud. Es ciertamente 

el· Absoluto, el Primero, el Ultimo, que a través del mundo y 

de la propia vida se manifiesta al hombre. 

La experiencia religiosa no es una simple patencia 

de Dios al hombre, sino que implica un~ compromiso y una res 

puesta. Este encuentro de Dios y el hombre en el hecho reli-

gioso adopta formas muy diversas, desde las máscaras de iden 

tificación del culto totémico hasta las comuniones de ani-

males en los orgiasmos dionisia cos griegos, desde las danzas 

religiosas de los negros actuales hasta. los sacrificios y 

oraciones de muchos hombres. En todos ellos se busca un con 

tacto con Dios, bien en el cumplimiento de sus exigencias, 

bien en la destrucción de lo propio en homenaje a él, bien 

en la participación de las cosas sagradas. Pero seguramente 

los hedhos que manifiesten mejor la vivencia religiosa sean 

el sacrificio y la oración,.La I mprecáción, la acción de gra 

cias, la expiación, la renuncia y la abnegación muestran la 

soberanía y eminencia de Dios, la dependencia y SW-bordina 

ción humana, son, pues, la respuesta de la persona entera 

con sus cosas a eata dependencia (301)."El reconocimiento de 

Dios, ha escrito Brunner, lleva consigo la plena entrega a 

El ... Solo el amor desinteresado puede hacer posible el co-

301 ) Cfr. J.TODOLI. Filosofía de la Religión. Madrid, 1955, 
183 SS. 
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nacimiento de Dios puro y profundo •.. El conocimiento religi~ 

so-deducimos- está esencial e indivisiblemente ligado a la en 

trega confiada" ( 302). 

Ahora podemos ya describir en sus rasgos esenciales 

la experiencia religiosa. Parte del centro personal del hom

bre. No es un simple conocimiento, ni sentimiento, ni tenden

cia. Todas las capacidades humanas están comprometidas. La 

Realidad religiosa ha tocado "el lugar mas vivo del hombre, 

el dentro mas delicado de su ser personal. Así despierta •.. 

una determinada forma de timidez, de temor reverencial, de t 

temblor, de deseo, de amor, de a rdor, de bienaventuFanza, de 

salvaciÓn" (303). Termina en la Realidad personal de Dios,de 

la que el hombre se conoce y se siente depender y a la que 

intenta buscar y vivir. Y el camino que recorre es el del 

conocimiento, el amor y la entrega, que integran en estrecha 

conexión la vivencia religiosa. 

Comparada con esta vivencia religiosa, el saber fi-

losófico se nos perfila mas~ En primer lugar en su origen se 

ofrece una fundamental diferencia. Ciertamente el hombre es 

una unidad radical y en cualquiera de sus actos esta implica

da su vida entera. Pero no es menos cierto que dentro de esta 

302) BRUNNER, Conocer y creer, Madrid, 1954, 113. 

303) R. GUARDINI, Religion und offenbarung. WÜrburg.1958,92. 
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dinámica unitaria las distintas tareas y saberes humanos par 

ten fundamentalmente de puntos distintos. La filosofía, tal 

como se nos aparece en su historia, parte de la inteligencia. 

Es la reflexión intelectual, entendida de una u otra forma,la 

que intenta penetrar en la hondura de la realidad. La viven

cia religiosa, sin embargo tiene su origen en el centro mas 

hondo de la persona, donde e\ hombre se asienta en si mismo y 

es duefio de si. Por eso la experiencia religiosa embarga al 

hombre entero mas que otra experiencia cualquiera. Es en el 

"profundo centro", donde el hombre se conoce, se ama, se sien 

te y se proyecta la acción, donde vive en contacto con Dios. 

También el término es distinto. La vivencia reli -

giosa termina en la Persona. Mysterium augustum, fascinosum 

et tremendun. Una Realidad personal, misteriosa, que sobrepa

sa al hombre en grandeza, que le atrae y le aleja. Ella es 

el fundamento y el término de todo. En su soberana trascenden

cia sostiene al mundo y al hombre. Por su parte, la filosofía 

intenta penetrar en el fundamento de las cosas. Descubre pri

mero su estructura y sus causas, pero se ve remitida en mu -

chas ocasiones, como nos lo atestigua la historia, a una cau

sa Última en la que muchos pensadores han reconocido a Dios. 

En estos casos no podemos decir que el término sea distinto, 

pero al menos es distinta la perspectiva y, por tanto, el des-
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cubrimiento. El hombre en la experiencia religiosa entra en 

contacto vivo de conocimiento, amor y entrega con una Persa-

na absoluta y misteriosa. El pensador en cambio, penetra in-

telectualmente en la realidad del Primer principio y hasta 

puede descubrir en él rasgos personales. 

La diferencia en el término está también en rela-

ción estrecha con el camino recorrido. La vivencia religiosa 

contiene elementos tendentivos, afectivos y también cognos-

citivos e intelectuales (303') conviene subrayar esto frente 

a todo irracionalismo. En ella a través del mundo exterior e 

de nuestra vida interior descubrimos a Dios. Este descubri -

miento no tiene por qué ser un proceso racional silogístico, 

ni tampoco una experiencia "' c:l..,iosc:t. e irracional. Willwoll 

habla de una "rohende Zusammenschau", resultado de nuestro 

conocimiento anterior, con la cual se entreteje el afecto y 

~ amor (304). La reflexión filosófica, sin embargo, es funda-

mentalmente intelectual y consiste en un esclarecimiento fe-

nomenolÓgico de la realidad y en una penetración discursiva 

en sus fundamentos. Estos hechos, que venimos analizando,nos 

303') Cfr. GIRGENSOHN. Der seelische Aufban des religiosen 
Erlebens, Güterslo i , 19302. 

304) WILLWOLL. 11 Uber die Struktur des religiosen Erlebens". 
Scholastif. 14(1939) 1-21. 
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han esclarecido los lÍmites, las diferencias y conveniencias 

entre la experiencia religiosa y la reflexión Filosófica. 
~ 
Ahora podemos ya precisar las relaciones entre la 

filosofía y la religión. A lo largo del pensamiento occiden-

tal se han adoptado distintas posiciones sobre este problema 

(305). Existen dos extremas, una que identif ica filosofía y 

religión, otra que los separa radicalmente. La identifica -

ción se ha presentado en formas distintas. En la forma que 

podemos llamar gnosticismo, la religión ha sido absorbida por 

la filosofía, hasta llegar a sar una especie de metafísica de 

segunda clase., en imágenes y símbolos. Así ha sido más o me-

nos siempre la actitud gnÓstica. Baste recordar la gnosis neo-

platónica o la cristiana primitiva, en el cual la fe era o un 

andamiaje provisional para la filosofía o la actitud similar 

de la filosofía "clásica" alemana, que encontramos en Hegel 

para quien la religiÓn es "el saber absoluto en la forma de 

representaciÓn" o en Schopenhaner, que la considera como una 

"metafísica para el pueblo." En sentido distinto el tradicio-

nalismo (de Maistre Lamenais) ha intentado absor~er la filo-

sofía en la religión revelada, privando a la razón de su auto 

nomía y estimando en poco su capacidad de conocer. En ambos 

305) Para todo este problema, Cfr. SCHELER, o.c. 126-157. 
Todoli, o.c. 15-177. 



- 218 -

casos no se ha tenido en cuenta la diferencia entre la viven 

oia religiosa y el saber filosófico, que acabamos de señalar, 

y se ha confundido la ref lexión intelectual sobre el funda -

mento Último con el camino de salvación que conduce a Dios. 

Con una postura opuesta se ha intentado la radical 

separación entre ellos. Pero tampoco esta actitud ha sido 

unitaria, sino que se ha manifestado en formas distintas.Un 

caso ejemplar es la teoría de la "doble verdad", que se ini

ció en el averroísmo latino, al ver la contradicción entre 

la fe y el aristotelismo de Averroes, y que se prolongó des

pués en Pomponazzi y los demas aristotélicos del Renacimien 

to. La revelación podría enseñar algo contrapuesto a los re

sultados del saber filosóf ico, porque siguen caminos dispa 

res. En el pensamiento moderno esta postura tiene fundamen 

tos muy distintos. En general se apoya en un agnosticismo me

tafísico. Para Kant el conocimiento metafÍsico es inaceesible 

a l hombre, por tanto fuera del ámbito de la razón pura hay 

que buscar a Dios, como presupuesto de la vida moral. Enton

ces , si no se quiere renunciar definitivamente a la experien

cia religiosa y se intenta penetrar en ella, habrÍa que fun

darla en otras fuerzas humanas (el sentimiento, la voluntad) 

y limitarse a describir sus procesos psicolÓgicos (Ritschl, 

Herrmann,Troeltsch). En todo caso la vivencia religiosa será 
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" . mas un hecho ps1qu1co, interno y subjetivo, que una entrega 

q~e apunte a una realidad absoluta exterior. El mismo Otto, 

cuya obra representa un jalón importante en la filosofía de 

la religión, no ha logrado superar este punto de vista del 

carácter subjetiv~ de la vivencia religiosa y su carencia de 

elementos cognoscitivos. Pero hoy vemos con mas claridad que 

sentimiento y conocimiento no son actos contrapuestos y que 

hemos de superar la autonomia dualista de sentimiento irra -

cional y razón racionalista para subrayar la unidad radical 

de la vida humana. 

Ni la identificación, ni la separación radical ex-

plican adecuadamente las relaciones entre filosofía y reli -

gión. Las soluciones que parecen esclarecer mejor los hechos 

son las que Scheler llama fsistema parcial de identidad" del 

pensamiento tomista y del "sistema de conformidad", que él 

propone. Estudiamos la primera, cuando nos ocupemos de las 

relaciones entre la filosofía y la fe sobrenatural. Por aho-

ra tenemos entre manos el problema de las relaciones entre 

religión natural y filosofía, que intentaremos resolver en 

diálogo con Scheler. La experiencia religiosa y la reflexión 

filosófica son distintas. La primera alcanza a Dios como Per 

sona desde una vivencia personal y totalitaria; la segunda 

alcanza el Principio primero del mundo, ens a se, causa pri-
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ma, por el discurso racional. Deben permanecer cada una en 

s~ campo, sin confundirse, pero dándose mutuamente la mano. 

La vivencia religiosa incitará en muchos casos la reflexión 

filosófica y ésta apoyará e iluminará la verdad religiosa. 

Scheler asegura que a pesar de estas buenas relaciones,nunca 

la ref lexión filosófica puede fundar la experiencia religio

sa, preparándola e iniciándola. El hecho principal que aduce 

es que la filosofía nunca descubre la "personalidad fáctica" 

de Dios, que está en la base de la experiencia religiosa.Solo 

de la actitud comunicativa y reveladora de esta Persona, nac~ 

rá la fe, como entrega del corazón, que corresponde a aquella 

(306). La explicación de esta reserva y dualismo mitigado es

tá en la posición filosófica de Scheler respecto de la teoría 

de los valores. Hay una frase, introducida como paréntesis en 

la reflexión, que nos descubre esta actitud: -"da ú.oerall das 

sein dem Erkennen, ·der Wert dem Werterfassen vorangeht und 

die Eiqenart du "Akte" bestimmt-" (307). Es que en Último 

término para él el conocimiento solo alcanza el ser, míen -

tras la comprensión valorativa se adentra en el valor. Y como 

la filosofía termina en el Ins-a-se y la experiencia religiQ 

sa en la Persona divina, fuente de todo valor, no pueden aca 

306) SCHELER o.c. 134-35, 141-146. 

307) Ibid. 151. 
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bar de darse el abrazo fraternal. Bin embargo hemos de afir

mar que ser y valor se implican mutuamente; conocimiento y 

sentimiento se incluyen recíprocamente. Entonces el conoci

miento intelectual puede abrir al hombre a la realidad pers~ 

nal de Dios e iniciar así la experiencia religiosa. 

Filosofía y religión, en su radical distinción,se 

compenetran íntimamente. La reflexión filosófica a través del 

conocimiento del mundo y del hombre llega en efecto a la cau 

sa primera y descubre en ella rasgos personales, la reconoce 

como Persona. A este conocimiento puede seguir la vivencia 

religiosa, pues el hombre entero con todas sus energías se 

ve y se siente religado y atraído hacia Dios. La experiencia 

religiosa sobrepasa así la especulación filosófica. En otros 

muchos casos, cuando preceda aquella, estimulará a ésta para 

que por caminos racionales esclarezca y asegure su fe, o le 

sugerirá caminos nuevos en los que pueda profundizar proble-

mas solo entrevistos por la mirada creyente. Distintos en 

su origen, en su camino y en su meta, filosofía y religiÓn 

se hermanan, porque em el mismo hombre el que con una acti

tud de ultimidad, intelectual o totalitaria, alcanza el Fun

damento Último de todo, que es la Persona divina. 

Para completar nuestro estudio sobre las relacio

nes entre filosofía y religión, debemos ocuparnos del proble

ma que plantea la religión revelada. A pesar del descubrí -
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miento conseguido por la reflexión filosófica, desconocemos 

mas a Dios, que le conocemos. Las huellas que de él hay en 

el mundo y en nosotros son e~ectos libres que, en cuanto 

tales, revelan y ocultan al tiempo la Persona divina, con la 

que estamos en ontolÓgica religación. Dios se presenta al 

hombre como "libre desconocido" (308). Hay una zona de inti-

midad suya, que se nos oculta y que ningÚn efecto finito pue-

de dejar entrever, "quood notum est sibi soli de se ipso et 

aliis per revelationem communicatum" (309). Pero si por ini-

ciativa suya se comunica al hombre y le da su palabra ~ su 

vida, entonces la religación le obligará a recibir y escu -

char. Así ha ocurrido efectivamente en Jesucristo. Estamos 

ante una experiencia religiosa nueva, inédita. La religiÓn 

natural es una experiencia humana nacida del abajo, la reli-

gión sobrenatural ha nacido de arriba, procede de Dios. S. 

Agustín la llamaba "vita Deo de Illeo", una vida para Dios,que 

procede de Dios mismo. Ahora bien esta vida implica un cono-

cimiento nuevo, la fe. Al aceptar el testimonio de Jesucris-

to se recibe su luz, la visión que Él tiene del mundo, del 

hombre y de Dios" (310) . Por ello la vida en Jesucristo,en 

308) RAHNER, Horer des Wortes, München, 1941, 115. 

309) Sto.Tomás. ST. I, 1.6. 

310) Conviene subrayar que el "acto de fe", que inicia y fun
da la vida cristiana es un hecho eminentemente personal. · 
Frente al estudio analítico y abstracto de este acto 

./. 
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la cual consiste la "verdad", implica en la dimensión cognos-

citiva una perspectiva y una verdad nueva. Es aquí donde se 

plantea en toda su gravedad el problema de la relación entre 

religiÓn y filosofía o, en concreto, entre razón y fe. 

El problema se planteó con gravedad a lo largo de 

todo el pensamiento cristiano desde los primeros momentos has 

ta bien entrada la Edad Media. De esta evolución nos hemos 

ocupado ya al hablar del concepto medieval de filosofía. Aho-

ra solo trataremos la cuestión desde la solución de Sto. To-

más, que continúa teniendo validez hoy. 

Segun notábamos, no existe oposición entre razón y 

fe. La realidad natural no destruye, sino que colma y perfec-

ciona la natural. "Dona gratiarum hoc modo naturae adduntur, 

quod eam non tollunt, sed magis perficiunt; unde lumen fidei 

. 1. 
centra ,tal como lo realizó la teología clásica, la teo
logía actual ha descubierto y descrito los rasgos perso
nales de la creencia. Se trata de un encuentro con Jesu
cristo. La Persona divina, con la persona ael hombre.De 
la aceptación y entrega a El, nacerá la aceptación de su 
mensaje. De nuevo encontramos aquí el centro personal com 
prometido en la experiencia cristiana. Todos estos as -
pectos,sin embargo,estaban ya sugeridos en el credere 
Deum, credere ·in Deum y credere Deo de la teolog1a tradi
cional. Cfr. MOUROUX:, "Structure "personelle" de la foi" 
en Resh.Scien. Rel. 29(1939)59-107. BRUNNER, o.c. 149 -
169. GUARDINI, Vida de fe, Buenos Aires, 1934~1-74. 
Para todo el problema. AUBERT. Le probleme de l'acte de 
foi. Louvain, 19583. 
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quod nobis gratis infunditur non distuit lumen naturalis 

cognitionis nobis naturaliter inditum" (311). En realidad la 

inteligencia es un efecto de Dios y su capacidad cognosciti-

va, cuando esta dirigida rectamente y camina en verdad, no 

puede oponerse a otros dones de Dios, aunque sean de orden 

distinto, se trata de dos conocimientos, que tienen en Últi-

mo término el mismo origen, la misma fuente. Por tanto no 

es posible la contraposición, sino la mutua compenetración 

e iluminaciónAVeámoslo con detalle. 

Podemos reducir a tres las orientaciones de la fe 

sobre la filosofía. En primer lugar, la orientación positi-

va directa. Consistiría en que la fe prestara sus argumentos 

y sus métodos a la filosofía. Tal vez se haya dado en los co 

mienzos del pensamiento cristiano, donde la reflexiÓn filo

sófica carecía de toda autonomía,. Así, por ejemplo empezó 

a afirmarse que Dios era el ser, porque él mismo se lo ha

bÍa llamado en el Exodo, 3,14: "Yo soy el que soy. Así respon 

derás a los hijos de Israel: "Yo soy me manda a vosotros". 

Hasta que comienza a cobrar fuerza la reflexión racional és-

te y otros muchos textos de la Escritura eran la base de la 

incipiente especulación cristiana. Después serán en algunos 

casos estímulo para hondas reflexiones metafísicas, como ve 

311) Sto. TOMAS. In Boet. de Trin. q.2, a 2. 
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remos. Pero ahora, si enjuiciamos esta orientación positiva 

directa, hemos de excluirla. En ella se confunden los lÍmi-

tes de la revelación y de la especulación, resultando ambas 

perjudicadas y, en cierto modo, falseadas, la filosofía se ha 

ce a la luz natural de la razón; fe, en cambio, es una luz 

sobrenatural. No pueden por tanto, confundirse. 

En segundo lugar la fe puede ejercer sobre la razón 

una orientación negativa. Consistiría en trazar unas lindes 

que la filosofía no pueda traspasar, si no quiere caer en el 

error. El fundamento para ello se encuentra en el carácter 

preeminente de la fe. En la fe, poseemos la verdad de las co-

sas desde Dios, la visión que él tiene de ellos. La verdad 

filosófica, pone en cambio,. solo la perspectiva humana. Por 

eso es posible desde un punto de mira mas alto trazar unos 

lÍmites de verdad al saber que se mueve en una perspectiva in 

ferior. Esta orientación negativa ha aparecido a muchos como 

una coartación del pensamiento y una esclavización de la fi-

losofía, hasta el punto de negar el carácter de especulación 

racional a todo el pensamiento cristiano. En realidad de ver 

dad se trata de una liberación, mas bien que de una esclavi-

tud, porque mantiene a la filosofía en el ámbito de la ver -

dad. De todas formas hemos de reconocer que esta visión solo 

la alcanza en concreto el creyente, pues, aunque se admita 

que una revelación de Dios pueda ser mas poderosa que la re-
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flexión humana, siempre quedará el problema del hecho de que 

Dios se haya manifestado. Por eso S. Agustín insistía tanto 

en la fe precedente, como camino de comprensión. "Si non po-

test intelligere, crede ut intelligas; praecedit fides, se -

quitur intellectus" (312). 

En tercer lugar podemos hablar de la orientación po-

sitiva indirecta, que es el influjo mas fecundo de la fe so

bre la filosofía. Consiste en presentar horizontes y descubrir 

problemas, percibidos primero por la luz de la re&elación,pa-

ra ser después penetrados por el esfuerzo racional. Hoy con 

perspectiva histórica de varios siglos podemos comprobar es-
. ( 

tos hechos. El hombre griego no podía imaginar que al comien-
:» , 1 

zo de todo estuviera la nada el o u K ov • A lo mas Platón 

llegó a alcanzar la materia amorfa con movimientos desordena-

dos, sobre la que actúa el Principio divino, que origina el 

cosmos. Pero en la Revelación bÍblica habÍa datos para pensar 

que Dios lo habÍa creado todo con su poder, sin contar con 

material preexistente. El Génesis (313) hablaba de esta crea

ción y en el segundo libro de los Macabeos (314) la madre de 

estos anima a su hijo, que va a morir, diciéndole: "Ruégote, 

hijo mío, que mires al cielo y a la tierra, y entiendas que 

312) Serm. 118,1. 

313) 1,1. 

314) 7,29. 
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)/ 
OV'tWV ) lo hizo todo Dios. Este hori -

zonte _abierto por la revelación será conquist~do con esfuerzo 

por la reflexión intelectual. Ya FilÓn dirá que "del no ser 

condujo al ser la obra mas perfecta, el mundo" (316) y en el 

Pastor de Remas (316), leemos que Dios, pasó "todas las co-

sas del no ser al ser". AsÍ lo que era un dato revelado se 

convierte con el paso de los siglos en la importante conclu-

sión filosófica de la contingencia y creación del mundo.Baste 

este ejemplo para mostrar la importancia y el alcance de la 

orientación positiva indirecta. 

Después de tratar las relaciones de la fe con la fi-

losofía, solo resta considerar brevemente las de esta con re-

lación a la fe. También podemos señalar dos aportaciones prin

cipales. En primer lugar la filosofía puede ser preparación 

para la fe, en cuanto por vía racional demuestra unas verda-

des que son como los pasos previos que anteceden a su acepta

ción (preambula fidei), la existencia de Dios, la religación 

del hombre con él, la espiritualidad e inmortalidad de su al

ma. En segundo lugar, la filosofía permite realizar una pene-

tración en los misterios, de modo que la reflexión racional 

les esclarezca y les conexione, en la medida posible. No obs-

315) De vita Moysi, 693. 

31 6 ) Mand, 1 . 1 . 



J 

- 228 -

tante la fe trasciende siempre nuestros alcances y Dios vence 

nuestro saber. Esta sería la tarea teológica como inteligen -

cia de los misterios (317). 

También aquí nos vemos obligados a concluir que la 

filosofía y la fe, lejos de ponerse y excluirse se compene -

tran. Son distintas por su origen, camino y término. La fe es 

una aceptación del testimonio de Dios revelado sobrenaturalmen 

te, que nos lleva a penetrar en su vida Íntima y a ver todas 

las cosas desde esta perspectiva. La filosofía parte de la in

teligencia y por el penoso esfuerzo de la reflexión alcanza 

la Persona divina, sin poder entrever su intimidad. Pero en 

medio de estas diferencias, es el mismo hombre, el que cree y 

piensa, y es el mismo Dios, el que se alcanza en el saber fi

losófico y se penetra y posee en la fe: el Dios vivo del cre

yente y el "Dios de los filÓsofos y de los sabios~ Por eso 

filosofía y fe, aun manteniéndose en campo distinto, se com

penetr~n fraternalmente y se hace posible un- influjo mutuo, 

fecundo y fraternal. 

317) Sto. TOMAS. In Boett~ de Trinit, q.2,a.3. 
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2.- L~ FILOSOFIA Y EL ARTE. 

La creación artística es uno de los hechos mas pode-

rosos del homb r e y e s tá ~vn rel 2.ciór.. aatr0l-ha con la ciencia re-

ligiosa y la reflexión filosófica. Nos interesa precisar sus 

relaciones con la filosofía, pero previamente necesitamos co-

nocer su punto de partida, su camino y su término. Y para ello, 

como en el caso de la experiencia religiosa, vamos a partir de 

un análisis fenomenolÓgico. Entre las distintas formas artísti 

cas hemos elegido unos poemas que descubren facilmente el pro-

ceso de la creañión artística. Se trata de dos descripciones 

del atardecer de Garcilaso y Antonio Machado. 

Garcilaso. Egloga. I, 310-323 (318). 

"Como al partir del sol la sombra crece, 
y en cayendo su rayo se levanta 
la negra escuridad que el mundo cubre , 
de do viene el temor que nos espanta, 
y la medrosa forma en que se ofrece 
aquella que la noche nos encubre 
hasta que el sol descubre 
su luz pura y hermosa; 
tal es la tenebrosa/ noche de tu partir,en que he quedado 
de sombra y de temor atormentado, 
hasta que muerto el tiempo determine 
que a ver el deseado 
sol de tu clara vista me encamine" 

318) GARCILASO, Obras, Madrid, 1924, 19-20. 



- 230 -

Machado, Soledades. XVII. (Horizonte. ( 319). 

"En una tarde clara y amplia como el hastío, 
cuando su lanza blande el tónido verano, 
copiaban el fantasma de un grave sueño mío 
mil sombras en teoría,enhiestas sobre el llano. 

La gloria del ocaso era un purpúreo espejo, 
era un cristal de llamas, que al infinito viejo 
iba arrojando el grave soñar en la llanura ... 
y yo sentí la espuela sonora de mi paso 
repercutir lejana en el sangriento ocaso 
y mas allá, la alegre canción de un alba pura". 

Garcilaso y Machado han visto un atardecer, se han 

compenetrado con él y le han recreado. En primer lugar los poe-

mas manifiestan una apertura a la realidad, y una profunda ca-

pacidad de visión. Lo que al hombre normal pasa desapercibido 

cobra para el artista un relieve especial. Garcilaso se ha fi-

jado en el contraste de luz y sombra. El sol parte, su rayo 

cae y al tiempo "la sombra crece", "se levanta la negra oscu-

ridad". Machado ha captado en el atardecer la amplia claridad 

de la tarde, el cristal de llamas del estío y dentro de este 

marco la lanza del calor, las sombras enhiestas y combativas, 

las espuelas sonoras del paso. Pero este distinto descubri -

miento dentro de la misma realidad, se debe a que el atarde -

cer patente ante el artista ha sido contemplado desde distinta 

perspectiva interior. Por esto al entrar en contacto-la luz 

31g) MACHADO. Poesías completas, B8enos Aires, 196310 , 19-20. 
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exterior de las cosas con la luz interior del artista ha ha

bido una compenetración íntima, que las ha conducido a descu

brimientrn distintos. Garcilaso ha visto el a~ardecer desde la 

ausencia de la amada. Nemoroso se queja de que está ausente y 

espera su venida. Partió y el mundo quedó lleno de sombra, y 

de temor, como cuando el sol al partir le cubre de negra os

curidad; pero cuando vuelva a ver el sol de su clara vista, 

las cosas volveran a descubrirse a "su luz pur a y hermosa". 

Machado, en cambio, ha visto el atardecer desde su lucha in

terior. En medio del hastío, como una tarde clara y _amplia,se 

ha entablado 1~ batalla. Los sueños graves se han pue~to de 

pie, como las sombras y han luchado con lanza, como la del 

penetrante calor del verano. Y el horizonte enrojecido ha 

recogido el grave soñar, cuando repercutía en él la espuela 

sonora del combate. Mas allá espera la alegre canción de un 

alba pura. Así se han compenetrado Garcilaso y Machado con 

el atardecer. En él han descubierto un hondo sentido, que 

trasciende la luz y las sombras, los sonidos y el calor. Y 

~on su capacidad creadora han recreado en unos versos este 

descubrimiento, encarnándole en palabras. Nosotros,después , 

al ponernos en contacto con ellos podemos alcanzar esta si

tuación originaria y este sentido Último. 

Estos hechos nos han dejado entrever lo que pueda 

ser el arte. Ahora necesitamos reflexionar sobre ellos para 
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penetrarlos y descubrir los rasgos esenciales de la creación 

artística. En primer lugar, nos ocuparemos del descubrimien

to, después de la obra. La experiencia de la creación artís-

tica se presenta como un descubrimiento. El artista en su tra-

to con las cosas tiene una capacidad excepcional de admira -

ción, de descubrimiento, de encuentro. Es una capacidad frel 

para recibir la luz esencial de las cosas y al tiempo creado-

ra para esclarecerla, trasformarla y recrearla. Ahora bien 

la recreación no es un mero reflejo, sigue a una compenetra

ción entre la patencia de las cosas y la perspectiva interior 

del artista. "Tanto la esencia de la cosa como la del artis-

ta mismo se identifican de modo vivo abriéndose paso -hacia 

la expresión. La sensación de si mismo gue tiene el artista 

confluye con su modo de ver las cosas: la estructura de sen-

tido de la cosa se percibe desde la emoción de la percepción 

de si mismo, y ambas cosas concurren de tal modo que se con-

vierten en forma, en obra" (320). AsÍ surgen las distintas 

formas de expresión. Pero ¿cual es el fundamento que hace po-

sible este descubrimiento?. 

Hemos hablado de la luz interior del hombre, pero 

necesitamos precisar mas . Es el espíritu la ra~z de la expe

riencia artística. El es, en feliz expresión de Platón,de la 

320) GUARDINI. La esencia de la obra de arte. Madrid,1961, 
45-6. 
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misma raza del ser, está tenso y abierto hacia el. Esto era 

lo q~e quiso significar en el mito del Fedro. El alma, en 

compañía de Dios, ha contemplado la realidad de todas las co

sas, en la "llanura de la verdad". Después cae en este mundo 

y se encama, pero nunca podrá perder el poderoso impulso que 

la lanza a contemplar la verdadera realidad de las cosas. 

Prescindiendo de la preexistencia y de los datos míticos, he-

mos de afirmar con Platón que el espÍritu humano está tenso 

hacia el fondo de las cosas y busca penetrar en él por cami-

nos distintos. En unos casos será una conquista esforzada a 

través de las apariencias sensibles. Este es el camino del 

filósofo. En otras viendo y sintiendo aquél fondo encarnado 

en estas apariencias. Este es el camino del artista. Es un ac-

to tan poderoso este descubrimiento artístico que Platón ase

guraba que no tenía su origen en la habilidad técnica, ni en 

el saber, sino en un don de Dios C~ Q. t. ~~ ~ t> f í. 'i ) ( 321 ) 

.Desde el espíritu, donde el hombre empalma de modo especial 

con Dios se hace posible la experiencia artística (322J.Pero 

desde el espíritu encamado, porque este descubrimiento es fru 

to del conocimiento y del sentimiento". Este hecho nos aden

trará ~as en el problema que estamos estudiando. 

321) Fedro, 536 c. 

322) "Un ser alado y sagrado es el artista y no es capaz de 
obrar antes de estar en Dios, 
"Ion. 534 b. 
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El descubrimiento artístico implica visión y frui

ción, contemplación y aomplacencia. La visión artística es 

porque de la "inteligencia sentiente" del hombre. Nuestro pri

mer contacto con las cosas es una intuición sensible de su 

realidad concreta. Después sigue la penetración intelectual 

que puede realizarse en distintas formas, entre ellas el pro

ceso abstractivo que conduce al concepto. Pero la inteli~en

cia penetra en muchas ocasiones en el interior de los casos, 

sin necesidad del discurso, y alcanza también su sentido.Hay 

un cierto conocimiento intelectual no discursivo. Es así co

mo se explica la visión del artista que de un solo golpe,al 

tiempo que ve sensiblemente las cosas, alcanza su sentido 

mas hondo. La inteligencia sentiente humana se manifiesta así 

en su unidad radical, que implica sensación e inteleción, en 

lazadas y compenetradas. 

Al conocimiento por el que la luz de las cosas pe

netra en nuestro interior, sucede el amor y el gozo. Lo que 

se ha conocido se tiende a poseer y a gustar. Pero las for

mas del amor corresponden a las del conocimiento. Al conoci

miento discursivo que es conquista progresiva y esforzada co

rresponde el amor apetitivo, que busca al tiempo que empieza 

a poseer. Por el contrario, al conocimiento-intuitivo que cap

ta el objeto de golpe, sin restricciones que detengan,corres

ponde un amor tranquilo de complacencia. La inquietud y el 
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. . , 
esfuerzo quedan exclu1das y permanece el gozo de la v1s1on. 

La experiencia del descubrimiento artístico brota en la 

unión original entre la inteligencia y el sentido, allÍ don-

de la visión sensible se abre a la penetración intelectual y 

donde esta asume y esclarece la visión sensible. De acuerdo 

con su carácter intuitivo, el camino del descubrimiento se 

torna en contemplación gozosa de una dimensión honda de la 

realidad, que llamamos belleza. Viéndolo desde el aspecto 

subjetivo. Sto. Tomás caracterizaba lo bello, como lo que 

agrada al contemplarlo. "Pulcha sunt, quae visa placent"(323). 

Al momento del descubrimiento sigue el de la crea-

ción. Después que el artista se ha compenetrado con esta di-

mensión de belleza, entrevista en el mundo o en el fondo de 

si mismo, tiende a recrearla, a ponerla por obra. Y será aquí 

donde encontremos la estructura Última de la creación artís-

tica, para poder compararla después con la filosofía. La obra 

de arte no es una simple cosa hecha, que nos permite permane

cer en su faz sensible exterior. Tiene un poderoso carácter 

remisivo. Es ciertamente una obra terminada, pero es todavía 

algo mas. Nos descubre otro horizonte mas lejano, ~ ~ ). 0 

'!<y 0 f ~ J t., , Y en este sentido , es alegoría. Nos lanza 

(CíCJfi~~.\.).~,v) de su simple apariencia a una zona mas hon 

323) Sto.TOMAS, ST. I, q.5, 4. ad 1. 
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da y, en este sentido, es sÍmbolo.· (324). Ahora bien, ¿como 

se explica este extraño comportamiento de la obra de arte? 

¿Cual es su estructura íntima?. 
. , 

Heidegger ha descrito el momento de la creac1on ar-

tística, como una lucha originaria entre el "mundo" y la "tie-

rra". "Das Werksein des Werkes besteht in der Bestreitung des 

Streites zwischen Welt ind Erde" (325). "Welt" es en su pensa-

miento el horizonte de sentido del "ii:Dasein", "Erde", en cambio 

es el mundo terreno en el que se asienta la historia humana. 

Ambos de dan estrechamente unidos, pero su dinámica tiene di-

recciones distintas. El "mundo", tiende a manifestarse, a abrir 

se, superando la cerrazón de la tierra. Es una tensión hacia 

el desvelamiento. La "tierra", por su parte, propende a la 

clausura, al encubrimiento. Sus elementos materiales apenas 

dejan entrever el horizonte de sentido, que tras ellos se ocul 

ta y que con tanta dificultad pueden expresar,. El artista lu-

cha eon esta doble tensión del "mundo" y de la "tierra" y su 

intento es desvelar el horizonte de sentido de aquél poniéndo 

le en las apariencias sensibles y terrenas de ésta. La crea -

ción artística consistirá entonces en pro-ducir, en sacar ha-

cia adelante el sentido escondido en el trasfondo, abriéndolo 

a la luz,haciéndolo patente. Es un desvelamiento (Unverborgerihit) 

y, por tanto, una manifestación de la verdad de las cosas. Aho 

324) HEIDEGGER, Holzwege. Frankfurt. 1950, 25. 

325) o.c. 38. 
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ra bien, como esto es fruto de una lucha originaria y primi-

tiva (Ursheit) entre el "mundo" y la "tierra", la obra de ar-

te implica un desgarro (Rip ), que constituye la forma ex

presiva "alegórica" y "simbÓlica". "Geschaffensein des Werkes 

hei t: Festgestelltsein der Wahrheit in die Gestalt. Sie ist 

das Gefüge, als welches der Ri ~ sich Fügt. Der gefügte Ri 

ist die Fuge des Scheines der Wahrheit" (353). 

Necesitamos ahondar mas en esta estructura de la 

obra de arte, que acabamos de descubrir. Por de pronto hemos 

encontrado en ella dos dimensiones: la faz sensible exterior, 

el aspecto terreno y un nivel mas hondo de sentido. Podemos 

llamarlas con dos palabras un poco mas precisas la "forma ex-

terior" y la "forma interior". Ahora bien, esto sucede de al-

guna manera en todas las cosas, en apariencia externa, no es-

ta desconectada de su entraña esencial, sino que procede de 

ella y la manifiesta. ¿Que hay por tanto en la obra de arte, 

distinto de las demas cosas? A esta interrogante podemos con

testar con Sto. Tomás señalando los rasgos objeti~os de la 

obra bella. "Ad pulchritudinem tria requiruntur. Primo qui

dem, integritas sive perfwctio: quae enim diminuta sunt, hoc 

ipso Furpia sunt. Et debita proportio sive consonantia. Et 

iterum claritas: unde quae habent colorem nitidum pulchra 

353) o.c. 52. 
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esse dicuntur" (354). Estos rasgos se refieren primariamente 

a la forma sensible exterior, en orden a expresar el conteni-

do de belleza interior. 

En primer lugar se necesita la integridad y perfec-

ción. Los rasgos materiales han de poseer una plenitud, pues 

la carencia de perfección técnica no permite el total desve -

lamiento de lo interior. En segundo lugar la proporción o con

sonancia. Con ello no queremos establecer un canon clasicista 

para toda belleza, de modo que la proporción se entienda solo 

de un modo determinado. La propo~ción, el ensamblaje, la co~ 

sonancia de los rasgos , externos están en función del contenido 

que se quiere expresar. De modo que un cuadro cubista, de Ri

casse aunque carezca de la armonía clásica de la pintura de 

Velazquez, puede poseer esta proporción y consonancia de que ha 

blamos. Por fin la claridad, que es el fruto ae la perfección 

y de la armonía. Es el brillo, el esplendor que ostenta una 

cosa Bella, destacándose de entre las demás. 

Pero como antes decíamos esta forma exterior remite 

a la interior. Una cara románica refleja un gesto del alma, 

el Fusilamiento de la Moncloa manifiesta el triunfo del ideal 

patriótico humano, el Partenon es simbolo de la armónía del 

espíritu griego. Por tanto en la faz externa perfecta, armonio-

354) Sto.TOMAS, ~1,39,8. 



- 239 -

sa y clara se revela el esplendor de la forma interior,.Este 

esplendor interior, accesible a nuestra visión intelectual,es

tá mas allá de la desposición de las elementos materiales y 

consiste en la plenitud de ser, propia de esa forma (355).Tam

bién insistimos aquí en que esta expresión no debe ser tomada 

en sentido "clasicista". Plenitud de forma interior no se en

cuentra solo en las esculturas modélicas de Fidias, sino tam

bién en los rostros caricaturescos de los hombrew dolientes de 

Ronault. Este esplendor interior de plenitud de sentido se ma

nifiesta en la for~a exterior, perfecta, armónica y clara. La 

Última perfección de la obra de arte consistirá en que estos 

dos niveles ontolÓgicos se compenetren y hasta se identifi -

quen. Que el aspecto sensible sea trasparencia de la belleza 

interior y que esta se consigue exhaustivamente en los rasgos 

sensibles. 

Resta aun examinar una Última dimensión de la obra 

de arte que nos va a revelar por fin su estrecha conexión oon 

la filosofía. Una obra de arte no es un mero fragmento del 

mundo, sino que le concentra en sí de alguna manera. "En el 

proceso de la conformación artística, dice Guardini, ocurre 

algo peculiar: esta unidad que surge de la cosa que se capta 

y de la persona que la capta, tiene un poderío evocador. ~n 

355) LOTZ. Ontología. Barcelona, 1963, 156. 
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torno a ella se hace presente la totalidad de la existencia: 

el todo de las cosas, la Naturaleza, y el todo de la vida hu-

mana, la Historia, ambas cosas vivas en una sola" (356). La 

obra de arte evoca la cosmovisión histórica y se compenetra 

con la realidad cósmica en las que está encuadrada. 

AsÍ encontramos el alma china reflejada en su pintu-

ra sin perspectivas, en las estructuras de sus templos y pala-

cios, coleccioües de jardines escalonados, que rodean unas 

cuantas edificaciones bajas y estilizadas; falta la perspecti-

va enérgica. Acabamos por ir errantes, de horizonte en horizon-

te, sin hallar una meta fija : no encontramos la severidad 
, 

rectilínea del arte egipcio, ni el ansia de vuelo del arte go-

tico. En cambio, la vida nómada que llevaban los primitivos 

árabes en medio del desierto se refleja en su arte. El arte 

musulmán, con su arquitectura carente de un eje fijo, nos re-

cuerda la estructura primitiva del campamento en el desierto. 

Cada príncipe en el palacio musulman agrega sus propias habi

taciones a las que ya habÍan edificado sus antepasados; como en 

el desierto levantaba su tienda junto a la de sus mayores. Y 

en la arqhitectura griega parece que las lineas están vistas 

desde la categoría eleatica del ser. Su geometría, como cien-

cia de la espacialidad limitada, les lleva a buscar en el ar-

356) o.c. 55. 
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te su mas perfecto acabamiento. De aquí el utilizar en el ar-

te las correcciones ópticas: el convertir sus templos en estu-

dios perfectos. En cambio, en el arte occidental cristiano se 

buscarán los efectos de escape del gótico, en su verticalidad, 

los efectos de claroscuro en las apasionados retablos barro -
1 

cos o el escape al infinito de la música contrapuntista. Bas-

ten estos ejemplos para corroborar como la obra de arte no es 

un fragmento aislado, sino que se inserta en el mundo y se 

inscribe en la historia, evocándoles. 

La obra de arte no termina aquí. Hay en ella un ele-

mento que hemos encontrado ~a lo largo de nuestro análisis, 

en los niveles de la forma exterior y la interior. Se trata 

de la belleza. La belleza, encarnada en la perfección, propor-

ción~ y claridad de los elementos materiales y en la pleni-

tud del contenido íntimo, nos remite por fin al ser, que es 

la Belleza suprema. En primer lugar porque la belleza es la 

síntesis de las propiedades trascendentales del ser, de su 

perfección bandadosa, de su patencia verídica, y de su reco

gimiento en la unidad. Bien, Verdad y Bondad en su mutua im

plicación constituyen la Belleza, como propiedad del ser, 

resultante de aquellas. Por tanto en lo bello se revela en 

Último término el "esplendor del ser". Ahora bien por ser no 

entendemos el "ser en común", que es un concepto sino el ac-

to perfecto de ser, la plenitud de la realidad. En segundo lu-
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gar estas grandes perfecciones como Unidad, la Verdad, el Bien 

y la Belleza, por ser tanta la riqueza que implican, cuando 

las encontramos reducidas y limitadas, nos evocan su plenitud. 

Esta es la Última evocación de la obra de arte, por la cual nos 

sentimos remitidos a una Belleza que está por encima de todas 

las Bellezas sensibles y limitadas. Es la que Platón caracteri-

zaba como t1 t. >. a4 y o S 't."~ K d. A o ü y como (?( ~ t:D K. g(c:o- 'ot ~'t ~ r t&r-~ 
. ~ ,, ~ \ .>1 ' "!-"' ,)1\\ ' \ .> 1 1 

~UJ'C O ~ r O V ~ te. tJI L S o{ l ' O V J 't. ~'< e) G eX 1\ 1\ ,( h CJ( v'L ~ 1( ~ ). o( l K ~ ' V t:J Cl r ti 't t. , 

' ./ ' ~/ \ 
xovt:.1.(357), y la que Plotino llamaba ~¡~~,).ov hewt:WV, Xl<l OI"OV 

dt... J.<,(l t'ltlV~oi.)\O~ ó\ov (358). Es en Último término Dios. 

Para penetrar en una obra de arte así realizada, es ne 

cesaría una disposición espiritual, correspondiente al mismo 

proceso de descubrimiento y creación. Heidegger la llama la 

actitud del guardar (Bewahren), porque exige conservar el ins-

tante crucial de que la obra fue hecha. Es una "experiencia 

f undamental del pensamiento"., basada en la radical apertura 

de la existencia. "Bewahru 6 des Werkes heif ot: Innestehen in 

der in werk geschehene offenheit des Scienden" (359). Es pre-

ciso meterse en esta luminosa apertura, que el artista ha 

conseghido desvelar, para recorrer sus niveles sucesivos.Parq~e 

357) Bang. 210 d, 211 b. 

358) Enn. V. 8. 

359) .2J..2.· 55. 
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para el contemplador, que "sintoniza" con la obra, ésta le re 

mitirá desde su aspecto exterior, a su esplendor íntimo y 

allÍ le evocará la plenitud de la Belleza. Además esta expe-

riencia, le habrá hecho mas auténtico, por haberle ejercita-

do en su apertura a la trascendencia y mas comunicativo, por-

que todos los hombres comunican en esta radical apertura y 

tensión del espíritu. Maritain ha dicho que "los hombres so-

lo se comunican verdaderamente entre si pasando por el 6er o 

por uno de sus trascendentales", el amor, la verdad y la be-

lleza (360). Pero ya es el momento de precisar las relaciones 

entre la filosofía y el arte. 

Para esta delimitación vamos a comparar respectiva-

mente sus puntos de partida, sus caminos y sus metas. El arte 

en un primer momento es una visión goz 0 sa de las cosas. De -

oíamos que esta experiencia implicaba en estrecha unión la 

sensibilidad y la inteligencia, el conocimiento y el amor. 

Parte el arte del "hondo sentir", que es el fruto del contac-

to con las cosas o consigo mismo desde estas fuerzas que he-

mos descrito. En un segundo momento es un hecho, que realiza 

esta belleza descubierta. La filosofía, en cambio, contando 

con la experiencia sensible, parte de la inteligencia y es 

360) Cfr. FRUTOS ; 11 Vinculación metafísica del problema estéti
co" en RevidEst. 5(1944) 67-77. 
MARITAIN, Arte y escolástica, Buenos Aires, 1958, 43. 
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fundamentalmente un conocimiento. Su camino correspo~de a su 

punto de partida y a su término. La filosofía es una esforza

da reflexión intelectual que ve las cosas y las penetra des

pués en sus fundamentos. El arte es sobre todo visión fruiti

va en el artista que descubre y en el contemplador que vuel

ve a vivir este descubrimiento. Por eso podríamos decir que, 

mientras el filÓsofo es un conquistador de la verdad., el ar

tista es un visionario de la belleza. 

El término de la filosofía y del arte en parte es 

el mismo, pero en parte es distinto. La filosofía a través 

de las apariencias sensibles de las cosas demuestra su esen

cia y sus principios constitutivos para de-mostrar después 

el Principio Último, que ew el Ser primero. El artista y el 

contemplador a través del bello aspecto exterior y sensible 

de las cosas, penetran en la belleza de su plenitud Íntima 

y allÍ se evoca ante su mirada la ·~Elleza suprema. El camino 

condiciona el descubrimiento: uno evoca la Belleza, otro de

muestra el Ser. Sin embargo en ultimo tér.mino Belleza y Ser 

se identifican, porque la Belleza es el esplendor del ser. 

Filosofía y arte recorren caminos distintos, pero 

cercanos, por eso alguna vez pueden darse la mano. El saber 

filosófico puede preparar la experiencia artística y en mu -

chos casos servir de mensaje en la obra de arte. Baste recor-
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dar la novela francesa actual. Puede también la filosofía pe 

netrar en la experiencia artística y desentrañarla cuidadosa-

mente, como Heidegger ha pretendido hacer con las Poemas de 

Holderlin. El arte, por su parte, puede a veces servir de me

dio de expresión a concepciones filÓsoficas que se resisten 

a un encuadre racional, como el poema de Parménides, los mi

tos de Platón o la poesía de Unamuno. Es que en Último térmi-

no son dos formas de alcanzar la realidad Última, desde la aper 

tura radical a ella del espíritu humano . 

11 Singen und Denken sind die nachbarlichen 

Stammen des Dichtens. 

Sie entwachsen dem seyn und reichen in seine 

Wahrhei t" ( 361). 

3.- FILOSOFIA Y CIENCIA • 

Es tamos delimitando la filosofía por su entorno. P.a-

ra esta empresa es de gran interés describir los lÍmites que 

la separan de la ciencia, con la cual está lindando. Hoy mas 

que nunca es necesaria esta delimitación porque el camino se-

guido por ellos ha determinado un cierto confusianismo en la 

opinión común sobre su tarea y su valor. El alejamiento de la 

361) HEIDEGGER, Aus der Erfahrung des Denkens, Pfullingen, 
1954, 25. 
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filosofía de los problemas humanos y la aplicación de la cien

cia al progreso técnico en aervicio del hombre contribuyÓ a 

desfigurar en la mente de muchos los perfiles de estos saberes. 

El ello se une con mas gravedad la mutua incomprensión de cien 

tíficos y filÓsofos. Para muchos cientÍficos la filosofía es 

un saber poético, irreal e ineficaz. Se ocuparía de ficciones 

ideales, distantes de la realidad,con un método mas_prÓximo a 

la evocación artística que al serio y riguroso método de la 

ciencia. Por ello carecería en absoluto de eficacia para la 

historia y el progreso de los hombres. Algunos filÓsofos, por 

su parte, alejados de la labor científica, -han ~isto a estaco-

mo un saber de baja calidad, materialista, parcial y superfi

cial.Se ocuparía sobre todo de las realidades materiales para 

descubrir en ellas los aspectos observables, que se perciben 

en la superficie. Tal vez hoy se hayan deshecho ya muchos pre 

juicios y por parte de unos y otros se busque un recíproco 

acercamiento. Pero lo que resulta cada vez mas claro es que 

cualquier contacto entre un saber y otro debe hacerse,si quie 

re ser fecundo, sobre la base de una clara distinción de cam-

pos y métodos. La pregunta que inmediatamente surge, entonces, 

es ¿qué es la ciencia? ¿cual es su punto de partida, su méto

do y su objetivo?. 

Responder a esta pregunta exige se~un camino his-
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tórico porque el concepto de ciencia ha cambiado mucho desde 

los griegos hasta nosotros.Ya hemos visto como fue evolucio-

nando en Grecia el concepto del saber.El hecho fundamental pa-

ra el problema , que aba damos ahora, es la distinción, nacida 

, ~ \ ' <ir con los presocra ticos, entre "" "-z t ,,;. y tTc' ~"' . En Último 

término late en el fondo de esta distinción,la s eparación en-

tre el conocimiento sensible y el intelectuaili.Frente a toda 

experiencia sensible lo importante es el el v D ÜS • S 

tan penetrante su poder que con el podemos alcanzar el estra--

to mas hondo y valioso de las cosas. La ciencia va a ser una 

forma de este conocimiento intelectual. En la linea dividida 

que simboliza los grados del saber, Platón situará a la 

en los dos niveles Últimos (362). La ~~~ v ~ ~ ~ se eleva desde 

los objetos sensibles para obtener sus aspectos cuantitativos 

inteligibles. (Aritmética y Geometría). Por fin el vt~ii~ es 

el ejercicio de la Dialéctica llegará hasta la zona del ser 

abs oluto, las ideas y el bien. Esta será en su forma mas alta 

l a "ciencia". 

Siguiendo los pasos de Platón, Aristóteles conside-

ra la , como el Último grado del saber,pero aña-

de la nueva perspectiva de la causalidad. Por e~cima de la 

y de la , está un saber causal, que 

conoce la esencia de una cosa, sus causas y, por fin, el nexo 

362) Rep. 509 d- 511 e. 
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necesario entre estas y aQuella. Por eso mismo este saber ha 

de ser universal ( /1. v.Cfr ó ~o v ), no en el sentido de QUe no 

se ocupa de las cosas particulares, sino en cuanto atienda a 

su aspecto fijo, inmutable y necesario (363). AsÍ QUedÓ acuña 

do el concepto de ciencia como ~ t\ 1..-001: ir e c.wu ~e~¡;;¡" x~l. ~cdwv 
, QUe se identifica con la 'f '- Ab r:ro 'f t. o<. • Avanzando en este 

camino se podrán alcanzar las Últimas causas y obtendremos el 

saber mas eminente de la "filosofía primera" (364) como acab.§: 

mos de comprobar para el pensamiento griego en sus represen-

tantes mas altos, la ciencia y la filosofía se confunden. Se 

trata de un saber esencial y causal, que no se cuida tanto 

del trascurso observable de las cosas móviles, cuanto de pene-

trar en su génesis ontología y ver como brotan de sus causas y 

de su esencia. 

Este concepto de ciencia ha permanecido a lo largo 

de la época helenística y medieval, al tiempo QUe iban sur

giendo o desarrollándose los brotes cientÍficos experimenta -

les (365). Sin embargo con la llegada y expansion del cristia 

363) MANSION S. Le jugement dfexistence chez Aristote,Louvain. 
1946,62 ss.Para todo esta vision historica cfr. PANIKER. 
Ontonomia de la ciencia, Madrid, 1961, 33 ss. 

364) ARISTOTELES. Metaf. 1026 a. 

365) En el campo de la matemática y la astronomía, de la bio
logía y de la fÍsica los griegos iniciaron una "ciencia 
experimental" que tendrá su pleno desarrollo a partir 
del Renacimiento. Cfr. PARIS, FÍsica y filosofía Madrid 
1952, 31-34. ' ' 
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nismo tanto la filosofía como la ciencia van a cambiar de sen 

tido. Es bien conocida la disputa de las primeras generaciones , 

cristianas sobre el valor del saber humano y sobre todo filosó 

fico. Taciano y Tertuliano preferían la fe pura, para que el 

saber humano no falseara el misterio cristiano. S.Justino y 

la escuela de Alejandría se abrÍan a la verdad allÍ donde es

tuv-iera. Esta postura se consolidará para siempre con S.Agus

tín. "Quisquis bonus verusque christianus est, Domini sui esse 

intelligat ubicumque invenerit veritatem (366). La filosofía y 

la ciencia van a ser asumidas, pero tomando un sentido nuevo 

que el mismo S.Agustín expresó en las Confesiones. "Infelix 

enim horno, qui scit illa omnia, te autem nescit: beatus autem 

qui te scit, etiam si illa nesciat" (367). 

El cristianismo es un mensaje de salvación,.La ver

dad consiste sobre todo en participar en la vida y obra de Je

sucristo, para tener parte después en su resurrección.Este es 

el fin Último, el conocimiento y la felicidad mas altos. "Non 

legitur in evangelio Dominum dixixe: Mito vobis Paracletum qui 

vos doceat de cursu solis et lunae. Christianos enim facere 

volebat, non mathematicos" (368). Por encima de todo debe es-

366) AGUSTIN. De doctr. christ. II, 18,28. 

367) AGUSTIN, Confes. IV, 4.1. 

368) AGUSTIN. De act. c. Fel. Man. 1,10. 
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tar la fe y el conocimiento teolÓgico. Este no solo es el Úl

timo grado de la ciencia, sino la verdadera sabiduría,pues al 

canza a Dios, no por lo que es cognoscible a través de las 

criaturas, como hacen los filÓsofos, "sed etiam quantum ad id 

quod notum est sibi soli de se ipso, et aliis per revelatio -

nem comunicatum" (369). Todas las demas ciencias están subordi 

nadas a ella. En primer lugar es superior a todas las ciencias 

teóricas por su certeza, en cuanto se apoya en la palabra de 

Dios y por su objeto pues trata principalmente de realidades 

que trascienden la razón humana,mientras las demás se ocupan 

de las que están cometidas a esta razón. En segundo lugar es 

superior a todas las ciencias prácticas, pues el fin de esta 

"sagrada doctrina" dice Sto.Tomás", es la felicidad eterna,a 

la cual se ordenan todos los fines de todas las demás cien -

cias (370).SegÚn estas concepciones agustiniana y tomista del 

saber,se explican que la ciencia,entendida como, "cognitio, 

rerum per causas" y la filosofía,que en buena parte se confun-

de con la ciencia, estén subordinadas a la teología con una 

función servicial. 

Con el Renacimiento el hombre europeo abandona en 

buena parte la cosmovisión medieval, centrada en Dios y lenta-

mente la sustituye por una nueva centrada en el hombre, incar-

369) TOlVJAS. ST. 1,1:6. 
370) TOMAS. ST. 1,1,5. 
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dinado en el mundo. La teología pierde su puesto principal,pe 

ro el hombre necesita sustituir por otra cosa la función que 

ella cumplía en su vida. Es evidente que el hombre, desposeí

do de la fe,que antes le sostenía, siente una fuerte inseguri

dad, que quiere volver a encontrar en otras realidades.En el 

cogito cartesiano ha encontrado Zubiri una señal clara de es-

ta busqueda de seguridad (371). Y algo semejante hemos de en-

contrar en el nacimiento de la nueva ciencia.Importa sobre to-

do el grado de certeza,aunque lo cierto no sea lo mas inteli-

gible,lo de mayor valor ontolÓgico,sino lo mas cercano y lo 

mas comprobable.Los datos científicos y las conclusiones que 

de ellos se pueden obtener serán los hechos mas seguros y mas 

ciertos, en los que pueda apoyarse la confianza humana. 

En esta situación espiritual se operaba también un 

profundo cambio en el concepto de naturaleza y en su interés 

"' por ella. Para el pensamiento griego antiguo 'f v ere. s era el 

sustrato dinámico de donde se originaban todas las cosas. Te-

nía una clara dimensión ontolÓgica,que la ciencia debía pene-

trar en su despliegue causal.Ahora se pierde el interés por 

esta dimensión. No importa tanto el ser cuanto los sucesos que 

se perciben en la faz del mundo. Ni tampoco interesa penetrar 

en las causas, sino medir cuantitativamente los fenómenos."To-

371) ZUBIRI, Naturaleza, Historia, Dios. Madrid, 1959, 127-
131. 



- 252 -

do movimiento es, en el fondo,lo que el movimiento local:una 

función;queda despojado de toda idea de generación o destruc

ción. El siempre de la Naturalesa es su estructura matemática. 

La naturaleza ya no es orden de causas, sino norma de variacio-

nes, lex, ley" (372). 

En estos momentos comienzan a separarse la filosofía 

y la ciencia, que durante muchos siglos habían caminado e~ es-

trecha cercanía. Para los nuevos propósitos no valía el viejo 

método deductivo de los filÓsofos, sino la experimentación de 

los hechos naturales. Porque ya no interesaba el "que" de las 

cosas y su "por qué", sino el "cÓmo" y la conexión de su meca-

nismo. Esta nueva actitud científica ha nacido ciertamente del 

nominalismo que se extiende en la etapa final de la Edad Media. 

Los conceptos son signos, mas que captación de esencias.No im-

porta tanto el fondo de la realidad, cuanto su utilización.Por 

ello mas que explicar se va a describir, pero de modo que las 

preguntas a la naturaleza favorezcan la descripción y que el me-

dio de su interpretación la asegure. AsÍ surge el nuevo método. 

El método que pretende descubrir los fenómenos natu

rales y sus leyes será la experimentación,"la intervención ac

tiva en los datos de la observación, con una idea directriz mas 

o menos explÍcita para mejor observar el c 0 mportamiento de un 

372) ibid. 269. Para todo este problema es de gran interés el 
capítulo entero:"La idea de naturaleza; la nueva física" 
(231-278). 
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fenómeno" (373). Segun Galileo, uno de los fundadores de la 

"nueva scienza" el método debe encerrar un doble momento, lo 

que él llama "método compositivo", el establecimiento de un 

principio general, que expresa ~ relaciones matemáticas des-

de las cuales se pueden explicar los fenómenos: viene despues 

el "método risolutivo", que estudia analiticamente los hechos 

concretos para comprobar si se realiza en ellos el planteamien 

to de la hipótesis (374). 

El método comenzará por una hipótesis, una encue~ta 

hecha a la naturaleza,preguntándose si su comportamiento se 

adecua con el esquema previo trazado: después vendrá la compro-

bación, y experimentando el proceso de los hechos: por fin la 

medición de estos experimentos y, en muchos casos, su formali-

zación matemática. 

El material de la experiencia puede ser elaborado ae 

varios modos.En primer lugar puede hacerse un simple estudio f~ 

nomenológico de él. Estudiar los §enómenos, esclarecerlos y ca

tálogarlos con determinados criterios. Así fue la física hasta 

el nacimiento de la ciencia nueva,así ha continuado siendo la 

química hasta hace unos lustros y la biología casi hasta nues

tros dÍas. Estas son las ciencias empÍricas, en las que todavía 

predomina la cualidad. Pero surge otro modo de elaborar los da-

373) PANIKER, o.c. 48-49. 
374) GALILEO, Opere. Florencia, 1842. XII, 319. 
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tos experimentales, aplicándoles el paradigma matemático. La 

ciencia , que antes estaba en manos de la metafísica, cae ahora 

en el dominio de las matemáticas y empiezan a surgir las cien-

cias fisico-matemáticas,que habÍan de tener un gran porvenir. 

La medida de los hechos físicos de una relación entre magnitu-

des matemáticas. "La naturaleza en el sentido de la física, y 

la experiencia,se han distanciado cada vez mas hasta separarse: 

de tal suerte que ésta adquiere sentido fÍsico,vigencia física, 

tan solo cuando se somete a este otro mundo que es la naturale-

za propiamente dicha:las leyes matemáticas.Por eso,todo el sen 

tido físico de la experiencia es de aproximación. Esto es:en

tender la experiencia no es mas que averiguar con qué sistema 

de relaciones matemáticas habremos de sustituirla" (375). Esta 

fÍsica moderna es en Último término mecanicista y determinista. 

Su tarea era localizar los fenómenos en una determinada estruc 

tura espacio-temporal, mediante su medición e interpretación 

matematizada (376). Pero no todos los hechos se ajustaban a es-

te método. Un caso ejemplar fueron los fenómenos elé~tricos es-

t udiados por Maxwell. La electricidad no se halla sometida a le

yes mecánicas.¿Es que habrá que dividir el mundo en dos regio -

nes, el mundo de los movimientos y el mundo de los fenómenos 

electromagnéticos? ¿O será que habrá que replantearse de nuevo 

la concepción y el método de la física?. 

375) tUBIRI, ~., 271. 
376) Para la física clásica "El problema de las ciencias físi-

./. 
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En este camino se van a dar dos pasos definitivos.Pri 

mero Einstein con su teoría de la relatividad va a deshacer la 

identidad entre existencia fÍsica y determinismo.Los fenómenos 

electromagnéticos y luminosos van a conducir a la crítica y 

sustitución de los fundamentos de la física clásica. El que la 

velocidad de la luz en el vacío sea la misma con independencia 

del frente y del observador, aconseja a prescindir del eter,que 

como ámbito absoluto encuadraba todos los fenómenos. Ahora ha-

brá que limitarse a decir que el espacio trasmite ondas electro 

magnéticas. En íntima unión con esto está la relativización de 

los sistemas de coordenadas. El tiempo no es una invariante,co-

mo reloj absoluto que mide los procesos del universo, sino una 

coordenada mas con el espacio con el cual constituye un siste-

ma tetradimensional. Pero incluso ha cambiado la perspectiva de 

los constitutivos Últimos del mundo material. Para la fÍsica 

clásica eran la materia ponderable y la energía imponderable. 

"Para la teoría de la relatividad no existe una diferencia 

esencial entre masa y energía. La energía tiene masa y la masa 

representa energÍa" (377). Einstein intentará todavía otra em-

./. 
cas naturales consiste en referir todos los fenómenos de 
la naturaleza a invariagles fuerzas de atracción y repul
sión, cuyas internidades dependan totalmente de la distan 
cia.La posibilidad de resolver este problema constituye
la condición de una comprensión completa de la naturaleza" 
EINSTED~-INFELD~ La FÍsica,aventura del pensamiento,Bue -
nos Aires, 1961°, 53. 

377) EINSTEIN-IN~ELD, o.c. 170; EINSTEIN, La théorie de la re
lativité restrei~et générale, Paris, 1954; SELVAGGI, 

./. 
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presa: generalizar esta relatividad restringida hasta ahora a 

los sistemas inerciales. En efecto basándose en la conexión 

entre masa de mercia y masa gravitatoria, encuentra un funda-

mento para esta generalización. Con esto se ha tornado proble-

mático el anterior concepto de "medidas" y "naturaleza". Las 

magnitudes de que se va a partir ahora son magnitudes cósmi -

cas, el complejo indivisible espacio-tiempo-material (incluyen 

do en ella el campo). La medida de estas magnitudes deberá va-

ler para todo dbservador desde cualquier punto de vista. En 

ella, por tanto, queda excluÍda el sentido de la "mediciÓn" 

humana. "La medida es una relación que existe ... entre unida-

des c6smicas, pero tan independientemente de la existencia del 

físico como la proporción matemática existe independientemen

te del matemático. La matemática es, por esto todavía en la fí-

sica de Einstein, la estructura formal de la naturaleza" (378). 

La fÍsica cuántica supone el paso decisivo (279). El 

principio de indeterminación de Heisenberg encierra, en efecto, 

un cambio importante en el concepto de ciencia, aun permane -

ciendo dentro de la linea moderna. El hecho de que las partí-

./. 
Orientaciones actuales de la fÍsica, Buenos Aires,1961, 
43-67 (buena selección bibliográfica). 

378) ZUBIRI, o.c. 274. 
379) Cfr. DE BROGLIE, La física moderna y los cuantos, Buenos 

Aires, 1947; HEI~ENBER~, ~ie physi~lischen Prinzipien 
der Quantentheorle, Le1pz1g. 1930, DIRAC, The princiBles 
of guantum mechanics, Oxford, 19574, 0BIVAGGI, o.c. 5-
120. -
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aulas elementales no puedan ser observadas al tiempo en su lu-

gar y en su velocidad, manifiesta hasta que punto la medición 

no consiste en la observación objetiva de un fenómeno mecáni-

co. Para que estos datos puedan ser medidos, han de ser vistos 

Y la visibilidad exige la presencia de la luz, que en parte ac 

tua sobre las cosas como un elemento mas de la naturaleza y en 

parte las envuelve totalmente haciéndolos visibles al hombre. 

Ahora bien la intedemnización en lugares y velocidades, surge 

porque hay un sujeto que se sirve de esa luz para observarlos. 

Entonces la ciencia física, será una medición de observables, 

que estadísticamente se pueden agrupar e interpretar. Este ha 

sido el patrón que siguen hoy en general las ciencias físico-

naturales. Tambien aquÍ el conocimiento científico se funda en 

la mensurabilidad real, pero real no significa aquÍ cósmico, 

como en Einstein, sino efectivamente observable,. Medida es 

posibilidad de medición y ciencia física, medición e interpre-

tación de observables (380). 

Al término de esta breve visión histórica podemos 

precisar ml concepto de ciencia en orden a delimitarla de la 

filosofía. Hemos visto como ha ido cambiando a lo largo de la 

historia, como en un principio estaban estrechamente unidas, 

casi identificadas, y como poco a poco se han separado hasta 

divergir profundamente. Ahora nos importa sobre todo el con -

380) ZUBIRI, o.c. 274-276. 
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cepto actual de ciencia y especialmente el de las ciencias fi 

sico-naturales (Naturwissenschaften). Prescindimos a~uí de las 

ciencias del espíritu ( Geisleswissenscha..:· ten) ~ue asemejándose 

metodolo gicamente en mucho a las anteriores, implican nuevas 

dimensiones. El propósito actual de nuestro trabajo no es tan-

to hacer un análisis exhaustivo de la ciencia en sus distintas 

formas, cuanto tomar su denominador común, ~ue pueda servirnos 

de punto de referencia para elaborar el concepto de filosofía. 

Decíamos ~ue ciencia es un saber sobre el trascurso observa -

ble de los fenómenos. La ciencia mide los observables, sean 

hechos fÍsico,~uimicos, biolÓgicos y sociales, para poder es-

tablecer después las leyes ~ue rigen su proceso. Este es su 

afán. No intenta ya, como la episteme griega, penetrar en las 

causas hondas de las cosas, ni encuadrar los fenómenos en la 

"estructura mecánica espacio-temporal" de la naturaleza,sino 

sencillamente observarles, medirles y descubrir sus leyes(381). 

381) "La física, dice Luis de Broglie, como todas las demás 
ciencias, trata de comprobar e interpretar una determi
nada categoría de fenómenos.Por tanto, se apoya funda -
mentalmente en la observación,. No pudienao representar 
en cada momento la disposición infinitamente dompleja 
del mundo real •.. ha procurado descubrir en el flujo in
terrumpido de los fenómenos ciertos elementos suscepti
bles de ser, al mismo tiempo,destacados del conjunto me
diante una abstracción teórica .. Estos elementos son 
las "magnitudes físicas observables", y el fin de la 
ciencia física es establecer las relaciones ~ue exis 
ten entre los valores de estas magnitudes y sus variacio 
nes,y después interpretar estas relaciones y mostrar su
alcance,coordinándolas en el interior de esas vastas 
construcciones de la mente ~ue se llaman teorías". DE 
BROGLIE, Physigue et microphisigue.Paris 1947,88. 
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Necesitamos todavía detenernos a analizar la forma cognosci

tiva de la ciencia fÍsica. 

La ciencia natural pretende la aprehensión de las le

yes naturales. Sobre los datos experimentales se descubren le

~ y sobre estas se edifican progresivamente teorías cientí

ficas, cada vez mas comprensivas y amplias. Con ellas se pre

tende una aproximación a la realidad, cada vez mas adecuada. 

"Por este procedimiento de aproximaciones sucesivas la cien -

cia es susceptible de progresar sin contradecirse. Los edifi -

cios constituídos sÓlidamente por ella, no son derr~bados por 

por los progresos ulteriores, sino englobados en edificios 

mas vastos" (382). En el conocimiento físico podemos distin

guir, por tanto, dos momentos, el primero en que se constatan 

los hechos y se inducen las leyes naturales, "momento positi

vo-legal"; el segundo en que se pretende explicar éstas, ".!!!:.2_

mento teórico-explicativo" • La inducción de la ley natural 

se realiza en tres pasos sucesivos, se comienza con la reso

lución analítica del fenómeno en sus elementos cualitativos 

básicos, precisados despues metricamente en su cantidad. Des

pués, se estudian las relaciones entre las modificaciones cuan

titativas de estos elementos, mediante un proceso inductivo

deductivo y por fin se alcanza la formulación matemática de 

382) DE BROGLIE, o.c. 15. 
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la ley (383). La ley añade algo a los puros datos empÍricos. 

Expresa una universalidad y necesidad, pero no penetra en la 

Íntima explicación de la legalidad, que permanece opaca ante 

la mente. 

Este primer momento positivo legal encierra un pro-

QLema nuclear para el asunto, que estamos investigando. Se tra-

ta de la matematización del saber fÍsico. En el proceso cogno~ 

citivo, que hemos descrito, la matemática es algo mas que un 

instrumento de precisión cuantitativa hasta convertirse en 

elemento constitutivo del orden epistemolÓgico. La pregunta 

surge, pues, en este punto crucial. ¿que valor tiene esta ma-

temátización para el conocimiento de la realidad? De cómo se 

responda a esta pregunta depende la solución al problema de 

las relaciones entre la filosofía y la ciencia. Después ten-

dremos ocasión de comprobarlo, pero ahora vamos a detenernos 

todavía a analizar la conceptuación y la medición fÍsicas. La 

"selecciÓn" del fenómeno nos da los "conceptos fÍsicos", que 

no son los conceptos ontolÓgicos tradicionales, sino "momen-

tos" del acontecer fenoménico. Dos rasgos le caracterizan: su 

complementaridad, en cuanto están soldados entre si y se com-

plementan mutuamente, ya que son momentos de una totalidad ; 

383) Para todo este problema de la naturaleza y estructura 
del conocimiento fÍsico, cfr. PARIS, o.c., 79 ss. RENOIH
~E, Eléments de critique des Sciences-et de cosmologie, 
Louvain, 19472, 102-170; SIMARD, Naturaleza y alcance 
del método científico, Madrid, 1961. 
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su positividad, en cuanto se fijan rigurosamente en el momen 

to métrico-cuantitativo, sin embargo, conviene subrayar que 

la mensuración cuantitativa no es momento exclusivo. El dato 

conceptual primero sigue gravitando sobre el concepto físico 

cuantificado. Por ello la matematización, no se reduce a me-

ro simbolismo, que rebaja el valor ontolÓgico de la ciencia 

(384), sino que permite también de alguna manera alcanzar la 

realidad, de modo que haya una adecuación entre el fenómeno 

fÍsico y su expresión legal (385). 

El segundo momento del conocimiento físico es un 

proceso teórico explicativo. Sobre las leyes se construyen 

las teorías. Pero ¿que aportan estos al conocimiento de la 

realidad~ . La explicación puede ser entendida de distinta 

manera. Para unos como Bridgmann, se trata de una mera ínter-

pretación psicolÓgista, una satisfacción de las apetencias in

telectuales al reducir los datos fenoménicos a elementos fami-

liares obvios. Para otros, como Reichensach, se trataría de 

una interpretación logicista, del encuadramiento de una pro-

posición aislada dentro de un todo sistemático, en el seno de 

conexiones mas generales. Pero si el peso ontolÓgico de la ex-

periencia penetra en el momento legal, que funda la teoría,de-

be llegar también hasta ésta. La explicación implicaría,pues, 

384) Cfr. MARITAIN, Distin~ir ~our unir ou les degress du . 
Sovoir. París, 19464, 18, 19. 

385) PARIS, o.c. 212. 
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una reducción del fenómeno a sus princ ipios ~uc lleva~í con 

sigo una cierta comprensión ontolÓgica. La ciencia, entonces, 

consiste f undamentalmente en una investigación de f enómenos, 

pero no se limita a~uí su alcance. Posee esencialmente una 

referencia objetiva, hacia la cosa en si. Pretende alcanzar 

progresivamente un desvelamiento de la realidad, aun~ue este 

sea limitado por el camino empÍrico ~ue recorre. Además, si 

nos volvemos hacia atrás y contemplamos la historia de la 

ciencia fÍsica, comprobamos ~ue el momento positivo legal ha 

estado acompañado siempre del momento teórico explicativo con 

una cierta pretensión realista. Así la fÍsica clásica tenía 

en sus cimientos una explicación ontolÓgica mecanicista. Es 

verdad ~ue la fÍsica moderna ha desintegrado esta cosmovisión 

de los elementos positivos, ~ue tenía implicados, conservando 

y enri~ueciendo est0 s, mientras abandonaba a~uello. Es inne -

gable también ~ue la ciencia actual pretende limitarse a la 

observación de los fenómenos. Pero, aparte de los "elementos 

hipotéticos teóricos", ~ue esta presanta puna observación 

lleva consigo, el afan humano del conocer no permite poner es-

tos lÍmites como definitivo, sino ~ue pretende avanzar hacia 

una comprensión cada vez mas penetrante de la realidad. 

Al comparar el saber cientÍfico y el filosÓfico hay 

tres rasgos, ~ue claramente les distinguen. En primer lugar 

el caracter metafÍsico de la filosofía es distinto del ca-
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rácter fenoménico de la ciencia. Conviene precisar bien el sig 

nificado del término "fenómeno". Muchas acepciones ha tenido 

a lo largo del pensamiento. Por fenómeno no entendemos 
.r aqul 

la jpura apariencia" por oposición a la realidad, como han in 

terpretado muchos el de Parménides por oposi-

' :1\ ción al -co ov ; tampoco aceptamos el significado de Kant, 

como algo subjetivo, fruto de la síntesis entre las impresio

nes caóticas de las cosas y las categorías de la sensibilidad, 

por oposición al Noumenon, objetivo e inaacesible. Fenómeno lo 

entendemos aquí como el "nivel observable de la realidad" ,por 

oposición a lo metafísico, dimensión mas profunda, accesible 

a la penetración filosófica. La ciencia, por tanto no se re-

duce a medir una fantasmática apariencialidad, sino una apa-

rición real de las cosas. Por ello alcanza una dimensión de 

realidad, aunque sea de hondura distinta a la que alcanza la 

filosofía. 

En segundo lugar el carácter causal separa también 

a ambas. La fi l osofía se interesa por las causas. Intenta ex-

plicar la génesis ontolÓgica de las cosas viéndolas desplegar

se desde sus principios. Por esto le interesará las causas ex-

ternas que han producido la cosa o son su modelo o su finali-

dad y las causas internas que constituyen intimamente su rea

lidad. La filosofía es un saber de ultimidades y no se satis-

face con haber descubierto los rasgos esenciales de una cosa, 
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sino que penetra en sus principios, en sus causas y hasta pre-

tende ascender a la causa Última. Si la filosofía se mueve en 

una dimensión vertical de profundidad, la horizontalidad es 

la dimensión de la ciencia. Antes decíamos que se ocupaba de 

los fenómenos y ahora añadimos que los describe, los mide y 

los sistematiza. El resultado de estq sistematizaciÓh en mu-

chos casos estadÍstica, será la ley de la naturaleza. Sin em-

bargo el momento explicativo de la ciencia permite ahondar has

ta un cierto grado en la dimensión vertical de profundidad,mos

trando como se des-pliega y ex-plica el fenómeno desde un ni-

vel anterior, previo, aunque no sea desde luego el Último ni 

tenga a veces carácter causal. La ciencia procurará extender 

el lÍmite de su experimentación, pero nunca podrá alcanzar el 

nivel metafÍsico, reservado solamente al que recorre un cami-

no distinto de mayor penetración (386). 

En tercer lugar, y como consecuencia de los rasgos 

anteriores, filosofía y ciencia se distinguen por el carácter 

totalitario. Es necesario también aquí precisar lo que enten-

demos por totalidad. Cuando decimos que la filosofía se ocupa 

de la totalidad y las ciencias de aspectos parciales, no que-

386) PARIS distingue as1 los "conceptos fÍsicos" de los filo
sóficos. "La significación de los primeros es puramente 
fenoménica, insertados, pues, en un plano de intuitivi -
dad y dinamicidad del que no son separables,menos " mo
mentos" del mismo,conseguidos por la presión que la inte
ligencia realiza en el devenir físico,no para su compren
sión ontolÓgica, sino para la fijación de sus regulari -

. 1. 
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remos significar en primer lugar la extensión de sus objetos. 

Es innegable que las ciencias acotan sus parcelas del saber y 

la filosofía primera se ve obligada a enfrentarse con la rea 

lidad entera. Pero mas que la extensión de sus objetos nos 

importa aquí su sentido. La filosofía porque llega hasta las 

ultimidades ve las cosas con un sentido de totalidad. La di-

mensión metafÍsica que ella investiga la permite situarlas en 

el ámbito total del ser, en su jerarquía y en su significado 

correspondiente. La ciencia, en cambio, por su método mismo 

se cierra a esta perspectiva y se interesa por los aspectos 

concretos y observables de la naturaleza. 

Después de estas refle xiones sobre la evolución del 

concepto de ciencia y la comparación de sus rasgos principa-

les con los del de filosofía, podemos precisar las relacio -

nes entre los dos saberes. El origen de ambos es el mismo,la 

inteligencia sentiente del hombre. Tanto el filÓsofo como el 

científico parten de la experiencia sensibilie penetrada ya en 

" su misma ra1z por la inteligencia. En modo alguno podemos re-

ducir la investigación científica al mero conocimiento sensi-

ble y reservar el intelectual para la reflexión filosÓfica. 

En uno y otro inteligencia y sentidos participan, aunque lo 

./. 
dades unitarias.Los conceptos filosÓficos, en cambio, se 
organizan en torno al problema del ser, tratando de desen 
trañar categóricamente el modo en que el misterio de es-
te se realiza" o.c. 171. 



- 266 -

hagan de manera distinta. La diferencia fundamental entre fi-

losofía y ciencia radica en su modo distinto de conocimiento. 

Para ilustrar este aspecto vamos a servirnos de la doctrina 

tradicional de la abstracción. En el primer grado de abstrae-

ción, prescindimos de la materia singular, de sus condiciones 

individuantes, pero sin excluir la materia sensible. "Intellec 

tus egitur abstrahit speciem reí naturalis a materia sensibili 

individuali, non autem a materia sensibili communi sicut spe-

ciem hominis asstrahit ab his carnibus et his ossib ~s .•. et 

ideo sine eis considerari potest" (387). En este primer grado 

podemos situar el nivel cognoscitivo de las ciencias físicas. 

En efecto, prescindamos tle las notas individuantes de un cuer-

po. Podemos estudiar en él su aspecto cualitativo, entendiendo 

las cualidades no en la linea sustantiva (como accidente),sino 

en la linea fenoménica buscando una ordenación y catalogación 

de elementos cualitativos: color, forma, dureza, sabor, etc. 

Esta forma de conocimiento constituiría las ciencias empÍricas 

o empiriográficas. Podemos también estudiar el aspecto cuanti

tativo, que incluiría una matematización inferior de los da -

tos sensibles sin llegar a la matematización total. Este nivel 

sería propio de las ciencias empiriométricas. 

387) TOMAS ST. 1,85,1, ad 2. Cfr. In Boeth de Trin. 5,1-4; 
6,1-2.-para todo este problema cfr. MARITAIN, Degr. 
savoir, 43-55. PANIKER. o.c. 86,99. Juzgamos excelente 
el encuadramiento del saber cientÍfico que hace Mari -
tain, aunque no compartamos el valor y alcance que con-

.[. 
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En un segundo grado abstractivo, prescindimos inclu 

so de la materia sensible, para atender solamente a la canti-

dad, que tiene un arraigo constitutivo en la sustancia mate -

rial. Sto.~omás precisa y justifica así este nivel de abstrae 

ción 11 Species autem mathematicae possunt abstrahi per intel-

lectum a materia sensibili non solum individuali, sed etiam 

communi; non tamen a materia intelligibili communi, sed solum 

individuali. Materia enim sensibilis dicitur materia corpora-

lis secundum quod subiacet qualitatibus sensibilibus ••. Materia 

vero intelligibilis dicitur substantia secundum quod subiacet 

quantitati. Manifestum est autem quod quantitus prius inest 

substantiae quam QUalitates sensibiles. Unde quantitates, ut 

numeri et dimensione et figuras, quae sunt terminationes quan-

titatum, possunt considerari absque qualitatibus sensibilibus, 

quod est eas abstrahi o materia sensibili, non tamen possunt 

considerari sine intellectu substantiae quantitati subiectae, 

quod esset eas abstrahi a materia intelligibili communi".La 

cantidad es ciertamente el accidente primero del ser material, 

que se despliega constitutivamente en partes fuera de partes. 

Por ella se insettan en él los otros accidentes. Prescindir 

de estos y atender solamente al aspecto cuantitativo común de 

termina el nivel cognoscitivo propio de las ciencias matema-

ticas • 

. /. 
cede a este, por la descalificación objetiva de la mate
matización, que tiene un acusado carácter positivista. 
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Desde el comienzo de la ciencia moderna se han dado 

implicados el conocimiento impírico y matemático. Sobre los 

datos de la experiencia se proyecta una formalización matemá 

tica que intenta penetrarlos y sistematizarlos. Resulta enton 

ces que de la abstracción cuantitativa relativa del primer 

grado y de la absoluta del segundo grado se obtienen las 

ciencias físico-matemáticas, a caballo entre la física y la 

matemática. Usa parámetros matemáticos no intuibles para pe

ne~rar y explicar con ellos el ámbito fÍsico. La ciencia fÍsi

ca puede ser definida como el estudio del fenomenismo inorgá

nico bajo la razón de legalidad, formulable normalmente de mo

do matemático" (388). Los saberes cientÍficos como este se mue 

ven en el ámbito de los fenómenos observables y medibles. Pero 

pueden colaborar a penetrar en la realidad corporal en una 

nueva dimensión, en la linea substancial. Al llegar a esta, 

abandonaríamos el terreno de la ciencia para entrar en el de 

la ftilosof ía. En esta encrucijada en que se encuentran los da 

tos empíricos, matematizados o no, y la penetración en el tras 

fondo ontológico, se situa la cosmología, que es ya un saber 

filosóf ico . . Mientras la ciencia fÍsica es un saber sobre él 

acontecer fenoménico, la filosofía natu~al es una conceptua

lización ontolÓgica de la realidad material. 

El conocimiento humano puede avanzar mas aún."Quae-

388) PARIS, o.c. 306. 
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dam vero sunt quae possunt abstrahi etiam a materia intelli

gibili communi, sicut ens, unum, potentia et actos, et alia 

huiusmodi, quae etiam esse possunt absque omni materia, ut 

patet in substantiis inmaterialibus". Hemos entrado plenamen

te en el campo filosófico. La inteligencia penetra mas allá de 

lo espacio temporal y descubre las estructuras Últimas que cons 

tituyen las cosas, o incluso seres que carecen de materia. Es 

una penetración en el fundamento esencial, que se completa y 

ultima con el estudio causal. Así encontramos la dimensión 

mas profunda de la realidad, el ser, sus propiedades trascen

dentales, sus principios constitutivos, su proceso ontolÓgico 

etc. El proceso cognoscitivo partiendo de la simple experien

cia sensible nos ha conducido hasta aquí. Existe una profunda 

continuidad que va desde el conocimiento vulgar, pasando por 

el conocimiento científico hasta el conocimiento filosófico. 
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Ahora podemos comprender la estrecha relación q ue 

existe entre filosofía y ciencia, en medio de su estructura y 

alcance distintos. La conexión entre ambas nace fundamental -

mente de los caminos de su penetración y de los niveles de la 

realidad que alcanzan. La Filosofía parte de un esclareci -

miento fenomenolÓgico de la realidad y avanza con una penetra

ción discursiva en las causas y principios primeros; La cien

cia parte de un momento de experimentación de los aspectos ob

servables y avanza en la inducción legal y en la teoría expli

cativa de los fenómenos. La filosofía busca la estructura y 

fundamentación metafísica de los seres; la ciencia su compor

tamiento observable; la filosofía lo que son, la ,ciencia lo 

que hacen. Ahora bien estos dos aspectos de la realidad no es

tán desconectados ni opuestos entre si. Por el contrario, el 

obrar sigue al ser. Todas las movimientos y eventos que obser

vamos en la faz externa de las cosas manifiestan de alguna ma

nera su hondura esencial, porque constituyen una afloración 

de la estructura y dinámica interna. Pero todavía podemos ase

gurar mas, que el ser sigue al obrar. La operación no es un 

mero despliegue sin trascendencia para el ser que obra. Este 

despliegue es un desarrollo y, por tanto, implica un replie -

gue, una refilirencia al ser mismo, en orden a su perfecciona

miento. Por tanto el aspecto observable de los fenómenos flu

ye de la dimensión metafísica de las cosas y re-fluye en ella. 
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Estas consideraciones nos permite ver ahora las re_ 

laciones entre filosofía y la ciencia. De ninguna manera pue-

den oponerse. Sus métodos y sus metas son distintas y convie-

ne siempre mantener esta distinción para bien mutuo (389). 

Una filosofía hecha con método cientÍfico y una ciencia he -

cha con método filosófico fracasarían radicalmente en sus re-

sultados. Pero tienen que conocerse y acompañarse. La filoso-

fía debe contar con los da tos científicos como punto de parti-

da mas seguro y mas penetrante, aunque en cierto modo mas limi-

tado que el conocimiento vulgar; y la ciencia debe contar con 

la reflexión filosófica como su propio coronamiento. "Si la 

ciencia, aice Paniker, no es libre de la MetafÍsica porque la 

operación sigue al ser; la Metafísica no es independiente de 

la Física, porque el ser si~ue a la operaciÓn" (390). En efec-

to la ciencia ofrece en muchos casos una base experimental 

mas selecta y segura que el simple conocimiento vulgar.Los re

sultados de la psicología experimental, por ejemplo, son mu -

cho mas valiosos en la elaboración de una antropología filo -

sófica, que las introspecciones vulgares por afinadas y cui-

dadosas que sean. La filosofía, por su parte, puesta a la 

389) PANIKER, o.c. 106. 

390) Esta proximidad de la filosofía y de la ciencia no sig
nifica en modo alguno que se rompan sus lindes específi
ca~como han pretendido entre otros Urráburvi Hugon, Gradt, 
Fernandez-Alonso,Fraile,etc. Cfr. SUSINOS, "Ciencia y fi
losofía.Una nueva cuestión disputada". La ciudad de Dios 
175(1962)60-82. 
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ciencia el conocimiento de las leyes fundamentales del pen

samiento y los elementos mas importantes de su conceptuación 

Ley, estructura, relación, causa, sistema, son importantes 

factores de la investigación ciantífica, aunque tengan un sen 

tido distinto de que poseen en el ámbito ontolÓgico. Pero 

la filosofía puede dar a la ciencia además su sentido Último 

dentro del saber y la vida humana. De este modo la inteligeg 

cia avanzará en la comprensión de la realidad sobre la compe

netración fraternal del saber científico y la reflexión filo

sófico. 



C.- VIVENCIA Y ESENCIA DE LA FILOSOFIA 

1.- LA VIVENCIA FILOSOFICA. 

Para penetrgr en lo que sea la filosofía,partimos 

de su encuadramiento en la experiencia humana. Filosofa r no 

es un acontecimiento abstracto, intemporal, elevado por en -

cima de las vivencias diarias del hombre, sino que se inte-
1 

gra en ellas como un momento mas, aunque sea cualificado. Y 

es que "f ilosofar" lo entendemos en un sentido amplio, pero 

profundo, como "preguntarse y reflexionar sobre las ultimi-

dades". Por eso la experiencia filosófica se da en cualquier 

vida humana, que haya tomado una cierta conciencia de si. En 

muchas ocasiones y sobre todo en las que Jaspers ha llamado 

"situaciones lÍmites" . , el hombre se siente sacudido en su 

existencia cotidiana y se pregunta por el origen,fundamento 

y destino de su vida y del mundo. Pero esto que en la exis-

tencia diaria de los hombres es un momento, para los pensa -

dores es un "modo" y un "medio" de vida. La reflexión sobre 

el fundamento cualifica de tal manera su existencia, que 11~ 

ga a constituirle como pensador, dándole un modo de ser y vi 
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vir. 
Un análisis de la vivencia filosófica implica un 

estudio fenomenolÓgico que dest~que sus rasgos y momentos 

1 esenciales. Si analizamos la propia experiencia y sobre todo 

la de los grandes pensadores, comprobamos que en el comienzo 

de la actitud filosófica hay un momento de extrañeza. Algo 

nos es extraño, cuando no estamos familiarizados con ello.Lo 

't 
cercano, lo tratado se ha hecho familiar y hasta lo perdemos 

de vista. Se ha compenetrado tanto con nosotros, que forma 

parte y sostiene el ámbito de nuestra vida. Ha pasado a for-

mar parte de nuestro mundo, del horizonte en que nos movemos 

y en el que se hallan integradas las cosas, los hombres y los 

acontecimientos. Pero de pronto algo se introduce en el ámbi-

to vital o se destaca especialmente dentro de él. Si voy tr~ 

quilamente por la calle y en una encrucijada me encuentro un 

gran gentío, me extraño de ello. Por esta calle paso muchas 

veces al dia y todo en ella se me ha hecho familiar, las ca-

sas, las aceras, el alumbrado, los ruidos, los hombres. Es 

como una prolongáción de mi casa, el ámbito mas familiar de 

mi vida. Pero este gentío es para mi un problema, en el sen-

tido mas originario de la palabra. Pro-blema ( "~o' r ~A AW ) ' . 
es algo lanzado y puesto delante de mi, un obstáculo, que me 

obliga a hacerme cargo de él. Entonces surge la extrañeza co-

mo extrañamiento de mi mundo, como fruto de la ruptura de 
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la familiaridad, porque algo nuevo, insÓlito, se ha presenta

do en él. En muchas ocasiones el hombre y el pensador tropie

zan con determinados hechos que le hacen extraño en su mundo 

y que despiertan su extrañeza. En casi todas las vidas filo

sóficas hay un golpe de vista, una intuición del sentido de 

la realidad, visto desde un aspecto o motivo prevalente. Para 

los griegos el problema era el movimiento, para los cristia

nos la realidad misma surgida de la nada, para los modernos 

el pensamiento del hombre y para muchos filósofos de hoy la 

existencia humana, encarnada en el mundo. Distintos problemas 

que han motivado la extrañeza y han condicionado ya desde el 

primer momento el descubrimiento filosófico. 

A la extrañeza sigue la admiración. Este elemento 

nuevo que se ha introducido en mi mundo me ha hecho sentirme 

extraño a él, ha perturbado mi estado normal de convivencia 

con él. La extrañeza orea una distancia. Mi mundo pertenece a 

un yo, como una prolongación suya, lo mismo sucedía con mi vi

da. Estamos insertos en el marco de nuestro mundo y de nuestra 

historia, sintiéndonos en ellas. Ortega decía con razón aque

llo de que "yo soy yo y mi circunstancia". La extrañeza nos 

ha distanciado de la circunstancia y de nosotros mismos. Por 

ello surge la ad-miración, como dirigir la mirada con inquie

tud y con sorpresa a la que se me ha hecho problema. Aristó-
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teles notaba que estaba aquí el verdadero origen de la filoso -

fía. "Ahora y siempre por la admiración empezaron los hombres 

( "'""'' \~ J¡. <.")re:;,.. ' ' ' )/ a filosofar oh~ y.re~c ~.,(()r"!J~c.v ~' v<ve~ew"'o~ Kol' vVv IC.&v·t .. o t'if;.n .. ov ~e. 

~o<...n:.o f\).p r-ofl'~. Al principio empezaron extrañándose de las cosas 

problemáticas que estaban a su alcance; despues, avanzando pa-

so a paso, queriendo explicar los fenómenos mas importantes, 

como las fases de la luna, el curso del sol y de los astros 

finalmente, la formación del uni verso .cO ~ ;.,. tuewv KJ.'i.. '7~-';fJ.(wv t>;~

~~L ~rvo~~~~ (390 1 ). Estas tres Últimas palabras contienen una 

descripción excelente de este momento de la vivencia filosófi-

ca. Cuando el camino se cierra ( ) , entonces bro-

ta la admiración ( 7 t:~< u r ~ ~ w v ), ante algo que nos resulta 

desconocido ( ~ y ve> ~-t. v ) • 

Pero la admiración no es solo un momento. Platón de-

cía que .era el M oé.'V-oc; del filósofo. En efecto, ad-mirar es 

lo propio de la actitud contemplativa. Porque no es tanto va-

lorar una cosa, sorprendiéndose de ella, cuanto mirarla 

mirarla. Sería la típica actitud griega de la e:¡]-~ w f '-~"' 

y re-

, que 

de nuevo ha vuelto a prender en Occidente con la pasión feno-

menolÓgica de ir a las cosas mismas. Es sencillamente la aper-

tura radical a las cosas, no para cogerlas y utilizarlas,sino 

para verlos. El ad-mirar es el dar vueltas al problema, el mi-

rarlo una y otra vez, desde un punto de vista y desde otro.Por 

390') ARISTOTELES. Metaf. I, 982 b ss. 
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eso puede llegar a ser un afecto hondo, una pasión, la pasión 

de la contemplación que caracteriza al filÓsofo. Por vocación 

él está llamado a coger esos momentos admirativos de la vida 

humana para hacerlos camino y tema de su existencia. f1 :_ ~..t 
' 1 1 r o n ¡::::e-e f , r- o 9-~ v / ~ (e c.. v • 

(391). f'-Ao crc'f~C'i~ 
.) \ 

!;{ex? 
La ad-miración implica una conciencia de ignorancia, por eso 

la contemplación, nacida de ella, es bÚsqueda de solución,afan 

de penetración en la ultimidad de las cosas. 

El descuprimiento seguirá a la extrañeza y a la ad-

miración. De ellas surge espontaneamente la pregunta central 

de la filosofía, el "por qué 11
• A simple vista parece que esta 

pregunta es un hecho común de la existencia del hombre en las 

situaciones mas diversas. Sin embargo, el "por qué" del filo-

sófo apunta hacia la ultimidad . EI paso del mito a la filoso-

fía, aperado en Grecia en los siglos fecundos del pensamiento 

presocrático, marca bien los niveles de esta pregunta. Cuan -

do los griegos antiguos se preguntaban por qué había surgido 
)/ 

el mundo contaban un ~t. e-c.() v an cuanto. Eso eran para mu-

chos las viejas cosmogonías. Pero cuando Tales pregunta el 
, 1 

"por que" de la 'f"v trc....f 
' , , pretende encontrar la ~~~~..~ la 

.) 1 , oltX? . La pregunta del filosofo, apunta, pues, a esta dimen 

391) PLATON, Teet. 115 d. 
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sión Última y radical, a los principios y causas de la reali

dad, o incluso a su Última razón de ser. Es la pregunta heide~ 

geriana," ¿por que existe el ser mas bien que la nada?" ( 39C3). 

El descubrimiento para que sea un auténtico encuen

tro con la verdadera realidad de las cosas exige previamente 

determinadas disposiciones. En primer lugar el amor de la to

talidad de la persona al ser y vªlor absolutos. La pregunta 

filosófica trasciende el marco espacio-temporal, accesible a 

nuestra experiencia sensible en el cual nos movemos. El amor 

al ser en su totalidad y en su plenitud es una condición pri

maria del descubrimiento filosófico. Es algo mas que la aper

tura, es la proyección hacia el fundamento al que las cosas 

remiten, sin afán de detenerse a una altura determinada por 

motivos personales. Aquí vemos como el amor empalma con la hu

mildad. No se trata aquí de una actitud etica de anonadamien

to ante el Dios vivo, cuanto de la disponibilidad y franguia 

para la verdad. Porque es necesario romper el marco de los 

propios prejuicios, y adoptar la postura de discípulos ante 

las cosas, del hombre que se propone aprender. De aquí nació 

la conciencia de la ignorancia sociatica que aparece muchas 

veces como norma, pero que en el fondo encierr a la suprema 

seriedad del sabio. El se consideraba como perpetuo discípu-

392) HEIDEGGER. Was ist Metaphysik, 42. 
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~, 

lo de la realidad y buscaba la companla de los hombres para 

descubrir en el diálogo su verdad. Por fin, añade Scheler, 

el descubrimiento filosófico exige como condición previa el 

autodominio. En muchas ocasiones comprobamos que nuost as ten 

denc ias afectan el descubrimiento de la realidad, hasta el 

punto de deformarlo conformándola con nuestras aspiraciones. 

Es necesario, pues, dominarse a si mismo para que el conteni-

do objetivo de la verdad se refleje en su pureza y sin falsea 

miento en el espÍritu (393). 

Mediante el método filosÓfico, cuyo tratamiento peE 

tenece a otro lugar, la reflexión preparada asceticamente a 

sí, penetra en el fondo de las cosas, lee interiormente sus 

rasgos y discurre hasta sus causas. Con ello se da una respues 

ta, mas o menos cumplida, a la pregunta planteada. El mundo, 

el hombre y Dios se nos hacen de algÚn modo accesibles en su 

verdad, porque el descubrimiento de algo en sus causas, es 

>o ~- r· )l la pa tencia de su verdad. e "' """~ (;11 .e {e ( 
. ; .) ' f l ~o e-o flol v e tt te-~~{"? -c.~ S' ~ 'A ?Te C: ,i ~ ( 394). 

393) SCHELER. Vom Ewi ~:oen un Menschen, 89 s. Aunque en senti
do un poco distinto, debido a su concepción del cuerpo, 
Platón ha hecho mucho hincapié en esta purif icación pre
paratoria. 

394) ARISTOTELES, Metaf. 993 b. 
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La experiencia filosÓfica, en nuestra opinión, no 

termina aquí. La verdad apela al hombre y le compromete. Su 

descubrimiento le hace patente la realidad entera en sus co-

nexiones, y de modo especial su propia estructura, su incar-

dinación en el mundo, su comunicación con los otros y su re-

ligación a Dios. La contemplación de la realidad termina en 

una vida en la verdad. No se trata solamente de una teoría 

de la conducta. Basta, en efecto, leer las estructuras del 

ser, para ver las exigencias, que implica. Por eso la ética 

Última la reflexión metafísica. Sin embargo el descubrimien-

to filosófico compromete a mas, y debe ser consumado en la 

vida en la verdad. Pocos hombres han visto esto con mas ola-

ridad que Platón. "Aquellos, escribe en la RepÚblica, que ha-

yan salido puros de estas pruebas ..• y se hayan distinguido 

en la ciencia y en la conducta hay que obligarles a que di -

rijan la vista del alma a aquello que proporciona luz a todos 

( 
~ j ' B' 1 ' • 1 ' ~ ', ' ' ' 3 , L(.~ ~l.lt:c:> .(/to l"«-fctL t:o hJ..rr-( -ew~ t'lctecxPv, Kl(l L~c:»V'C"S' -ro o(y.FVcv «llt:"J ,~e~--

> 1 1 > ' ' l} ' .) """ "' ' e ' ) c'2~t"'' o¿c.rrl("t-1. ~fW.J(IVC()! t~e'v't' K.<~ hOI\LV /(t/.l l.cl,w'C,I..f' ,....,L ~¡(()1:'0(,1_{ /(Otr¡~i:v .JN) 

El ser .descubierto se convierte en H~f~hc¡¡;. 

es como una luz, que alumbra la vida personal y comunitaria. 

Es la norma, segun la cual hay que ordenarse a si mismo y pro 
, 

curar ordenar a los otros y a la misma comunidad. Por aqu1 va 

el camino de la plena realización del hombre. El que ha con

templado el Ser, término de toda la reflexión filosófica,en-

Q"!S) fLA-TON, 1<Q.~. 540 a.-b 
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gendra la virtud verdadera, se hace amado de Dios y consigue 
( 3'\G.) 

la inmortalidad. AsÍ entendía Platón la vida filosóf ica co-

mo una iniciación en el misterio de la Verdad y del Bien,algo 

que está mas allá de la contemplación, porque abarca al hom -

bre entero. 

2.- LA ESENCIA DE LA FILOSOF IA. 

La descripción fenomenolÓgica de la vivencia de la 

filosofía nos va a encaminar en la investigación de su esen-

cia. Nos extrañamos, nos admiramos de la realidad y buscamos 

a que atenernos sobre ella. Las cosas al hacerse problemáti-

cas nos plantean un problema semejante al que tiene el hombre 

que ha salido de su ambiente social propio y se ha incardina-

do en otro, donde tiene que adaptarse. Hablamos aquí con una 

expresión gráfica de des-arraigo y arraigo. La crisis de adap-

tación es una bÚsqueda de arraigo, de algo a que atenerse. El 

saber atenerse a las costumbres y al estilo de la nueva comu-

nidad implica un arraigo mas hondo en la intercomunicación 

personal y en los presupuestos que la rigen. Pues bien en la 

pregunta filosófica hay una bÚsqueda de algo a gue atenerse, 

pero no de una simple respuesta para uso personal, sino de 

un fundamento real que explique el problema planteado. 

La extrañeza, en efecto, implica la problematici-
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dad de nuestro mundo. En la vida cotidiana nos sentimos sos-

tenidos por el mundo y por ello estamos seguros de él y de 

nosotros. La extrañeza filosófica radical ante el ser de las 

cosas ("¿por qué existe el ser mas bien que la nada?)¿ por 

que mi realidad y la del mundo pasan?, 8tienen o no fundamen 

to propio?" encierra una experiencia de desarraigo. Mi segura 

sitmación en el mundo se conmueve, las cosas y nosotros perde 

mas tierra firme, ante la mirada interrogante y extrañada.El 

buscar a qué atenerse es buscar donde sostenerse. El sos-tén 

parece diluirse y el fundamento de la realidad desvanecerse. 

Es el riesgo de la nada, que en el pensamiento exis 

tencial ha sido vivido por algunos como la congoja y la an -

gustia que engendra la filosofía (397). La extrañeza,por tan-

to, algo mas que estado de 
, 

claro o tenebroso.En es un animo, 

el fondo encierra esta primera experiencia ontolÓgica de la 

problematicidad del fundamento. 

La admiración y la investigación constituyen una 

poderosa proyección del espíritu humano en busca del funda-

397) UNAMUNO ha vivido y expresado esta experiencia de modo 
singular: 

"!Tener que pasar del ayer al mañana, sin poder vivir 
a la vez en toda la serie del tiempo! •.. Terror loco a 
la nada" (Paz en la guerra, OC.Madrid, 1950,II,70) 

"!Ser, ser siempre, ser sin término! !Sed de ser mas! 
!Hambre de Dios! !Sed de amor eternizante y eterno!!Ser 
siempre! !Ser Dios!" (Sentimiento trágico, IV, 492). 
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mento,-.Antes analizábamos las palabras de Aristóteles y de-

oíamos que la novedad de las cosas problemáticas de nuestro 

mundo hacen que no encontremos camino dn ellas y que nos de-

mos cuenta de que las desconocemos ( ~yvo~~v ) • AsÍ pue 

de entenderse el origen de la admiración en un primer momento. 

Pero tal vez podamos dar un paso mas. La conciencia de igno-

rancia no es la Última raíz de la admiración y la bÚsqueda fi-

losófica , sino la problematicidad de ellas y de nuestro arrai 
lo 

go en ellas. El ~~cewv seguramente conviene entenderlo mas 

que como falta de camino en el plano cognoscitivo, como falta 

de camino en el ámbito del ser. Los arraigos seguros y firmes 

los que yo entraba en las cosas y las cosas en mí, el arraigo 

de las manifestaciones del mundo en el fondo de la naturaleza , 

se han hecho problemáticas. Por eso la admiración y la inves-

tigación del filÓsofo es un problema de ser, mas que de cono-

cer. El buscar a que atenerse, es buscar en gue sostenerse, 

con que mantenerse. 

La filosofía se presenta, entonces, como un saber 

fundamental, que da el fundamento. En primer lugar me expli

co el fundamento. La pregunta del "por qué" me la resuelvo 

"dando razones" y r elacionándolas entre sí hasta lograr acla-

rarme a mí e y a las cosas. Pero no es esta la fundamentali-

dad propia del saber filosófico. Darme razones es "salvar 

los fenómenos" de la problematicidad que les afecta ante mí. 
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Pero no se trata en Último término de la problematicidad que 

las cosas y yo tengamos para mí, sino law que tenemos en nos-

otros mismos. La filosofía es menos aclarar el hombre y las co-

sas ante la inquisitiva mirada humana, que aclararlas en si 

mismo~, pues, enn ellos los auténticos problemas. En la filo-

sofía explico el fundamento. Para ello es necesario penetrar 

en las cosas, leer sus rasgos esenciales y ver como todas sus 

propiedades manan de este hondón de la esencia. Y si la esen-

cia en si no nos retiene, justificándose desde sí, sino que 

nos re-mite fuera de ella, tendremos que trascenderla en bus-

car de la causa Última, desde donde lo veamos proceder. El 

análisis de la vivencia filosófica nos ha permitido llegar 
, 

hasta aqu1. 

A este nivel de la investigación la filosofía se nos 

apaeece como el saber fundamental. Ciertamente esta caracteri-

zación corre el riesgo de su mal entendido, porque el adjetivo 

"fundamental" ha perdido su fuerza expresiva originaria. Con-

ffiene, sin embargo restaurarla. Saber fundamental es el saber 

del fundamento. El hombre extraño y admirado de la realidad 

que acoge y encuadra su ffida, se despega de ella y se hace 

problema de ella. Esta bÚsqueda del fundamento de la realidad, 

que es al tiempo bÚsqueda del fundamento propio es lo que lla 

mamos en un primer momento filosofía. Sin embargo debemos en-

trar mas dentro en su esencia y para ello nada mejor que pre-
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guntar por su origen y su término. 

El origen Último de la filosofía no está en la ex-

trañeza, ni en la admiración, ni en el afán de saber. Estas 

experiencias son el proceso psicolÓgico que acompaña su apa-

riencia en la vida humana. Pero miradas por dentro remiten a 

algo mas originario, la finitud del hombre. Es esta la raíz 

Última de la filosofía. El hombre, como ser finito, "tiene 

ser", "participa" en el . . Ahora bien tener es ya posesión limi 

tada y por ello mismo menesterosa. Pero esta menesterosidad 

se hace mas patente porque el hombre está lanzado a su pleni-

tud y en vías de realización. Tiene, como dijo Pascal, un ca-

rácter medial ineludible. Está entre los "abismos del in:ff.ni-

to y de la nada ..• una nada en relación con el infinito, unto 

do con respecto a la nada, un medio entre la nada y el todo" 

--(398). Esta constitución óntica, de donde nace radicalmente el 

amor, es la verdadera raíz ds la filosofía. El hombre como "me 

dio" está afectado por la nada, posee en sí la fisura ontolÓgi-

ca de la participación. Por eso siente el riesgo de la nada,el 

peso de la menesterosidad. Pero allÍ mismo brota el amor radi-

cal que le lleva al hombre a colmar su pobreza con el conoci

miento y la comunicación con las cosas y los hombres. 

Bi el hombre fuera "nada" no sentiría hambre de ser, 

398) PASCAL. Pensées, Paris, 1954, 72. 
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de conocer y poseer, porque ni siquiera había en el conato de 

ser y permanecer. Si fuera "todo" tampoco sentiría este hambre 

de ser, por ser en plenitud. Es pues la finitud y el amor naci 

do de ella, el que 
.)11 .)\t \ 1 

hace al hombre filÓSOfO. Vf(r)"r~rov rew 't. .,l. '(C.t\0-

"i" \ 1 ""¡, ~'tf ~' 3" ,. " .) ~- (399) tro -eov C.c.Vt(C./ 'f'll\c)C"CfCII DI& OV't.o< f'A t'r,C ~ IJ élV,(.l 6"'0f0" I(.CI 0/.rf(l.l'tPtJ • 

Seguramente podemos dar a estas palabras de Platón un largo al-

cance. El estado medial ( t"- a -r: ~ f" ) no es en Último término 

un estado cognoscitivo o afectivo sino entitativo. El hombre, 

menesteroso en su ser, busca plenificarse y para ello se pro-

yecta en el conocimiento y en el amor a todos los seres, hasta 

llegar al fundamento. 

La conclusión, a que acabamos de llegar, nos plantea 

inmediatamente una pregunta. Si la finitud es el origen de la 

filosofía, ¿porque solo el hombre la hace entre todos los de

más seres finitos? ¿Que posee la finitud humana, que la permi

ta esta empresa?. Nos hallamos ante la realidad del espíritu. 

Si el hombre fuera solo materia no podrÍa trascender el marco 

espacio-temporal, al que estaría perpetuamente sujeto. Tampo-

co sería suficiente la vida animal, cuyo conocimiento sensi-

ble permite solo alcanzar la faz externa del entorno y cuya 

tendencia instintiva le encadena a él en ún proceso de acción 

y de reacción. Si el hombre filosofa y penetra en los rasgos 

esenciales de las cosas, que están mas allá de su faz externa 

399) PLATON. Banq. 2o4 b. 
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y alcanza las Últimas causas, es porque posee el espíritu que 

le abre a la trascendencia (400). El hombre finito es capaz 

de filosofía, porque es un espíritu encarnado. 

Todavía podemos ir mas lejos. El espíritu tiene dis-

tintos poderes y entre ellos uno, que le permite conocer la 

realidad. Es la inteligencia, que los griegos llamaron ve vsJ 

>... .D y (J s , • La comparaban con la luz, 'f w ~ , que hace visible 

las cosas. Era esta una vieja imagen que Parménides había acu-

ñado filosoficamente, cuando en su poema identificó la zona de 

la verdad, accesible al "~ve , como la zona de la luz (401). 

Platón y Aristóteles penetran mas en esta capacidad cognosciti-

va humana. En el tratado Del alma, el vo~t se presenta como 

la luz que ilumina las cosas, haciendo patente sus rasgos,ocul-

tos antes y como el seno que puede recibir y hacerse todas las 

cosas (402). La inteligencia es la que permite al hombre aden

trarse en todas las cosas y alcanzar sus ultimidades (403).El 

ser es el horizonte constitutivo del espíritu. Con ello que-

remos decir que el espíritu está abierto a la realidad entera, 

recogiéndola y correspondiéndola. Parménides decía que oc 'o y ,l. e 
(404) y Platón aseguraba que el alma 

400) SC~LER. Die Stellung des Menschen im Kosmos. München, 
1949, 39 SB. 

401) PARMENID~S, B,1,1-10. 

402) ARISTOTELES. De Anima, III,5, 430 a, 10-18. 
403) ibid. 8, 431 b. 21. 
404) PARMENIDES, Diels. B,3. 
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; ' - l \ }l (405) Woi..'C''t" ~ol.~ 't"'t' "-f' C\I'C<. • 

El origen de la filosofía, que antes habÍamos visto 

en la ~lnitud humana, se nos concreta ahora en el espíritu y 

en la inteligencia. No es solo la finitud la que origina la fi 

losofía, porque hay muchos seres finitos, que carecen de ella. 

Tampoco es el espíritu por si, porque Dios es el puro Espíri-

tu y no filosofa. Por tanto es el espíritu encarnado finito el 

sujeto de la filosofía. De la finitud nace la tendencia origi-

, 1 

naria al ser' el <!e w S' pero gracias al espíritu inteligente 

esta tendencia se convierte en tarea y en bÚsqueda. Por eso la 

filosofía aflora en la existencia humana como extrañeza, admi-

ración y descubrimiento. Y sobre todo por esto el desuubrimien-

to es empresa difÍcil y esforzada, que tiende y lentamente lle-

ga a su meta, sin acabar de alcanzarla nunca. 

Para termina r esta reflexión sobre la esencia de la 

filosofía, conviene que veamos cual es su término, reservando 

para otro lugar el método, mediante el cual le alcanza. Preci 

samente por su radicalidad el término de la filosofía debe ser 

el fundamento Último, que funde al mundo y que nos funde a nos 

otros. Solo cuando haya alcanzado la causa Última. "Neo sistit 

inquisitio quousque perveniatur ad primam causam: et tune per-

405) PLATON, Rep. 61 1 e. 
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feote nos scire arbitramur quando primam causam cognoscimus" 
. 

(406). La filosofLÍ a primera tiene tres metas que se coordi-

nan y esclarecen entre sí. En primer lugar investiga la dimen 
' l\ ¿ )l 

sión de realidad que hay en todas las cosas ( ~o o v "2 o v ) 

(407).Pero al penetrar en esta dimensión descubrio las causas 

primeras ( ) (408). Y al seguir el influjo 

causal nos vemos obligados a ascender a la causa primera, que 

( 
~ CL ' 1 - - .> 1 , ) 1 l ~ )( ) es Dios o vt. .., ~ qcPl<l'- ~wv Cl<.'-"t.~....,v l"t"- r w .tlv,c' 1<~~'' ;o~ex~ 409 . 

Por ello la filosofía primera es 47e.o~o y~K~ €tt,crc.7/'"l cien-

cia, teolÓgica. Alcanzar este ser Úlximo y trascendente no es 

solo el término del conocimiento, sino el fin del deseo,porque 

en él no está solo el fundamento del mundo sino el origen y el 

fin del hombre. "Desiduat igitur homo naturaliter cognoscere 

primam causam quasi ultimum finem. Prima autem omnium causa 

Deus est" ( 41 O) . 

La filosofía vista desde su término aparece como una 

"co-rrespondencia" al ser. El ser ha hecho partícipe de sí al 

406) STO.TOMAS, I Met. 3,1; 983 a. 

407) ARISTOTELES, Met.I 1003 a 

408) ibid. 981 b. 

409) ibid. 983 a. 

410) STO. TOMAS. Summa contra gentiles. III, 25. Ahora se en
tiende la definici6n tradicional de filosofía como "cien 
cia de las ultimidades de todos los entes a la luz de 
los primeros principios naturales.Es,pues, conocimiento 
por causas,que tiene a todos los entes por objeto mate -
rial, a su ultimidad como objeto formal terminativo y 

./. 
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hombre y esta donación ha sido tan poderosa que el hombre pue 

de penetrar en el ser. Heidegger ha llamado al hombre "pa5ter 

del ser" (411)., porque la existencia humana está constituida 

por la apertura trascendental a él. La filosofía será enton -

ces una respuesta a esta donación, que es fundamentalmente 

contemplación, pero que compromete al hombre entero en sus 

exigencias. "Ciertamente que nos mantenemos siempre y en to-

das partes en la correspondencia con el ser del ente,pero no 

obstante sólo rara vez prestamos atención al llamamiento-asig-

nación (Zuspu~ch) del ser. La correspondencia con el ser del 

ente sigue siendo constantemente, por cierto, nuestra estan -

cia (Aufenthalt). Sin embargo, solo de vez en cuando se con-

vierte en una conducta asumida por nosotros y que se desarro-

lla. SÓlo cuando esto acontece, solo entonces correspondemos 

propiamente a aquello que concierne a la filosofía, que está 

en camino hacia el ser del ente. El corresponder al ser del 

ente es la filosofía; pero ella lo es unicamente cuando, y so-

lamente cuando, el corresponder se cumple expresamente,se des-

pliega así y completa la construcción de este despliegue"(412) . 

. 1. 
a la luz de los primeros principios, como objeto formal 

motivo. 

411) "Der Mensch ist ... der ek-sistierende Gegenworf des seins 
Der Mensch ist der Hirt des Seins" cfr. Brief Über 

den "Humanismus", Bern. 19542, 90. 

41~) qué es eso de filosofía. trad.esp. 45-46. 
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El momento actual del pensamiento, en medio de sus 

luchas y divergencias, parece ser una singular coyuntura his-

tórica para que la filosofía vuelva a recorrer de nuevo este 

viejo camino, que hemos descrito y llegue a ser en sentido ri-

guros o una 11 correspondencia al ser:', una "filosofía primera". 

No se trata de añorar el pasado, que segun nuestra concepción 

de la historia es irreversible y ha dejado ya su huella en el 

presente. Tampoco significa esto que solo la reflexión meta-

f'fica deba ser la tarea del futuro. Será necesario profundi

zar cada vez mas en los distintos ámbitos y formas del ser.Pe-

ro la investigación filosófica no se ultimará, si no se es -

fuerza por ahondar en el fundamento Último de la realidad. 

Ahora el punto de partida deberá ser no solo el mundo, sino 

preferentemente el hombre en el mundo, porque despues de mu -

chos siglos de historia hemos comprobado que él, antes que la 

1 'f v ru ~ es el lugar privilegiado desde donde se puede hacer 

patente el ser,"si por un esfuerzo supremo,ha dicho Zubiri,lo 

gra el hombre replegarse sobre si mismo,siente pasar por su 

abismático fondo, como umbral silentes, las interrogantes Úl-

timas de la existencia. Resuenan en la oquedad de su persona 

las cuestiones acerca del ser,del mundo y de la verdad.Enclava-

dos en esta nueva soledad sonora,nos hallamos situados allende 

todo cuanto hay, en una especie de situación ~rans-real: es 
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una situación estrictamente ~rans-física, metafÍsica. Su fór

mula intelectual es justamente el problema de la filosofía 

contemporanea" (413). 

413) ¿UBIRI, NH~. 41. 



2.- CO TENIDO Y ORIENTACION DE LOS FUNDAMENTOS DE 
================================================= 

F I L O S O F I A 
================= 

Necesitamos precisar el contenido de los Fundamen-

tos de filosofía e~ orden a la iniciación filosÓfica que pre-

tendemos. Pero antes debemos explicar lo que ha de entenderse 

por Fundamentos. Todas nuestras reflexiones anteriores sobre 

la esencia y vivencia de la filosofía han preparado la solu-

ción de este problema. Era preciso en primer lugar delimitar 

el campo, para penetrar despues en el trasfondo. Ahora es ya 

el momento de intentar perfilar el concepto de esta discipli-

na, que se presenta con un nombre tan sugerente. Y al hacerlo 

conviene no perder de vista la meta que con ello pretendemos, 

una iniciación en la filosofía, gue ha de fundamentar el co-

nocimiento y la vida humana. 

La filosofía es, segÚn hemos visto, un saber inte-

lectual sobre el fundamento Último de las cosas. Ella es en 
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verdad un saber científico, si damos a esta palabra el viejo 
:> \ 

sentido de la 4ttt.o-rrr~ griega. Su alcance va mas allá del 

aspecto observable de la realidad. Pretende penetrar en la es-

tructura esencial de las cosas y, después, avanzar hasta su 

fundamento causal, intentando asistir al despliegue de la esen 

cia a partir de sus causas. Aristóteles quería que la filoso-

fía fuera sobre todo ne ~ r~ , que trascendiera 

incluso la fundamentación causal próxima y ascendiera hasta el 

Último fundamento. Estamos, pues, ante un saber científico.Aho 

ra bien su estructura debe ser por tanto ordenada y sistemáti-

ca. La ciencia avanza progresivamente sobre sus presupuestos 

justificando y entrelazando sus propios resultados. Los funda-

mentos de la filosofía no pueden ser, segÚn esto, como los de 

otro saber que carezca de la estructura científica. Aquí se 

necesita des-entrañar los cimientos, ahondar a través de sus 

verdades hasta llegar a la entraña que sostiene y funda todo 

el saber. 

Partiendo de este hecho podemos excluir ya algunas 

concepciones de los Fundamentos de filosofía. En primer lugar 

no consisten en una selección cualquiera de temas filosÓfi -

cos inconexos, porque no cumplirían plenamente la misión de la 

iniciación en la filosofía, tal como nosotros la entendemos.En 

el mejor de los casos resultaría una visión fragmentaria y as 

pectual de la realidad, que podría servir de impulso para nue-
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vas investigaciones, pero que no constituiría un auténtico pun 

to de partida. En segundo lugar los Fundamentos tampoco pue -

den ser un resumen abreviado de toda la filosofía. Esto podría 

ser tal vez una excelente información sobre un repertorio de 

cuestiones filosóficas con sus respectivas soluciones,pero co

rrería el riesgo de no introducir en la filosofía.Una conside

ración del saber filosÓfico a vista de pájaro no pone en cami

no para reflexionar ni condude a una asimilación justificada de 

sus problemas. En tercer lugar, tampoco cumplirían su misión 

los Fundamentos si los entendieramos como exposición de un sis

tema filosófico determinado. En todo caso podrían introducir 

§_ "una" filosofía, pero en modo alguno al saber y a la acti

tud filosófica. Solo cuando se tiene una extensa perspectiva 

sobre la temática y los métodos de la filosofía y se posee una 

capacidad de reflexión personal, puede asimilarse adecuadamen

te un sistema filosófico con la libertad para la verdad, que 

se exige aquí desde el origen. Ciertamente el primer encuentro 

con la filosofía debe ser, por ello mas modesto y mas amplio. 

Si tomamos en serio el nombre y la misión de esta 

disciplina hemos de buscar un enfoque adecuado. Decíamos antes 

que la filosofía es un saber científico y, por tanto, solida -

mente fundado y estructurado. En nuestro caso habremos de des

entrañar en el saber filosófico sus elementos fundamentales y 

verles en su función fundante. Pero ¿es que será esto posible? 
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¿No es acaso la filosofía entera un conocimiento del fundamen

to, un saber fundamental? En efecto, y tal vez sea por aquí 

por donde encontremos el verdadero sentido de esta disciplina, 

gue estamos buscando. La filosofía es un saber fundamental que 

repite el proceso fundamentante de la realidad. La realidad 

tal como se nos ofrece, manifiesta una estructura fundante-f~ 

dada. Las cosas del mundo, el hombre, se presentan con unos mo 

dos de ser y actuar nacidos de la estructura esencial, que los 

funda. Inclusb esta estructura esencial tiene un carácter re

misivo, ya que por si misma no se ex-plica ni fundamenta. Por 

entero la realidad vista en su hondura ofrece, pues,un proceso, 

de originación, de fundación. El conocimiento actualiza en si 

este mismo proceso, en cuanto lo conoce y puede asistir y re

correr sus distintos momentos. El saber que el hombre obtiene 

de ello, tendrá también este varácter fundamental. Contendr-á 

elementos primarios que sostengan como cimientos todo el sis

tema de conocimiento que se obtenga. Este saber fundado refle

jará la realidad fundada y será tanto mas filosófico cuanto mas 

se atenga y siga este proceso de fundación. Con ello nos hemos 

puesto en camino. 

En los Fundamentos de Filosofía bus~amos los funda

mentos de la realidad, reflejados en los fundamentos del saber 

filosÓfico. Por ello no nos vale ni una selección cualquiera de 

temas ni una síntesis de todos ellos. Los fundamentos de la 
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realidad y del saber no son intercambiables por un aspecto 

cualquiera ni por el conjunto de ellos. Al contra rio son los 

elementos primarios en los que ·se asientan todos los demás.Es-

ta disciplina implica, por tanto, una reflexión de la filoso-

fía sobre sí misma, para descubrir sus principios y aspectos 

fundamentales, que correspondan a los de la realidad. Es, si 

pudieramos decirlo, una filosofía de la filosofía, lo mas en-

trañable y fundamental, dentro de este saber fundamental. 

Además este conocimiento debe presentarse en su fun-

ción fundante. Precisamente porque el fundamento es principio 

y causa, su función será principiar y causar. Aquí radica uno 

de los elementos mas importantes de la iniciación filosófica. 

No es necesario presentar un sistema clausurado de filosofía, 

sino situarse en los orígenes de cada problema y ver como na-

ce de allÍ la solución o lo que es lo mismo alcanzar el honta-

nar de la realidad de las cosas y asistir a su fluencia y cons-

titución. DSto sería conocer la filosofía, cqmo saber fundamen

tal, en su función fundante. Con ello conseguiríamos introdu-

cirnos en ella, pues nos habríamos situado en sus propios ca-

minos, que son los caminos de la verdad de la realidad. Así se 

nos perfila el sentido Último y la tar a n8 lo ~uniamentoc da 

filosofía. Despues tenemos que mostrar de acuerdo con ello su 

contenido. 

Entendida así esta disciplina podrá colaborar eficaz-
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mente a fundamentar el conocimiento y la vida humana. En pri

mer lugar el conocimiento . puesto que todo el saber humano so

bre las cosas puede y debe asentarse en sus aspectos fundamen

tales.No es posible, aunque encierre dificultades, una separa

ción total entre el saber filosÓfico y los otros saberes huma

nos. En Último término versan sobre dimensiones distintas de 

la misma realidad y la dimensión fundamentante no puede contra

decir las dimensiones fundadas. De aquí que la filosofía, como 

saber fundamental debe ser como el sustra to fecundo sobre el 

que s e apoye toda nuestra concepción del mundo. Además la fi

losofía, como actitud de meditación puede contribuir en gran 

manera a crear o afianzar toda la labor reflexiva científica y 

diaria, desde la que el hombre se enfrenta con las cosas. Toda

vía podríamos afirmar mas. La filosofía puede contribuir mucho 

a encauzar la propia vida, en cuanto ella nos descubre nuestra 

estructura y nuestras religaciones. Como ya dijimos, la refle-

xión filosófica debe culminar en la vida en la verdad, ya que 

en nuestra realidad está escrito el cauce de nuestra realiza

ción. Y así resulta que los Fundamentos de filosofía pueden 

acabar fundando la propia vida. Ahora vamos a ocuparnos con 

mas detalle de su contenido. 
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1.- "INTRODUCCION A LA FILOSOFIA". 

Los dos cursos de filosofía de los Estudios comunes 

pretenden una iniciación filosófica. Esta es la meta a conse

guir con la explicación de los Fundamentos y de la Historia 

de los sistemas. Sin embargo se necesita en un primer momento 

saber a que atenerse respecto de la filosofía, tener un con -

cepto inicial de ella. No se puede pretender desde el princi-

pio conocerla a fondo,porque lo que sea la filosofía solamen-

te se descubre al término de una esforzada compenetración con 

ella, pero también es cierto que no se puede iniciar la refle-

xión filosófica sin tener una cierta concepción, por impreci

sa que sea, de su objeto y su sentido. Ew necesaria, por tan-

to, una breve introducción, que puede seguir el proceso, que 

venimos siguiendo en la elaboración de este trabajo. 

La iniciación filosófica debe partir de una refle -

xión sobre la situación personal. El hombre para ponerse en 

marcha necesita conocer bien, las circunstancias favorables o 

desfavorables, en las que está situado. Una meditación sobre 

l~ capacidad y la disposición para el encuentro con la filoso-
, , .. , 

fla y sobre la forma en que esta se le presenta serv1ran para 

despejar el horizonte y disponerse a iniciar el saber filosó-

fico. Pero la apertura del horizonte debe estar acompañada de 

un esbozo al menos general de la meta y el camino. Esto obli-
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ga a delimitar el concepto de filosofía. En primer lugar con

viene intentarlo mediante una breve visión de su historia. Se 

trata de poner en contacto al alumno de un modo casi experi

mental con la biografía de la filosofía. Es en la propia vida 

donde se va dibujando el carácter del hombre y también del sa

ber filosófico, de manera que al concluirla en el presente nos 

hemos compenetrado con ella y la hemos comprendido desde den -

tro. En segundo lugar conviene delimitar la filosofía por su 

entorno. Limita, entre otros, con la religión, el arte y la 

ciencia. La delimitación puede hacerse en una doble dimensión, 

subjetiva y objetiva. El hombre vive en si mismo la experien

cia religiosa,el saber científico,la creación o contemplación 

artística y la reflexión filosÓfica.En la vida humana es posi

ble,pues,una delimitación de la filosofía considerando de don

de arranca y comparando su punto de partida con los otr~s vi

vencias y saberes.Es posible,además,una delimitación objetiva 

por el término a que apuntan cada uno de ellos y las relacio

nes que puedan tener entre si. Ahora bien esta de-finición que 

traza solamente los linderos externos sería insuficiente,si no 

nos adentráramos en el saber filosófico mismo para considerar 

su origen, su esencia y su objeto.Esta consideración Íntima de 

la filosofía acabará de darnos un cierto perfil inicial,que 

nos permita ponernos en marcha hacia ella. En realidad si em

pezamos verdaderamente a buscarla es porque ya la hemos encon 



1 

1 

¡ 

- 301 -

trado y vivido. Estamos ya en camino. 

El camino es el método, ya el viejo Parménides decía 

que hasta el desvelamiento de la verdad ( ~ ~?cv-c,~ ) hay que 

recorrer un camino de investigación, ~';-;! 

El artista podrá ver y gozar la belleza de modo inmediato y 

el hombre religioso podrá unirse ~ntimamente con Dios,pero la 

ciencia siempre exige un tránsito a través de los aspectos ex-

ternos de las cosas hasta su reducto mas profundo. El método 

es por tanto, necesidad ineludible de la reflexión. Para cono-

cerlo adecua damente conviene ver sus distintas realizaciones 

históricas, y ocuparse después de los dos tipos principales que 

se han dado, el di~~ivo y el fenomenolÓgico. Necesitamos ha-

cerlo asi para poner en manos del alumno el propio trazado de 

nuestro camino. Si la filosofía ha de enseñarse no como verdades 

hechas, sino como verdades en el proceso de su esclarecimiento, 

entonces hay que adver~ir los caminos que se pueden seguir en 

esta empresa, será necesario también ayudar al alumno para que 

enjuicie el valor de los distintos métodos y elija los que le 
1 

parezcan mas adecuados para el descubrimiento de la verdad. 

Conocida la meta y el trazado del camino, es ya el momento de 

ponerse en marcha. 
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2.- LOGICA. 

Ponerse en marcha solo puede hacerlo el que sabe an 

dar. Pero, por poca experiencia que se tenga de la enseñanza 

universitaria de los cursos primeros, se ~a comprobado tal vez 

con demasiada frecuencia que los alumnos no saben pensar.Bien 

sea por la edad, bien por los métodos de enseñanza en el ba -

chillerato, de hecho muchos llegan a la Universidad sin haber 
' ' 

reflexionado personalmente y mucho menos pensado científica -

mente. La lÓgica, como parte propedeútica de la filosofía,de-

be enseñar a pensar. Desde esta meta es como debe plantearse 

su estudio. Es paradÓjico que teniendo la lÓgica misión tan 

importante, sea una de las partes de la filosofía que mas ale-

jada se ve de la propia vida. Si analizáramos sus causas, ve-

ríamos que una de las principales es el hecho de que en los es-

tudios medios y a veces en los universitarios, la conservamos 

como una pieza de museo, casi intacta desde que saliÓ de las 

manos de Aristóteles. Buena prueba de ello es que hoy en dÍa, 

cuando se aspira a un rigor de pensamiento y de expresión,rara 

vez se ve en la estructura silogística del raciocinio un ins-

trumento Útil y eficaz. Si no queremos reducir la lÓgica a pe-

so muerto en la formación filosófica, necesitamos verla en su 

perspectiva histórica y ponerla al servicio de la formación 

en la reflexión. Así cumpliría su misión primaria y principal 

de enseñar a pensar. 
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Debemos ver la lÓgica con perspectiva histórica.Se 

ha ido constituyendo a lo largo del tiempo y esta considera

ción es provechosa para distinguir en ella lo esencial de lo 

adcidental, lo peremne de lo pasajero. Esta exigencia es aún 

mayor tratándose de la iniciación filosófica, que no exige ha-

cer un minucioso estudio histórico ni descender al detalle doc-

trinal. Además esta perspectiva de evolución nos conducirá a 

valorar y aprovechar los modernos hallazgos de la lÓgica mate-

mática. El prodigioso desarrollo de esta y la actitud a veces 

fuertemente agresiva frente a la lÓgica tradicional ha condu-

cido a pensar que se trataba de dos métodos lÓgicos diferentes 

y contrapuestos. Pero a medida que los estudios logísticos se 

han prof undizado y se han resguardado de la tentación matemá-

tica, que al principio les comprometió hasta el punto de con

vertirse casi ~n un algebra lÓgica, y a medida que sus culti-

vadores se independizan de la postura neopositivista, los va-

lores de esta lÓgica moderna se perfilan y se presentan en to-

da su grandeza. La perspectiva histórica ampliará, pues, nues-

tra actitud y nos dispondrá a aprovechar todos los resultados 

verdaderos en orden a iniciar en el pensamiento recto. 
, 

El pensamiento tiene distintas dimensiones, la seman-

tica o significativa que apunta a su contenido objetivo,la sin-

táctica que apunta a la relación entre distintas formas y la 

pragmática, que apunta a la comunicación con los demás hombres. 
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Estas tres dimensiones se implican mutuamente, pero la lÓgica 

eentra su estudio en el aspecto sintáctico. Su objeto material 

es el pnnsamiento y su objeto formal es la rectitud de los ele 

mentes y procesos de este. El estudio de la lÓgica debe abar

car fundamentalmente las formas distintas del pensamiento y 

las leyes que las rigen. Se trata de obtenerlas a partir del 

pensar natural, que se da en la experiencia de cada uno y ana

lizarlas después para descubrir su estructura y conexiones.Es 

muy distinto presentar la doctrina lÓgica oomo un sistema de -

cretado desde arriba, que como un resultado obtenido desde aba

jo. El estudio del concepto, del juicio y del raciocinio deben 

ir acompañados de una reflexión sobre el propio modo de pensar, 

de manera que uno se inicie o se confirme en la rectitud del 

pensamiento. Esto nos obligará a reducir o eliminar otros as

pectos de la lÓgica tradicional que sean complementarios o ac

cidentales. 

En cambio merecerá un estudio serio la demostración 

cientÍfica. Nunca se subrayará demasiado el carácter cientí

fico de la filosofía, si se le entiende rectamente. Preparar

se para ella exige por tanto una actitud y un método científi

cos. Además la mayor parte de los alumnos que estudian Funda

mentos habrán de dedicarse después a ciencias históricas,fi

~DlÓgicas, psicológicas o pedagÓgicas. Necesitan por tanto 
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aprender a pensar cientificamente, adquirir un hábito de dis

currir con rectitud, de concluir con rigor, de medir el alean 

ce de los hechos, de interrogarse por el fundamento causal,de 

distinguir con acierto lo esencial de lo accidental, de valo

rar lo probado, lo probable y lo posible., de analizar los 

propios presupuestos y avanzar justificadamente desde ellos, 

de buscar con afán la objetividad, y de enjuiciar con senti

do crítico las opiniones. Llegar hasta aquí implica conocer no 

solo la estructura y las leyes de las demostraciones de la 

ciencia, sino tener incluso un hábito y una actitud científi

ca. Pero estos son, en nuestra opinión, importantes aspectos 

de la formación lÓgica en estos cursos de iniciación en la fi

losofía. 

La mayor dificultad de la lÓgica matemática no nos 

exime por completo de su estudio y, aunque sea ~equeño, debe

mos reservar un lugar en nuestro programa para valorar $US re

sultados, relacionarlos con los de la lÓgica tradicional e 

iniciar en su empleo. La lÓgica matemát ica, gracias a la for

malización ha dado al análisis de sus nociones y principios, 

una amplitud y un rigor, que el lenguaje usual de la lÓgica 

tradicional no permitía. Además ha favorecido la verificación 

de razonamientos hasta complejidades antes nunca sospechadas. 

Por otra parte su carácter axiomático ha facilitado en mucho 

el manejo económico del pensamiento. En efecto desde que se 
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tiene las axiomas y las reglas de un formalismo determinado, 

se posee en principio todos los enunciados de la teoría repre-

sentada por este mismo formalismo, es decir que se abraza,con 

un pequeño número de medios el conjunto de esta teoría. Pero 

la lÓgica moderna, por su decisión de formalización complet~, 

que excluye sistemáticamente toda referencia a la intuición y 

a la comprensión de los conceptos, se pone a si misma unos lÍ 

mites, que no puede franquear sin contradecirse. Sin embargo, 

no se la podría rechazar por estos lÍmites. Lo que se le pue-

de exigir es que admita la posibilidad de una confrontación 

de sus resultados con la realidad misma. 

La lÓgica moderna no puede servir directamente pa-

ra la investigación filosófica, tal como nosotros la enten-

demos, porque prescinde de la realidad y se desentiende de 

todo contenido existencial y significativo. No podemos tomar, 

" . por tanto, unos datos emp1r1cos para penetrar en ellos usando 

el método axiomático. Si por algo se caracteriza ~ste, es de 

un modo especial por carecer de todo proceso inductivo y ser 

puramente deductivo. La reflexión filosófica debe iniciarse 

con el método fenomenolÓgico, que nos pone en contacto direc-

to con la realidad tal como ella es en sí y en sus estructu-

ras. Partiendo de un estudio experimental de la realidad y pe-

netrandole después esencialmente, encontramos los primeros re 

sultados de la reflexión. Sobre estos primeros resultados si-
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gue la deducción, la explicación, el esclarecimiento de las 

condiciones de posibilidad. Aquí podemos aplicar perfectamen

te la lÓgica antigua y moderna. La lÓgica antigua será mas 

adecuada, porque en su misma estructura se edifica y contras

ta con la realidad.Pero la lÓgica moderna puede tener la ven

taja de la "precisiÓn" y "purificaciÓn" del lenguaje y la de

ducción. Ahora bien, si los primeros resultados fenomenolÓgi

cos se formalizan y se introducen dentro del cálculo axiomá

tico, hemos de hacer después una interpretación semántica y 

pragmática. Después que los resultados esenciales se han for

malizado y calculado, deben ser de nuevo reducidos al terre

no conceptual y ontolÓgico. SegÚn esto la lÓgica moderna no 

invalida ni excluye el uso de la lÓgica antigua. Por el con

trario, le perfecciona en lo que se refiere a la precisión de 

los términos y de los procesos. Este es el gran interés que 

ofrece la lÓgica matemática para la reflexión filosófica y por 

ello debemos reservarla un lugar en la iniciación en la filo

sofía. 

3.- EPISTEMOLOGIA. 

La filosofía intenta penetrar en el fundamento Últi

mo de la realidad. Pero antes de iniciar esta empresa, necesi

ta reflexionar sobre su capacidad para ello. Esto exige estu

diar todavía mas el conocimiento humano. Hasta ahora nos he-
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mos ocupado de su estructura y de las leyes que rigen su rec

titud, pero necesitamos también estudiarlo en su contenido,en 

la relación que dice a la realidad, que representa. Se trata, 

pues, del problema de su verdad, hasta que punto nuestro co

nocimiento lee con fidelidad y certeza en el fondo auténtico 

de las cosas. Este es el objeto de ~a epistemología,que ocu

pa uno de los primeros puestos en la problemática filosófica. 

Además, en nuestro caso, tiene un inter és muy especial por el 

momento formativo, en que se encuentra el alumnos. Es ahora 

cuando empieza a despertarse del conocimiento vulgar al cono

cimiento científico. Ciertamente en el bachillerato se pueden 

dar pasos importantes por este camino, pero en bastantes casos 

al alumno ha recibido el saber como algo hecho, a lo que se 

debe prestar asentimiento y retener en la memoria. Pero cuando 

descubre las exigencias y el modo del saber científico suele 

plantearse también el problema del conocimiento mismo y su 

valor. La epistemología está en la base de la iniciación fi

losófica y de la formación intelectual. 

Conviene plantear el problema del conocimiento des

de una perspectiva histórica. Esto es aquí tanto mas necesa

rio, cuanto que todavía es un problema sin solución completa 

y definitiva. Todavía hoy no podemos contar mas que con una 

teoría del conocimiento. Por ello será del mayor interés pre

sentar las ~istintas concepciones, sobre todo las mas típicas: 
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el escepticismo, las formas del idealismo y las formas del 

realismo. Esta exposición conduce ciertamente a ponderar la 

problematicidad del conocimiento, pero no ha de llevar por 

fuerza a renunciar a darlo una solución. Por el contrario ha

brá que hacer una reflexión crítica sobre las distintas con -

cepciones de modo que se juzgue cual de ellas se adecua mejor 

con el hecho del conocimiento. Pero no bastará con este estu

dio histórico y aspectual. Es necesario ahondar en el acto 

mismo del conocer para descubrir su esencia. Para ello hemos 

de empezar por un análisis fenomenolÓgico, que nos lo descri

ba con fidelidad subrayando sus rasgos fundamentales. Después 

estaremos ya en condiciones de· analizar en que consiste esta 

acción inmanente y vital, cual es la estructura y el sentido 

intencional de la "forma presentativa" que nos descubre las 

cosas y como a través de este signo instrumental llegamos a 

compenetrarnos con ellas. Pero el análisis fundamental debe 

llegar mas lejos. Es necesario que nos preguntemos por el ori

gen y la condición de posibilidad del conocimiento, como bro

ta del espíritu, que se eleva sobre la materia, pero cómo tam

bién está hecho en estrecha colaboración con esta. El hombre 

entero conoce en una admirable cooperación del cuerpo y del 

espÍritu, de la sensibilidad y de la inteligencia. Ya conoce

mos el ~rigen, la esencia y la meta del conocimiento y hemos 

comprobado que está tenso y apunta a la realidad. Podemos, 
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pues, ocuparnos del problema de la verdad. 

A lo largo del tiempo se han ido descubriendo dis

tintos aspectos de la verdad, que completados mutuamente nos 

permiten ahondar en ella. Por una parte para los griegos an

tiguos verdad ara la paten~ia de las cosas. La inteligencia 

tendría esta función desveladora, de abrir ~as cosas en su se

no y hacerlas patente. Después apareció la verdad como mensu

ración y adecuación de la inteligencia con la cosa. Por fin, 

con la existencia cristiana y mas cerca de nosotros, en el 

pensamiento existencia, ha apareciao la verdad como vida. La 

Verdad es la Vida o como se dice desde Kierkegaard la verdad 

es vital y nos hace vivir. No cabe duda que en cada una de 

estas concepciones hay aspectos valissos. Pero hemos de pre

guntarnos en que consiste en Última e instancia la verdad y 

donde se encuentra situada dentro del proceso de nuestro co

nocimiento. Adecuación y patencia no se excluye~, sino que se 

implican mutuamente en la constitución de la verdad. Ello se 

manifiesta bien en el juicio, lugar donde aparece de modo 

eminente, en cuanto aquel es mensuración de las cosas y en 

cuanto con su carácter absoluto afirma mas allá de ellas. En 

cambio el aspecto vital es algo consecutivo y, en su justo 

valor, no es otra cosa que la vida en la verdad, de que hemos 

hablado en distintas ocasiones. Por fin, habría de considerar 
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se la certeza como la firme posesión de la verdad apoyada en 

la evidencia de las cosas. 

Todavía queda un importante proplema por tratar, el 

valor del conocimiento. Desde los comienzos del pensamiento 

moderno se ha sentido cada vez con mayor intensidad hasta el 

punto de constituir lo que ha dado en llamarse el "problema 

crítico". Pero nuestra reflexión sobre el valor del conoci -

miento debe ser mas amplia y la centraremos en tres puntos 

fundamentales. En primer lugar el valor de los conceptos uni

versales, examinando histórica y doctrinalmente esta vieja,p~ 

ro importante cuestión. En segundo lugar merece una atención 

ewpecial el valor de los primeros principios, que constituyen 

los cimientos en que se apoya el conocimiento entero.Y por fin, 

el valor del conocimiento del mundo exterior. Se trata de un 

problema realmente importante, sea cual sea la solución que 

se le de. De hecho el saber vulgar, el cientÍfico y el filÓso

fico se fundan en buena parte en que podamos tener un conoci

miento verdadero y cierto de la realidad exterior. 

Para completar el estudio de la epistemología es con

veniente ocuparse de los modos del conocimiento. Esta cuestión 

no tiene solo un gran interés teórico, sino también práctico 

en orden a la iniciación filosófica que pretendemos. Aunque 

muchos alumnos no hayan de dedicarse a la filosofía,casi todos 
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han de tener una vida intelectual. Ahora bien, precisamente en 

una vida intelectual cultivada cuentan diversas formas de co

nocimiento, el cientÍfico, el histórico, el metafísico y tal 

vez el sobrenatural. Es necesario penetrar en la estructura de 

estas formas distintas de conocer para valorar su alcance y la 

mutua relación, que existe entre ellas. No cabe duda que hoy 

se ha perdido en muchos casos el sentido de la jerarquía de 

las distintas formas del saber y es frecuente encontrar en per

sonas de formación universitaria conflictos intelectuales que 

se resolverían en buena parte, mediante una reflexión sobre 

los distintos campos y métodos del conocimiento. Pero además 

el tomar conciencia de la naturaleza del propio saber cientí

fico, a que la especialización profesional compromete, es un 

medio extraordinario para adquirir su sentido, su encuadra -

miento en la concepción del mundo y su misión social. 

Hasta aquÍ puede llegar al menos la Epistemología en 

esta iniciación filosófica. Con ella abandonamos de momento el 

conocimiento humano. Necesitabamos su estudio para emprender 

el camino de la filosofía. Era preciso, en primer lugar, cono

cer la estructura del pensamiento y las leyes de su rectitud; 

despues, estudiar en apertura a la realidad y su capacidad pa

ra alcanzarla con verdad y certeza. Ahora estamos ya avocados 

a la realidad y hemos de dedicarnos a ella. 
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4.- COSMOLOGIA. 

Es tan profunda la inserción del hombre en el mundo , 

que lo primero que parece conocer es la realidad mundana exte

rior. Es la naturaleza lo que mas inmediatamente se le ofrece 

y solo después, retrocediendo de esta situación, podrá refle

xionar y descubrirse a si mismo. Por ello conviene que la fi

losofía se ocupe en primer lugar de la realidad natural, del 

cosmos. A esta reflexión sobre la naturaleza la vamos a llamar 

cosmología, tomando el término en su sentido originario y pres

cindiendo de los matices que la tradición haya podido ~eposi -

tar en él. Para nosotros cosmología es sin mas la filosofía de 

la naturaleza. Pero este simple enunciado nos plantea ya un 

problema previo: ¿qué es la naturaleza?. En efecto mucho ha 

cambiado su significación a lo largo de la historia. Para un 

griego physis era el sustrato dinámico que subyace a las cosas 

y las hace ser; un movimiento originante que p~esta a cada co

sa su eidos, causándole y sosteniéndole. Para un cristiano me

dieval la natura es un efecto del acto creador de Dios un efe~ 

to proyectado por su sabiduría y ordenado en su realización. 

Por ello la naturaleza será un libro escrito con los vestigios 

y las im'ágenes de Dios. En el Renacimiento, al hacer la nue

va ciencia, se abandona esta dimensión metafÍsica de profundi

dad. No interesa el movimiento interior constitutivo, sino la 

sucesión de los fenómenos que pueden medirse. La naturaleza 
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va a ser ahora "ley de comportamiento". Sin embargo, con el 

prodigioso avance de la física, sobre todo en los paaos deci

sivos de la relatividad y los cuantos, la ciencia renuncia ca 

da vez mas a la pretensión de objetividad en la prescripción 

de leyes y quiere reducirse a la mera medición de los fenóme

nos observables. Naturaleza, entonces será mensurabilidad real 

medición de observables. 

Esta breve perspectiva histórica nos pone en una em

barazosa situación, al hacernos problemático el concepto mis

mo de naturaleza. Sin embargo en realidad se trata de que a lo 

largo de la historia se han descubierto dos caminos para pene

trar en ella, el filÓsofico y el cientÍfico. Los dos son váli

dos y se complementan mutuamente, como hemos visto. Sin embar

go hoy nos encontramos con numerosas dificultades, al inten

tar concordarlos, porque durante siglos la tradicional cosmo

logía ha vivido de espaldas a la ciencia, mientras esta reali

zaba sus avances mas no~ables. Muchos pensadores y cientÍfi -

cos son conscientes de esta situación y se esfuerzan por es

tablecer una buena armonía, lo que no significa en modo algu

no confusión de campos y de métodos. La ciencia fÍsica tiene 

que continuar siendo un saber acerca del acontecer fenoménico, 

centrado en la fijación legal de sus constantes. La filosofía 

de la naturaleza, en cambio, deberá aspirar a una conceptua

lización ontolÓgica de la realidad material. Tienen distintas 



- 315 -

rationes formales quae y sub qua. La primera es en la física 

las constantes fenoménicas y en la cosmoiogía, la estructura 

del ente móvil; la segunda es en la física la matematización 

de las constantes y en la cosmolo-ºÍa la abstracción de segun-
1 

do grado, apuntando al tercero. Por ello es conveniente que la 

filosofía natural se aae sobre el conocimi nto sensibls y 

c· en~Ífico, estableciendo sobre los datos elaborados de am-

bos su conceptuación ontolÓgica. Las dificultades son grandes 

en este camino, que ahora estamos empezando a recorrer. Sin 

embargo el presentar esta situación a los alumnos puede serles 

de gran interés para su iniciación en la filosofía. 

La cosmología no puede limitarse a este planteamien-

to. Tiene que avanzar sobre el para ofrecer una visión filosó-

fica, con base fÍsica, de la realidad natural.Para ello nada 

mejor que examinar en un primer momento los problemas filosó

ficos que plantea la fÍsica moderna, centrados en dos cues -

tiones fundamentales, espacio-tiempo y masa-energía. De un mo-

do tal vez espontaneo estamos inclinados a considerar los pri-

meros como un inmerso ámbito, que contiene toda la realidad 

cósmica con sus fenómenos. Sin embargo, como ya hemos anota-

do al tratar el problema de la filosofía y la ciencia.La fÍsi-

ca moderna ha avanzado mucho en este sentido. Mientras la fí-

sica clásica consideraba el eter y el tiempo absoluto como en

cuadramiento de todos los fenómenos inerciales, la fÍsica de 
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relatividad ve en el espacio y en el tiempo un sistema tetra

dimensional relativo de coordenados que depende de la distri

bución de la masa en el universo. Lo cual mostraría que tanto 

la extens~ón espacial, como la duración temporal, propiedades 

ambas del ser material, tienen una mayor relaciónalidad, que 

lo que se había pensado antes de la fÍsica de la relatividad. 

Por su parte la visión del problema de masa y energía ha cam

biado también notablemente. La fÍsica clásica distinguía la ma

sa ponderable de la energía imponderable. La física moderna 

asegura que la masa representa energía y la energía tiene ma

sa. Con ello se unifica sobre manera la visión fÍsica de la 

naturaleza. 

Todavía quedan dos problemas fundamentales, en los. 

que debe centrarse la reflexión cosmolÓgica: la constitución 

del cuerpo material y del cuerpo vivo. Para la solución de am

bos deben seguirse los dos caminos, el científico y el filosó

fico, buscando su mutua concordancia. En efecto la fÍsica ac

tual ha ahondado en las profundidades del átomo, que antes se 

consideraba el Último elemento de la naturaleza. Y allÍ está 

descubriendo numerosas partículas elementales, para cuya des

cripción tiene que servirse de la imagen ondulatoria y corpus

cular. Son los electrones y los positrones, los fotones y los 

neutrinos, los protones, y los distintos mesones e hyperones. 

Con ellos se constituyen los átomos y con estos a su vez las 
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moléculas que integran el cuerpo. Sobre estos datos de la fÍ

sica debe incidir la reflexión filosófica con tres cuestiones 

principales: la sustancialidad, la estructura hilemórfica y el 

accidente de la cantidad. Es en los datos de la ciencia escla

recidos filosoficamente donde deben contrastarse estas impor

t antes reflexiones filosÓficas, que ha ido elaborando en cos

mología tradicional. 

Un camino semejante debemos seguir para determinar 

la constitución del cuerpo vivo. En primer lugar debemos con

tar con la visión cientÍfica, que ha hecho importantes avan -

ces en el estudio de los organismos vivientes. En efecto, la 

biología, que antes se limitaba casi a la clasificación des

criptiva de los seres vivos se ha aliado ahora con la química 

para penetrar en ello. La bioquÍmica fisiolÓgica analizÓ en 

un primer momento la estructura quÍmica de los organismos de

terminando cualitativa y cuantitativamente los elementos que 

los componen y como se relacionan entre sí en las moléculas. 

En un segundo momento la bioquímica está intentando descubrir 

el desarrollo mismo de las reacciones que se hallan ligadas a 

las específicas procesos vitales. También aquí convendrá avan 

zar sobre los resultados científicos, haciendo sobre ellos una 

discripción fenomenolÓgica y preguntándose después hasta que 

punto justifican la sustancialidad del organismo y su consti

tución esencial material-formal. Con ello podremos dar,en la 
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medida que hay es posible y con los riesgos que lleva consigo, 

una visión científico-filosófica de la constitución del cuer

po material y del cuerpo vivo. 

5.- ANTROPOLOGIA . 

En una iniciación filosófica el problema del hombre 

ocupa un puesto singular. El es entre todos los seres intra

mundanos el mas eminente y el que mejor puede ponernos en ca

mino hacia el fundamento Último de la realidad. De ahÍ la im

portancia que debemos conceder a la antropología. Sin embargo 

corremos el riesgo con este nombre de hacer equívoca la pro

blemática sobre el hombre, sino delimitamos bien su campo.Hoy 

en dÍa se en~ienden por antropología muchas cosas, estudios 

etnográficos, paleontológicos, psicolÓgicos., filosÓficos,etc. 

En realidad aquí se trata sin mas de un estudio filosófico del 

hombre. Ahora bien, filosófico no quiere decir exclusivamente 

metafísico. Por el contrario. Nuestro intento es estudiar al 

hombre en su estructura esencial, en su dimensión de ultimi

dad, pero esto no es posible sin partir del hombre de carne y 

hueso tal como se nos ofrece en la experiencia y sobre todo 

en la psicología experimental. Partir de los hechos empÍricos, 

esclarecidos por el estudio psicolÓgico y desde ellos intentar 

alcanzar la estructura y la dinámica humanas. Esta tarea es 

muy dificultosa en la situación actual.El estudio filosófico 
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del hombre nació ya en el pensamiento griego, pero a medida 

que ha ido avanzando la historia ha ido perdiendo contacto con 

la expwriencia. Por su parte la psicología experimental ha sur 

gido como ciencia recientemente y sus caminos se han distancia 

do en general de la reflexión filosófica. AsÍ hemos llegado a 

la situación actual en que "psicología racional" y "psicolo -

gÍa experimental" apenas si tienen algun punto de contacto. 

¿Como intentar en estas circunstancias unificar loa resulta -

dos de ambas? ¿Nm será preferible renunciar a la síntesis y 

buscar desde los datos empÍricos la estructura fundamental que 

resulte?. En cualquiera de los dos casos, se trata de una em

presa, que se está iniciando y no podemos pretender un resul

tado definitivo. Sin embargo ello no nos dispensa de ponernos 

en camino e intentarlo en la medida de nuestras posibilidades. 

Nuestro intento consistirá en partir de los resultados de la 

psicología experimental y buscar desde ellos la constitución 

dinámico-eotructural del hombre. 

También aquí necesitamos perspectiva histórica. Una 

ue las mejores maneras de plantearnos hoy el problema del hom

bre es ver como se ha planteado en el pasado. Por ello se de

be intentar obtener una visión panorámica de este planteamien

to a lo largo de la historia de la filosofía. En efecto la es-

tructura que ~latón atribuyó al hombre es bastante distinta de 

la de Sto. Tomás; y la antropología de Kant se diferencia mu-
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cho de la de Heidegger. En realidad ninguna de estas concep -

ciones ha pasado en vano, no solo porque han ido posibilitan-

do los siguientes, sino porque han ido consiguiendo aspectos 

verdaderos, que pueden tener carácter peremne. Además importa 

recoger con perspectiva histórica los resultados de la psico-

logía experimental, desde los estudios psicofísicos de Weber 

y Fechner, el asociacionismo de Wundt y la psicología compren-

siva de Dilthey hasta la reflexología de Paulow, el conductis 

mo norteamericano, la psicología de la forma, y la psicología 

profunda. Estos intentos nos dan ciertamente una visión un po-

co distinta del hombre, pero de extraordinario valor ya que en 

muchos casos se trata de un recto esclarecimiento de la expe -

riencia. La perspectiva filosÓfica y la experimental permiten 

encuadrar adecuadamente el problema del hombre para un análi -

sis esencial. 

Cuando nos acercamos al hombre, es su realidad cor-

poral la que nos resulta mas asequible. Por aquí debemos ini-

ciar nuestro estudio. El cuerpo humano puede ser considerado 

en una doble perspectiva. Por una parte conviene estudiar su 

constitución bio-histórica, el proceso por el cual ha conse-

guido la estructura actual. 

-Este es un problema todavía no resuelto. La "evolu-

ciÓn" por verosímil que parezca, no ha dejado de ser una hipó-

tesis cientÍfica probable y, como tal, hay que contar con ella. 
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El cuerpo es por otra parte el sustrato material que sostiene 

la vida psíquica. Es tal la Íntima compenetración de la reali

dad cor poral y espiritual, que toda la estructura neurofisio

lÓgica está apuntando a una vida espiritual. Importa subrayar 

cómo el sustrato corporal culmina en la constelación de sis te

mas nervioso central, neurovegetativo y endocrino, que están 

estrechamente unidos entre sí y conectados directamente con la 

vida psíquica. De este modo todos los elementos y procesos cor

porales quedan asumidos en la única vida personal del hombre. 

Para estudiar la actividad humana conviene partir 

de su inserción en el mundo y de su diálogo eon él. El hom -

bre es un ser vivo y, en cuanto tal, tiene unas lineas de ac

ción que le relacionan con su entorno mundano. En primer lu

gar se proyecta hacia este, su actitud de aspiración y de bÚs

queda; después, cuando el mundo le corresponde, recibe la res

puesta y se afecta interiormente por ella; al fin, responde 

él sintetizando todo el diálogo en su conducta. Tres son,por 

tanto, las lineas de la actividad humana, proyección, recep

ción, afección y, como resultado de todas ellas, la acción. 

Con todo este diálogo humano se diferencia notablemente del 

que es propio del animal. Mientras éste se mueve en el entor

no espacio-temporal por una dinámica de acciones y reaccio -

nes, el hombre se abre mas allá a un mundo, a una trascenden

cia y puede dialogar con ellos en la decisión libre. Estas 
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tres lineas de actividad serán nuestro criterio principal pa

ra un estudio estructural del hombre. Pero, además, la expe -

riencia comprueba que cada uno de estos vectores dinámicos tie 

nen realizaciones distintas, poseen como ciertas inflexiones 

que parecen indicar una disposición en estratos del ser huma

no. Ya desde antiguo se había señalado tres niveles o formas 

de vida y algo semejante comprueba la psicología experimental. 

Procurando sintetizar los resultados de ambas podrÍamos ha -

blar de un fundamento vital, estrato vivo preconsciente, el 

fondo sensitivo con una cierta conciencia sensible y un diá

logo con el mundo en una dimensión espacio-temporal y el ni

vel intelectual o intimidad espiritual con autoconciencia 

autoposesión y un diálogo inteligente y libre con el · mundo. 

Combinando estos dos hechos estructurales, lineas de activi

dad y estra tos, podemos iniciar el estudio del hombre sobre 

una base experimental y hacia un esclarecimiento metafísico. 

El estudio debe ser analÍtico, siguiendo las lineas 

de actividad. En primer lugar podemos ocuparnos de la activi

dad cognoscitiva. El estudio de la conciencia y el inconscien

te puede encuadrar el problema del conocimiento. Despues pode

mos empezar desde la impresión j ensible y a través de la per

cepción y la memoria llegar al conocimiento intelectual. En 

segundo lugar, la actividad proyectiva que se manifiesta en 

formas distintas, los movimientos instintivos, innatos, espe-
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cíficos y preconsdientes; los impulsos precedidos por el cono

cimiento sensible y los actos volitivos de decisión libre. En 

tercer lugar, la actividad afectiva. El afecto ha sido durante 

largo tiempo descalificado y todavía hoy no se ha estudiado 

suficientemente. Pero como es el resultado Íntimo de la acti

vidad cognoscitiva y proyectiva, tal vez pudiéramos también 

distinguir en él formas distintas de realización, desde lo que 

llamaríamos "tono vital", preconsciente e involuntario, hasta 

los sentimientos superiores, pasando por los estados afectivos 

nacidos del conocimiento y la tendencia sensibles. 

Después de este análisis sobre las distintas activi

dades, estamos ya preparados para estudiar los distintos estra

tos de la constitución humana, ya que se han manifestado en es-

tas operaciones diferencias que les justifican. Será la oca-

sión de ocuparse de los rasgos estructurales y la función de 

cada uno de ellos, subrayando sobre todo su estrecha unidad. 

En efecto la inteligencia empalma íntimamente con la sensibi

lidad, la voluntad con la tendencia y los sentimientos supe -

riores con el tono vital. Además estas tres lineas operativas 

están también entre si Íntimamente compenetradas. La proyec -

ción está a veces procedida y casi siempre seguida del conoci

miento y el resultado de ambos se refleja en el termómetro in

terior de la afectividad. Esta unidad radical que ofrece el 

hombre nos lleva de la mano a preguntarnos por su fundamento 
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y alcanzarnos así el grave probl ema de la unión de cuerpo y 

espíritu. El hombre es ciertamente una realidad corporal y , 

segÚn manifiestan sus operaciones, es también una realidad es

piritual. Pero su unión es tan Íntima, que e l cuerpo es verda

deramente humano cuando está "espiritualizado" y el alma cuan

do está "incorporada". Ahondando en este hecho es necesario 

concluir su unión sustancial. Se trata mas que de una simple 

cooperación, de una unidad estructunü esencial. 

El hombre es, en efecto, un espíritu encarnado, pero 

tiene también un carácter personal. En esta iniciación filosó

fica de los cursos comunes el problema del ser personal del 

hombre tiene una importancia singular por las implicaciones 

éticas, sociolÓgicas y vitales que lleva consigo. Pa ra escla -

recerle podemos recorrer al principio un camino histórico des

de su origen teolÓgico en el pensamiento patrístico, pasando 

por Boecio, Sto. Tomás, Escoto y Suárez hasta las modernas 

concepciones de Scheler y Hartmann. Pero importa sobre todo 

hacer un análisis fenomenolÓgico. La conciencia de unidad, la 

conciencia de identidad y la ~ivencia de la insistencia mani

fiestan, en nuestra opinión la estructura Íntima de la perso

na como ser-de-s~-mismo, ser-si-mismo, y ser-en-si-mismo.Sus

tancialidad, mismidad y autoposesión son los rasgos que carac

terizan el ser personal del hombre. 

Todavía es posible una consideración de la vida hu-
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mana en su proceso de realización. En primer lugar podemos 

plantearnos el problema del origen del espíritu humano, compe

tando así la visión que sobre el origen del cuerpo teníamos 

antes. En segundo lugar conviene tratar del proceso mismo de 

la vida, como historicidad, viendo como este ser finito, espí

ritu encarnado se va realizando en una síntesis de condiciona

miento mundano y biolÓgico y de decisión libre. Por fin es in 

evitable el problema del destino Último del hombre, de su l~ 

talidad, exigida por su mismo ser espiritual. Con ello comple

tamos el estudio de la realidad humana, partiendo de los datos 

que nos ofrece la psicología experimental y alcanzando metafí

sicamente su origen, su estructura esencial y su destino. 

6.- METAFISICA. 

Decíamos que la filosofía es un saber fundamental, 

que pretende_ alcanzar el Último fundamento de las cosas. Im

plica por su misma naturaleza una investigación radical, mas 

allá de lo que la experiencia y el análisis fenomenolÓ gico 

desvelan. En efecto, el contacto experimental con las cosas, 

propio de la ciencia, nos descubre ciertamente aspectos ver -

daderos de la realidad. Mas dentro podemos .llegar con ayuda 

del análisis fenomenolÓgico, que permite alcanzar la estruc

tura esencial de ~sta, sin embargo, todavía no hemos llegado 

al fundamento Último. Podemos aun estudiar las cosas en su 
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realidad en cuanto realidad, es decir la dimensión de reali-

dad, de ser que tienen, todos ellos y ver el proceso Último 

de su constitución, sus causas y sus primordiales modos de ser. 

Con ello estamos alcanzando lo que Aristóteles llamaba filoso

fía primera , en el sentido de que es un saber científico ex

plicado desde los fundamentos primeros o Últimos. No puede fal

tar esta reflexión en una iniciación filosófica. Ni las difi

cultades de su estudio, ni la edad de los iniciandos pueden 

justificar el presnindir de ellos, ya que es en la metafísi -

ca, donde la filosofía adquiere su auténtico carácter de saber 

fundamental. 

éomo introducción conviene seguir un camino históri

co, ver como en las distintas épocas de la historia se ha lu

chado y se ha descubierto esta dimensión Última de la realidad. 

La metafísica de Parménides ha sido bastante distinta de la de 

Aristóte¡es, la de S.Agustín distinta de la de Sto. Tomás y 

la de Descartes distinta de la de Hartmann. Estos intentos,a 

veces en apariencia tan dispares, no significan que el saber 

metafísico sea una mera colección de opiniones. En medio de 

la diversidad e incluso de la aparente contradición hay una 

profunda concordancia. El carácter y la función del ser par

menideo, del motor inmóvil aristotélico, del espíritu hegelia

no, o de la vida ber0 osoniana encierran profundas semejanzas. 

Además esta perspectiva histórica nos sitúa en el momento pre-



- 327 -

sente y nos ayuda a plantearnos personalmente el problema del 

ser. Conviene en un primer momento precisar bien qué pretende

mos con esta pregunta. Nos hacemos cuestión de las cosas,( ov ), 
que ya hemos tenido ocasión de conocer, los seres materiales, 

los seres vivos y el hombre. Pero no nos importa su estructu -

ra esencial propia, aquello por lo que una "es" piedra, la 

,, e .,/ ) 
otra "árbol", el otro persona, sino el hecho de su ser ( ov ~ ov 

El "ser" que buscamos no es, pues, un mero concepto, sino la 

realidad en cuanto realidad, la dimensión de realidad que tie-

nen las cosas. Por eso el concepto y la realidad del ser tie~ 

nen como propiedades fundamentales la trascendentalidad y la 

analogía. Abarca,sostiene y funda a todos los entes, pero su 

realidad implica en ellos conveniencia con discrepancia. Den -

tro de una comunidad radical en el ser existe una disparidad 

que hace posible los distintos entes con sus propiedades. 

El ser, en cuanto ser tiene unas propiedades que le 

acompañan siempre y que por esto son, como él trascendentales. 

No se trata de algo añadido accidentalmente desde fuera, sino 

nacido y desplegado desde dentro. Son, sobre todo, la unidad, 

la verdad y la ~ondad. Este capítulo de la metafísica es tan 

importante como difÍcil y poco estudiado. Es ahora en los Úl-

timos tiempos cuando la problemática de la verdad y del valor 

ha ocupado un puesto relevante en la reflexión filosófica. Por 

ello recoger hoy en dÍa el problema de los trascendentales, no 
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es un mero recuerdo histórico sino un tema vivo y fecundo. El 

ser, en cuanto ser, es uno, implica un recogimiemto en si mis

mo y una distinción de los ·demás. La jer~rquía de la realidad 

es una jerarquía de unidad y de intimidad desde él ser inorgá

nico, cuya unidad es esca~a, hasta la intimidad del ser huma

no y la perfecta identidad del ser de Dios. El ser en cuanto 

ser es verdadero y bueno . Normalmente se entiende verdad y bon 

dad como una relación a la inteligencia y al ~petito, de modo 

que consistirían en inteligibilidad y apetibilidad. Pero si 

ultimamos la cuestión parece que detrás de estas propiedades 

habrÍa un modo de ser primario de la realidad, que precisamen

te las funda, la identidad y la perfección. 

Después de considerar la realidad en esta dimension 

Última y primordial, conviene descender a la constitución de 

los entes finitos .y sus categorías. La finitud, contingencia, 

y multiplicidad de las cosas nos hacen descubrir en ellos los 

elementos mas íntimos de su constitución. Se trata de e~ami

nar la condición de posibilidad, que hace posible este hecho. 

Por ello entramos en una dimensión constitutiva, que se esca

pa a la experiencia sensible e incluso en cierta manera al 

análisis fenomenolÓgico, pero que no por esto es menos real. 

Las viejas cuestiones de la esencia y el ser, de la materia 

y la forma no son antiguallas metafísicas, que solo sirvan po

mo decoración de museo, sino problemas reales de la filosofía 
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primera, que no han perdido su actualidad. La iniciación filo

sófica exige, por tanto, un contacto con la cuestión de la 

esencia y la existencia, con el principio de individuación.En 

ellos hay algo permanente y algo pasajero y aspectual. El dis

tingu~o y asimilar lo peremne en el planteamiento actual dará 

una gran fecundidad a la reflexión metafísica de hoy. Por lo 

que a las categorías se refiere, se están revalorizando cada 

vez mas en los Últimos tiempos. Un estudio fenomenolÓgico de 

la realidad descubre en ella estratos y estructuras distintas. 

Es necesario penetrar en ellas. La metafísica se ha desenten

dido a veces del orden categorial y se ha dedicado casi por 

completo al trascendental. Esto implica dos graves riesgos.En 

primer lugar que no se ha ahondado en la estructura esencial 

de las cosas, y en segundo lugar, que no se ha trazado por es

to mismo un . acceso mas adecuado a la realidad trascendental.La 

metafísica categorial es, pues, pieza clave de la filosofía 

primera. Y tambien en ella hay que recoger todo lo que de apro 

vechable nos haya dejado en herencia el pasado, desde Aristó

teles a Hartmann. 

Todavía queda por estudiar el aspecto dinámico de 

la realidad en esta dimensión metafísica. En efecto los entes 

finitos estan en vías de realización, es decir, están en movi

miento. Pasan de la potencialidad, a la actualidad y a$Í avan

zan hasta conseguir su perfección Última. Ahora bien el moví-
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miento implica una causalidad final, que lo atrae, una causa

lidad eficiente, que lo pone en marcha y una causalidad mate

rial y formal, por cuya Íntima comunicación se constituye el 

ente. El estudio de las causas termina la reflexión metafísi

ca. Hemos visto como los entes se constituyen en su realidad 

y en que consista esta misma realidad. Pero aun no hemos ulti

mado la reflexión, porque el ente finito remite mas allá de su 

estructura esencial a un fundamento Último y hasta allÍ debe 

llegar la filosofía. 

7.- TEOLOGIA. 

Aristóteles llamaba a la filosofía primera "ciencia 

teolÓgica". Es que la teología natural es la culminación del 

saber filosófico. Si se pretende alcánzar el fundamento Últi

mo de las cosas se llega necesari~mente aquí. Decimos necesa

riamente, porque no se trata de una opción, por la cual el fi

lÓsofo se dedica a estudiar un ente u otro mas alto, sino por

que las cosas mismas para quedar totalmente des-veladas exi -

gen la realidad de Dios. Basta con seguir el camino que traza 

la misma realidad mundana y humana, para vernos obligados a 

trascenderla. Por ello, la teología natural ultima el saber 

filosófico, en cuanto asciende al Último fundamento, en donde 

se funda y desde donde se explica toda la realidad. Hasta aquí 

también debe llegar la iniciación filosófica. 
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En primer lugar conviene examinar el planteamiento y 

las distintas soluciones del problema de Dios a lo largo de la 

historia. Desde la época arcaica asistimos en Grecia a un paso 

del mito al logos y al propio tiempo asistimos al nacimiento 

de la teología. Los presocráticos divinizaron primero el sus -

trato de la naturaleza y después, la fuerza activa que la mueve 

y gobierna. Así desde el Dios de Jenófanes, el Logos de Herá -

clito y el ~ ous de Anaxágoras pasamos al Demiurgo de Platón y 

al Pensamiento puro de Aristóteles. El pensamiento cristiano 

ha reflexionado mucho sobre Dios estimulado y esclarecido por 

la fe. Guiado por est~ ha subrayado energicamente su aseidad, 

su soberana trascendencia del mundo y su personalidad.El Dios 

de la metafísica moderna está visto sobre todo desde la subje-

tividad humana. El es quien garantiza el pensamiento, como en 

Descartes, o quien es y piensa a través del hombre como en el 

panteismo de Espinoza, o el que justifica la moralidad humana 

como en Kant, por poner algunos ejemplos. Muy distinta es la 

perspectiva que hoy ofrece el problema de Dios. Unos niegan 

la existencia de tal problema, como los neopositivistas; otros, 

como Sartre o el materialismo dialéctico, lo resuelven negati-

vamente, para otros, como Heidegger, Dios es una realidad inac-

cesible a la reflexión filosófica; otros, por fin, como ¿ubiri 

buscan y elaboran una solución positiva. También en este caso 

la perspectiva histórica debe cumplir una misión filosófica.El 
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recorrer los distintos planteamientos, en diálogo con ellos, 

nos pone en camino hacia nuestro propio planteamiento. 

Buscamos el fundamento Último de la realidad, y la 

busqueda es difÍcil y penosa. Porque el hombre es un espÍritu 

encarnado finito que se ve obligado constantemente a partir del 

mundo sensib~e, espacio~temporal, donde Dios a simple vi~ta no 

se r~ce presente. Además, si queremos movernos en un plano de 

realidad no podemos tomar como punto de partica el reducto in-

tencional de los conceptos o de las tendencias. Es necesario 

hacer que en la realidad, bajar a ello, ahondar en ella hasta 

que la de-mostremos y entreveamos al fundamento. ~l camino ha-

cia Dios debe partir, pues, de unos hechos reales en los que 

se describe un signo de contingencia que, a su vez, nos remi-

te mediante el principio de causalidad hasta el fundamento que 

les sostiene Ahora bien, podemos elegir entre los distintos 

puntos de partida. No cabe duda de que dentro del mundo es el 

hombre el ser mas eminente. El será también el que mejor nos 

ponga en camino hacia Dios, el que nos descubra mas aspectos 
, 

en el. Por ello las pruebas a posteriori las asentamos en he-

chos humanos. No quiere esto decir que no consideremos válido 

el ~un~o de partida mundano, sino que preferimos tomar al hom-

bre como camino mas esclarecedor. 

En primer lugar partimos del orden existente en la 

estructura corporal humana manifiesto en la admirable armonía 
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y complejidad de sus sistemas orgánicos, papa alcanzar la In 

teligencia trascendente, que le ha organizado. En segundo lu

gar, tomamos como punto de partida la actualización humana,el 

proceso en el cual el hombre se va haciendo, actualizando sus 

posibilidades. Esta nos conduce a la causa primera que tiene 

acto, que está en acto o mejor que es Acto de Inteli~encia y 

libertad. En tercer lugar partimos de la mutabilidad~humana, 

trasfondo temporal de su historia, distendida en pasado, pre

sente y futuro. Desde ella, como signo radical de con~ingen -

cia, entrevemos el Ser eterño que lo sostiene. ~n cuarto lu

gar la contingencia humana. El hombre es un ser incapaz por 

si mismo de existir, como se manifiesta en el hecho de haber 

sido implantado en la existencia y de encontrar en la muerte 

su término. Su ser contingente remite al ser necesario. Por 

fin, en quinto lugar, la perfección limitada del hombre en su 

ser personal muestra su carácter participado que esta sosteni

do por el Ser por esencia, que es la Persona. Con todo ello he 

mos descubierto la Realidad de Dios y algunos de sus aspectos 

principales. Todavía quedaría el examinar el valor de las 

otras pruebas de la tradición (argumentos ontolÓgico, endemo

nológico, moral etc.) para ver si nos permiten obtener otros 

resultados o si son caminos impracticables. 

Después de conocer la existencia de Dios,intentare

mos ahondar en su naturaleza. Sin embargo conviene ser cons -
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cientes de nuestra limitación al acometer esta empresa. Nues

tro puhto de partida son unos efectos libres, que si bien ma

nifiestan la causa, en otro aspecto la mantienen oculta por

que no adecuan su virtud ni desvelan su intimidad. A Dios le 

desconocemos mas que le conocemos. Pero un conecimiento analó 

gico nos permite ahondar un poco en su esencia y atributos,as 

pectos que distinguimos nosotros desde una perspectiva finita, 

pero que se dan en Dios identificados en su Ser subsis

tente. Atributos entitativos y operativos nos revelan algo de 

lo que sea su infinitud, su unidad, su simplicidad, su conoci

miento y su amor, pues ni nuestros conceptos en parte los re

flejan, en parte mucho mayor son insuficientes e inadecuados. 

Para completar el estudio de la teología natural es 

necesario estudiar también la obra de Dios. Al final del aná

lisis metafísico nos encontramos c on que este mundo, en apa

riencia eterno es un hecho libre de Dios, sacado de la nada, 

un acto creador de su poder. Pero son tales las exigencias de 

sostenimiento del "ser" mundano, que Dios le conserva, como en 

una creación incesante, para que continúe el proceso de su rea

lización. En el caso del hombre esta conservación implica el 

gran problema de la cooperación. El hecho de la libertad huma

na y del influjo divino no se coordinan facilmente dentro de 

nuestro saber filosófico. Tanto la premoción fÍsica, que resuel 

ve el problema desde Dios, como la ciencia media, que el re -



- 335 -

suelve desde el hombre implican graves dificultades. Por ello 

el problema del concurso es todavía hoy actual, pues represen

ta una de las fuerzas mas altas, pero mas misteriosas de la 

obra de Dios. Así la reflexión filosófica que partía del hom

bre y del mundo y ascendiÓ hasta llegar a la Realidad divina, 

Fundamento Último desciende ahora a la realidad finita, pres

tándola su total desvelamiento. 

8.- ETICA. 

La iniciación filosófica exige, como repetimos con 

insistencia, un saber fundamental sobre el fundamento Último 

de la realidad. Pero este conocimiento compromete al hombre y 

le obliga a un comportamiento. El conocimiento de la verdad 

obliga a la vida en la verdad. Por ello la filosofía tiene 

también un aspecto práctico, centrado en la realización huma

na. El hombre, segÚn hemos visto es un ser en vias de reali

zación. Pero porque tiene una determinada estructura esencial 

no le es indiferente cualquier camino. El camino esta preci

samente escrito en su estructura y en sus religaciones. Do~s 

son los fundamentales: la que le vincula con los otros hom -

bres en la comunidad y la que le vincula con Dios. Esta parte 

de la reflexión filosófica que versa sobre la realización hu

mana nos va a conducir a tres importantes problemas: en pri-
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mer lugar, el comportamiento personal del hombre (Etica); en 

segundo lugar la comunidad donde está incorporado y sin rea -

lización en ella (sociología) y en tercer lugar su religación 

con Dios con las exigencias que lleva consigo (Filosofía de 

la religión). Nos vamos a ocupar brevemente de la orientación 

y enntenido que deben tener, estos tres problemas en la ini -

ciación filosófica. 

Desde el pensamiento presocrático ha existido una 

reflexión sobre la ética, que conviene recoger adecuadamente. 

La perspectiva historia en los comienzos de una meditación fi

losófica no es, un mero recuento de opiniones. El diálogo con 

la ética griega, sobre todo con la platónica y la aristotéli

ca, con las nuevas enfoques de la ética cristiana, con las di

versas formas de la ética moderna, desde la racionalista y el 

formalismo kantiano hasta la ética de los valores y de situa

ción nos permitirá situarnos en el presente y plantearnos de 

modo adecuado el problema del comportamiento humano. Además 

la comparación y conexión con otros saberes, antropología, 

ética , sociología, metafísica y teología nos perfilará el ob

jeto y el método del estudio. La ética, en efecto se ocupa 

de los actos humanos, que van formando los hábitos y consti

tuyendo la personalidad moral. Pero no se trata de conside -

rarlos sin mas en su realidad psicolÓgica y metafísica.Apar

te de esta pueden poseer o no una rectitud. Ahora bien la 
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rectitud implica una norma, segun la cual surja su bondad o 

maldad. Esta relación de actos, hábitos y personalidad con 

la norma de moralidad es la que importa sobre todo a la éti-

ca. 

El hombre es un ser constitutivamente moral y la 

realización moral es constitutivamente humana. El animal es

ta inserto y sumergido en su entorno, con el cual dialoga. 

Los estímulos excitan sus capacidades y él responde instin

tivamente. Al hombre, en cambio, el mundo se le ofrece como 

posibilidades y responde libremente con sus proyectos. Enton

ces la acción humana ha de justificarse. La "justificaciÓn" 

es una estructura fundamental, que consiste en obrar cons -

ciente y libremente, en relación con el camino exigido y es

crito en su naturaleza. Segun esto podemos considerar en la 

acción humana dos aspectos: uno material, la acción ética 

misma y otro formal: la norma, el fundamento de esta. La ac

ción de un hombre para que sea humana debe ser consciente y 

libre, conciencia y libertad son los elementos de su dimen -

sión subjetiva. Pero existe además otra dimensión objetiva, 

que condiciona profundamente la moralidad: el objeto, el fin 

y las circunstancias. En Último término se podría tratar de 

la imputabilidad y responsabilidad, que afectan a la acción 

ética y al hombre, que la realiza. 
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La norma de la acción ética se manifiesta de manera 

inmediata en la "conciencia". Estamos ante un hecho importan-

te de la vida humana, que requiere un esclarecimiento fenome-

nolÓgico. Antecede a la acción como sugerencia o exigencia y 

la sigue como aprobación o reprobación. Se presenta como el 

juicio próximo práctico de nuestros actos aunque también tie-

ne implicados numerosos elementos tendentivos y afectivos. Su 

verdad y autoridad consiste en ser trasmisora de las exigen -

cias de comportamiento escritos en nuestra naturaleza. Es en 

ésta donde hemos de encontrar sobre todo el fundamento de la 

moralidad. El hombre tiene una estructura natural terminada, 

pero no ultimada. De aquÍ parten los cauces de la conducta,en 

sus trazos generales. Como espíritu enca1nado ha _de subordi

nar el cuerpo al espÍritu, como religado con Dios ha de subor-

dinar a él, como _- religado con los hombres ha de coordinarse 

y cooperar con ellos en la justicia, como religado al mundo, 
/ 

ha de subordinarle a el. Sin embargo, si queremos buscar el 

ultimo fundamento, hemos de trascender al hombre. Dios al 

crearle le ha constituído segÚn un proyecto que se convierte 

en el. La ley natural, grabada en su naturaleza procede y de-

pende de la ley eterna, del plan de Dios. La acción humana en-

cuentra en la conciencia, la ley natural y la ley eterna, en 

norma de conducta. 

El hombre a lo largo de su vida moral va adquiriendo 
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hábitos que le afianzan en sus posibilidades auténticas y le 

facilitan su verdadera realización. Se trata de modos de ser 

incorporados profundamente que le disponen para la acción reo-

ta. En este sentido, las virtudes jalonan el camino de la rea-

lización humana y de un modo muy especial las virtudes cardi-

nales, que sustentan y encuadran toda la conducta. En primer 

lugar la prudencia, "conocedora del bien", que palpa con sen-

sibilidad singular la realidad en la que se va a inscribir la 

acción humana, la enjuicia a la luz de la norma de conducta y 

preceptúa la dirección a seguir. Sin embargo, peligros de fue-

ra y de dentro amenazan al hombre en su realización ética. En 

su auxilio vienen la fortaleza y la templanza, "conservadoras 

del bien". La fortaleza que detiene y cohibe el temor, al tiem 

po que modera la excesiva audacia,. La templanza que estable-

ce el orden dentro del hombre, integrando sus distintas ten-

dencias, que luchan por satisfacer sus inclinaciones, pres -

cindiendo del auténtico camino., sujeta el apel ito desordena-

do, especialmente el de conservación y de procreación, lo so-

mete a la razón y restaura la unidad interior del hombre. 

La perfecta realización ética del hombre se centra 

en la justicia. El hombre está religado y, ·como decíamos, de 

la religación surge la obligación. La justicia es en Último 

término el ajustamiento del hombre a sus religaciones con 

Dios, y con los otros hombres. De un modo especial conviene 



- 340 -

estudiar la justicia con los otros, tanto en la dimensión con 

mutativa, como en la social (sea contributiva o distributiva). 

Por la justicia y la equidad se realizan en la verdad las re-

laciones entre los hombres. Pero además de esta los antiguos 

hablaban de la justicia como la virtud total, que es la forma 

de todas las virtudes y la que realiza todas las religacio -

nes.El hombre justo vendría a ser el que vive y hace fielmen 

te la verdad, el que tiene un auténtico ethos o personalidad 

moral. 

9.~ SOCIOLOGIA. 

El hombre esta religado con los otros constitUYendo 

la comunidad. En la iniciación filosófica debe reservarse un 

lugar para la reflexión sobre ésta. El momento actual se ca-

racteriza por un sentido cada vez mas acusado de lo social, 

en conexión estrecha con los graves problemas sociales, que 

conmueven a nuestro tiempo. Conviene, pues, que un universi-

tario humanista que ha de tener un puesto rector en la vida 

1 social conozca al menos la estructura de esta y los derechos 

y deberes nacidos en ella. Ahora bien con el estudio de la so-

ciedad, que nosotros llamamos sociología por el sentido etimo

lÓgico de la palabra ocurre lo que con la antropología. Hoy 

en dÍa tenemos dos tipos y dos métodos de investigáción so-

cial, el filÓsofo y el cientÍfico. Ciertamente que aquí nos 
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compete tratar aLproblema de la comunidad humana en su dimen 

sión filosóf ica, pero no podemos prescindir por completo de 

los resultados y métodos de las ciencias sociales. Al menos 

hay que conocerlos en sus rasgos generales, porque hasta pue-

den tener una utilidad práctica en la vida profesional de los 

que se inician en la filosofía dentro de los cursos comunes. 

El acceso al nucleo de la problemática sociolÓgica, tal co-

mo aquÍ la entendemos debe hacerse por un doble camino, his-

tórico y científico. En primer lugar debemos analizar las 

distintas concepciones de la sociedad, pues es muy distinta 

la manera que tienen Aristóteles y S. Agustín de entenderla, 

de las que tienen, por ejemplo, Hobbes, Marx o Jaspers. Tam-

bién aquí la perspectiva histórica servirá para centrarnos 

el problema y situarnos adecuadamente ante él. Pero importa 

l también tener en cuenta las nuevas perspectivas abiertas por 

1 la sociología cientÍfica, tanto en su historia, como en sus 

resultados. Porque sociología y filosofía social no son mo-

dos de conocer antagónicos, con conclusiones contradictorias 

entre sí, sino que deben compenetrarse en concordia como la 

ciencia fÍsica y la filosofía natural. Orientados así será 

el momento de penetrar en la comunidad humana. 

Antes de plantearse el problema de la comunidad hu-

mana en sus f ormas fundamentales, conviene ocuparse de la na-
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turaleza social del..hómbre. El hombre, como ser finito, espí

ritu enca rnado y persona, f unda comunidad. Su f initud le im

pulsa y conexiona con los otros hombres para su realización, 

su inteligencia y su voluntad permiten que esta visión se lle

ve a cabo en los asuntos y propósitos comunes; su carácter 

personal hace que la comunidad sea un "nosotros". La forma 

mas elemental de la sociedad es la familia, fundada sobre la 

complementaridad personal del hombre y la mujer y destinada, 

mediante la mutua entrega de ambos, a la procreación de los 

hijos. En esto consiste su fin primario, porque procrear es 

educar, y eaucar no es un acto, sino una tarea, que empieza 

en el acto conyugal y termina cuando el hombre, en la medida 

posible, ha llegado a la madurez humana y ética. En el cumpli

~iento de ésta tarea se va realizando la ayuda y la entrega 

mutua, en lo que consiste el fin secundario deJa comunidad 

conyugal, que si quiere cumplir sus intrinsecas exigencias ha 

de ser única e indisoluble. Otra forma social elemental es la 

"empresa". Sobre la base de un capital aportado por unos, y 

de un trabajo aportado por otros se constituye la comunidad 

laboral. El fin es la producción, cuyos benef icios no se pue

den atribuir solamente al capítal, sino que deben reve r tir so

bre todas las personas que forman la comunidad. El contra to 

de trabajo puede lograr una justa remuneración de los traba

jadores, pero, dado que la empresa es una comunidad de perso-
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nas, sería conveniente llegar hasta el contrato de sociedad. 

Mediante la co-gestUan y la co-presión todas las personas que 

constituyen la comunidad participarían del modo mas eficaz y 

adecuado con su propia condición. 

Una atención especial merece la comunidad "social". 

Es necesario estudiar su origen, su naturaleza y su fin, el 

bien común. Mas allá de una concepción individualista que ve 

en la sociedad un agregado de individuos y de la colectivis

ta que ve en ella un todo orgánico que les absorbe, está la 

concepción de la sociedad como comunidad de personas, unidas 

hacia un bien común, que a su vez revierte en ellas. Por ello 

el bien común no será un bien de mayor cuantía que realice a 

la humanidad o al todo colectivo, sino el bien personal con -

tribuÍdo por todos, pero intercomunicado, dilatado, enriqueci

do hasta hacerse comunicable a todos y refluir sobre ellos pa

ra su perfecta realización personal. De la comunidad social 

brota naturalmente la comunidad polÍtica. Para que los hom

bres se encaucen armónicamente hacia el bien común es necesa

ria la autoridad que les presida y gobierne. Ella será la que 

guarde el bien común y en él estará verdaderamente su norma y 

su fin. Entonces surge natuvalmente la polaridad personas-bien 

común, guardado por el estado. En estas coordenadas se inscri 

ben los derechos y deberes del hombre en la comunidad políti

ca. A través del ejercicio de unos y el cumplimiento de los 
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otros el hombre se va realizando en la religación comunitaria , 

adquiriendo su perfección personal en ayuda y comunicación con 

los otros. 

10.- FILO~OEIA DE LA RELIGION. 

El hombre no solo es un ser incardinado en el mun

do y en la comunidad humana, sino también y fundamentalmente 

religado por Dios. Por eso una reflexión filosÓfica que se 

ocupe de cómo el hombre debe realizarse, siguiendo su consti

tución, no puede prescindir de una consideración del hecho y 

de la esencia de la religión. A ella dedicamos nuestra aten

ción al final de la iniciación filosófica. Se trata aquí de 

profundizar un poco mas en la dimensión mas originaria de la 

.re-ligación humana, para ver la obligación, que lleva consi

go. Conviene iniciar la investigación con un análisis fenome

nolÓgico de la vivencia religiosa para ver como el hombre se 

siente alejado de "lo santo" y poderosamente atraído por ello, 

como ante su presencia apelante, el hombre responde con la en 

trega personal y se establece un diálogo de salvación. Pero 

la descripción fenomenolÓgica nos remite a sus condiciones 

de posibilidad y con ello entramos en la investigación meta

física de la religión. 
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La religión se funda en la religación. El ámbito del 

ser está escindido por la radical diferencia del "ser" y el 

"tener". Por una parte, el ser que "es" ser; por otra los se

res que "tienen" ser. El ser, subsistiendo por si, es la ple

nitud actual y necesaria de toda perfección en la mas absolu

ta trascendencia. Es Dios. El hombre, en cambio, se halla si

tuado en la zona del "tener", que es el terreno de la finitud 

y de la participación. ~or ser finito está ya necesitado, es 

menesteroso. Hasta tal punto le penetra la menesterosidad, que 

solo existe en dependencia, en religación. Ha surgido por una 

creación de ,Dios, que le ha constituido en su ser personal.Fue 

una poderosa llamada al ser, una vocación, como son las de 

Dios, que realizan lo que llaman. Pero esta constitución voca

cional que le trajo a su ser personal tensó, disparó su pro

pia existencia. Su constitución misma le avoca·a Dios.Por ello, 

la religación es, al mismo tiempo, tensión; la donación engen

dra deseo de realización, "apetito natural" del Ser. Esta di

námica ontolÓgica está en la razí de la experiencia religio

sa. La religión brota exigitivamente de la religación. 

El hombre al tomar conciencia de este hecho,se sien 

te obligado a dar una respuesta a Dios. Esta conciencia de 

religación es una experiencia personal. Como ya advertimos en 

otro lugar tiene elementos cognoscitivos, pero también ten 

dentivos y afectivos. Es una resonancia en la persona entera 
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nacida de su mismo fundamento. Pero la respuesta obliga a mas. 

Debe ser una correspkndencia, una entrega personal a las exi

gencias que la obra de Dios lleva consigo. De aquí deben na

cer los actos religiosos, como afloración de la actitud reli

giosa interior, que implica a la vez conciencia, sentimiento 

y aceptación de la religación. Incluso, como la reflexión fi

losófica ha mostrado a DiDs, como Persena libre, desconocida, 

el hombre debe estar expectante ante sus decisiones , ante 

sus manifestaciones y apelaciones. La religiÓn es, pues,siem

pre disposición a la revelación, apertura a la Palabra y al 

Don que puedan venir de la Persona. 



3.- M E T O D O 
================== 

La f ilosofía es un saber sobre el fundamento Último, 

sobre las causas de las cosas. Si esta es su meta, ciertamen-

te ha de tener un camino propio y adecuado, que conduzca ha-

cia ella. Se trata aquí de investigar este camino. En princi-

pio po demos decir que no será el camino de la sabiduría popu-

lar, penetrante a veces, pero poco riguroso; ni el camino de 

las ciencias, rigurosas, exacto, pero poco penetrantes porque 

solo se interesa por lo observable y sus leyes; ni el camino 

del arte, que adivina y expresa el fundamento Último,mas bien 

que conquistarlo con rigor; ni el camino de la fe que penetra 

hondamente en este fundamento, pero a una luz sobrehumana con-

cedida por Dios. Importa, pues, intentar perfilar los trazos 

que enmarcan el método de la filosofía. Ahora bien, en nues-

tro caso,el método ofrece un doble aspecto:por una parte es 

medio de investigación,por otra,medio de enseñanza.Nos ocupa

r emos de ambos sucesivamente. 



t 

1 A.- METODO DE INVESTIGACION . 

' e. \1 de r l "t ll ~~o~ , significa 

etimológicamente camino que va tras algo, que busca y persi-

gue algo. Podríamoa distinguir entre camino "por" el que se 

va y camino "en" el que se va. No se trata en modo alguno de 

una mera cuestión de palabras. En el primer caso se trata de 

una cosa externa, hecha ya, que se recorre desde fuera;en el 

segundo caso de algo que se va haciendo personalmente, del ca-

minar mismo. El camino de la filosofía puede estar ya trazado 

y, como veremos enseguida muchos pensadores nos han dejado su 

diseño, pero solo se conoce y se valora adecuadamente, cuando 

se le ha recorrido. Este sería el conocimiento mas penetrante 

del método y consistiría, como en muchos casos ha ocurrido,en 

un autoesclarecimiento del propio caminar filosófico. Sin em-

bargo es posible también una consideración desde fuera:ver co-

mo han caminado los otros y elegir después el propio camino. 

Esto nos llevará en primer lugar a un estudio de la consti-

tución histórica del método y, una vez alcanzada esta pers -

pectiva, tomaremos los dos métodos típicos (discursivo y fe-
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nomenológico), los analizaremos, los valoraremos, para esco-

ger al fin el camino mas adecuado. 

1.- LA CONSTITUCION HISTORICA DEL METODO. 

El pensamiento presocrático se pregunta por el 

principio de las cosas, su ¿ 

Es la 'f v O"'q¡ algo 

inmediato, cercano, que se hace inmediatamente patente. Ape-

nas si existe aquí un camino de descubrimiento. El hombre ar-

caico, como el hombre primitivo, alcanza enseguida la causa-

lidad Última, sin reparar en, los procesos intermedios, sal-

'( 
ta directamente de los hechos sensibles hasta su causa mas re-

1 
cóndi ta. Si llueve es Zeus en realidad el que lo hace ( :Z t ~, 

( , 
V(~ ). Algo semejante ocurre aquí con el de~rimiento de 

J 

la 'f v (}'"lS como fundamento del movimiento de las cosas. Casi 

no existe ; es una gran visión, un inmediato desve-

lamiento, que ni siquiera ha sido visto oomo camino. 

Parménides, por primera vez nos habla de ~ ¡-;_ 1 
O C G 

~~{en.o, (414). Cuando arrastrado en el carro, que conducen 

las hijas del sol llegan a las puertas del dÍa y de la noche, 

la Diosa Justicia muestra al pensador el doble camino de la 

,) '\ ~~ , 
o1. "?"' L '-~ , que penetra hasta el corazon imperturbable de la 

414) DIELS. B,?. 
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verdad, y el de la ¡-~ ~ Cl( , que informa sobre las opiniones 

de los mortales. npues bien, te contaré (tu escucha y recuer-

da el relato) /cuales son las únicas vías de investigación 

que son pensables:/ La primera, que Es y no es No-ser/ es la 

vía de la creencia (pues sigue a la Verdad). La otra, que no 

es y es necesariamente No-ser, ésta, te lo aseguro, es una 

via impracticablen (415). Este método inicial de la filosofía 

consiste fundamentalmente en partir de la opinión entre el 

ttser" y el "no-ser" y sacar todas las posibles consecuencias, 

implicadas en ella. Una dialéctica de oposición semejante en-

centramos en la tensión e integración de contrarios, que sub-

yace al devenir de Heráclito (416).Pero en el fondo mas que 

de un camino esforzado y complejo, se trata de una gran in~ 

tuición, de una visión. 

Con la democracia ateniense la filosofía va a cam-

biar de sentido y de método. Ya tuvimos ocasión de ver como 

la vieja sabiduría de los presocráticos, se convierte en re -

tórica y cultura con los sofistas. Además del contenido de su 

mensaje, ellos filosofan para la comunidad. El filÓsofo de la 

época anterior era, al estilo de los profetas hebreos, un hom 

bre iluminado que se siente dueño de una especie de revela -

ción, que proclama ante los demás. Ahora el sofista es el 

415) ibid. B. 2, 1-8. 

416) BEEUFBET, Le Eoeme de Parmenide. París, 1955, 37-57; 
SP~NG~ER. Heraclito. Buenos Aires, 1947,129 ss. 
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hombre, metido en la vida pÚblica, compartiendo con los .otros 

sus luchas y sus aspiraciones. La filosofía será una interco-

municadiÓn, una comunicación del pensamiento y de la pal2bra . 

El ~ ó yo, casi profético de los presocráticos pasa al cfL:,\~r" ~ 

.El método filosófico consistirá en la adquisición de una re 

tórica de ataque y defensa, mediante una pedagogía dialécti-

ca de esgrima. 

En este grave riesgo de la filosofía, Sócrates aco-

mete la empresa de poner el &,;A.o;cs al servicio de la 

verdad. Se trata de descubrir la verdad en común al hilo de 

la conversación diaria, asce:bicamente dirigida. "Nunca sale 

de mi ningun razonamiento, sino de mi interlocutor; yo no se 

hacer otra cosa que con brevedad recibir el razonamiento de 
/ 

otro que sepa y ponerlo por orden" (417). El decía con gra-

cia que su arte era .como el de las comadronas, una mayeÚtica, 

que ayuda a los demás a dar a luz el pensamiento. Basta re-

correr los diálogos socráticos de Platón para descubrir sus 

momentos. En un primer momento SÓcrates adopta la actixud de 
~ , 

la ( ( e w " ( ' ().. • Se presenta como si nada supiera y todo 

tuviera que preguntarlo. "Soy esteril en sabiduría y lo que 

me echan en cara de que pregunto a los demás y yo nada res-

417) Tect. 161 b. Cfr. ZELLBR. Sócrates y los sofistas. Bue
nos Aires, 1955, 68 sw. BHOCHARD. Estudios sobre Sócra
tes y Platón. Buenos Aires, 1945, 19. 
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pondo, se debe a que carezco de ella" (418). El interlocutor 

decide responder a las preguntas, pero Sócrates no se da por 

satisfecho. Refuta a las respuestas y pone a su compañero en 

el doloroso trance de perfilar y dar a luz sus conceptos. Es 
)/ 

el momento del €).. t y ~os . Por fin viene el " !'t-trJ.LV"S '' , 

en donde ratifica o recti~ica el resultado obtenido, aunque 

en muchas ocasiones no se llega a una conclusión definitiva. 

Su pretensión era sin embargo, alcanzar el concepto univer -

sal, que descubra de alguna manera la realidad de las cosas. 

Por esto Aristóteles asegura: ¿ w -.<eJ-r~us "J¡ ... -c.'r. "'./7n 1Ac IJ t'ezcü v-

~os XrÚ l"t f.e\ geLrrwv : Hta-'Crt:r"po<V'C'C$' 'hf;T:DV r~ll cX.~vo?:.tv (419). 

Platón trasfqrma el diálogo socrático en la dialéc-

tica. La filosofía es un ascens o riguroso y esforzado hacia la 

fuente Última de la realidad. Ahora bien el camino del pensa-

miento sigue el cauce que se encuentra trazado en la realidad 

misma. Para describir este nada mejor que seguir las palabras 

de Platón, segun aparece sobre todo en su comparación de la li 

nea dividida (420). Los grados del conocimiento, corresponden 

a los grados de ser, y, segÚn esta adecuación, se va jalonando 

el camino. 

418) 150 b-e. 

419) ARISTOTELES, Metaf. I, 6, 987 b. 

420) PLATON, Rep. 509 e- 511 e. 



Grados 
de 

s e r 

Grados 
de co
nocim. 

- 353 -

Mundo sensible 

1 , 
: Imagen es , s om 
1 bras 
1 ~ 1 

1 ( l{l(e\lt~ ) 
1 
1 
1 
1 
1 
1 
1 
1 
1 
1 
1 
1 
1 

Imaginación 
conjetura 
(t. L K f( cr-,',.¡) 

1 
: Objetos mate 
1 riales, sensi 
1 bles, visiliJ.es 

~l<tt.'o(6'"'C~ 

'f Ú"C4. 

~..z .... 
~ 

Creencia 
(r, i6'"t: 'J'} 

Opinión 
Jo· ? ~ 

Mundo inteligible 

ll 11 
Objetas inteli l Objetos intelil 
gibles accesi- 1 gibles accesi=l 
bles por la"hi l bles sin recu-1 
pótesis" de lo 1 rrir a la sen-l 

sensible 1 sible 1 
1 1 
1 1 

t~ ~n~~t.CO II : c'o ~vv " G <u-c."Co v 1 
1 1 

t ! t l 
1 1 
1 1 

Razón discursi Dialéctica 
.e"¿ p er-'sJ va 

Lcfc. ./ v e c..~) 
---------------------------------

ciencia 
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t.. " l ,..l"~ r? 

La realidad entera, como ya tuvimos ocasión de ver, 

esta constituída por grados distintos de participación en el 

bien. Por tanto es un descenso difusico del Bien Supremo has-

ta las cosas que los cons~ituye y las funda, es la unidad que 

se despliega y sostiene la multiplicidad. La palabra 

lo expresa de un modo preciso. El mundo sensible y mÚltiple, 

es algo condicionado, sostenido por el fundamento y la condi-

ción del mundo ideal que a su vez esta fundado y sostenido por 

). Este camino filosÓfico, que culmi 

na en la dialéctica, ha sido cada vez mas perfilado a medida 
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que Platón avanzaba en edad. Así llegamos a las reflexiones me 

todolÓgicas del Sofista y de los diálogos de vejez. La Dialéc-

tica tiene un doble aspecto, lÓgico y ontolÓgico. Respecto del 

primero consiste en un proceso ascendente de síntesis ( ~a v~y wyiJ 

que eliminando las diferencias, reduce la multiplicidad de 

las cosas a la unidad del , y en un proceso des-

cendente de análisis ( Jtt~."t.LfV'-'-" ), que divide el concep-

to general en sus distintas especies, siguiendo las articula-

ciones naturales,"a la manera de un buen trinchador" (421).Es-

tos dos procesos corresponden al camino de descenso y ascenso 

de la realidad, a partir de la Idea Suprema, la Belleza, el 

Aristóteles trasforma la dialéctica en lÓgica, el 

instrumento del pensamiento que pasará a la Edad media cris -

tiana y se adentrará en el mundo moderno. No vamos a detener-

no s aquí a analizar el método aristotélico que será más tarde 

objeto de una reflexión especial. Por ahora importa solo des

cubrir hn sentido. Para Aristóteles la realidad verdadera no 

está allende las cosas, sino en las cosas mismas • A diferen-

cia de Platón que dividiÓ el mundo sensible del inteligible y 

vio la filosofía como ascenso a este, el método aristótelico 

será una penetración en las cosas mismas. Esencialmente con-

421) Cfr. Sof.218-b-221c. GOLDSCHMIDT.Le paradigme dans la 
dialectique platonicienne, Paris,1947,9 ss. KUCHARSKI, 
L~s chemins du savoir dans les dernieres dialogues de Pla
ton. París, 194~ 

422) Rep. 511,b. Bang. 210 e-211b. 
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sistirá en descubrir sus principios y el proceso de su consti 

tución. En los Análíticos Posteriores habla de los tres ~omen 

tos de esta penetración (423). Las cosas tienen una realidad 
..>1' 

concreta, existen ( !..trC< ). Esta es su primera dimensión y 

por cierto, la mas accesible a nosotros. En segundo lugar son 

algo y esto gue son, es precisamente su estructura esencial 

( & ('C"' ). La realidad concreta está remitida a la esencia 

y esta a sus causas. Podríamos decir que aquello por lo gue 

( ) los casos son de precisamente la ú¡tima dimensión 

de la realidad. Para seguir los pasos de este proceso consti

tutivo, Aristóteles presenta la lÓgica como Organon. El con-

cepto, el juicio y el raciocinio son los pasos mismos de este 

caminar, por el que podemos remontarnos hasta las causas Últi-

mas. Volvermmos después sobre ello, al tratar del método dis-

cursivo. 

En la .Escolástica medieval se aplica la lÓgica a la 

disputación. Este ménodo ha ido surgiendo lentamente en las es 

cuelas, a medida que la reflexión teolÓgica se intensificaba. 

Ya hemos visto como el propósito de los pensadores escolásti-

cos fue sobre todo la inteligencia racional de los misterios, 

el esclarecimiento de la fe. Fides guaerens Intellectum. Des-

de aquí se explica que la primera forma de su método fuera la 

lectio. El maestro leía un texto de la Sagrada Escritura, que 

423) ARISTOTELES. Anal.posp. II,1. Cfr. ROSS, Aristóteles, 
Buenos Aires, 1957, 6(-76. 
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comentaba después. Para esta labor de comentario se fueron 

utilizando poco a poco las "autoridades" de los Santos Padres 

y los saberes liberales. Sobre este método tenemos un preciso 

testimonio en Hugo de San Victor "Duae praecipue res sunt, 

quibus quisque ad scientiam instruitur, videli eet lectio et 

meditatio" (424).En el caso de la lectio del magister había 

varios momentos: Una introducción que consistía en la expli

cación del autor, título y contenido en general; despues la 

expositio, que era un análisis del texto para explicar su sig-

nificado literal (11ttera), el sentido que ofrece a primera 

vista (sensus) y la penetración en el sentido profundo (sen-

tentia). Fruto de estas lecciones fueron la glossa, el com-

mentum y las guaestiones, que constituyeron el cauce en que 

se vertiÓ en buena parte las reflexiones filosófico-teolÓgi-

cas de los pensadores medievales (425). 

La lectura del texto planteaba a veces problemas, 

propuestos bien por el mismo maestro o por los estudiantes. 

En esto consiste la guaestio que lentamente se va constitu-

yendo en el esquema escolar de preguntas (utrum) y respuestas 

(responsiohesJ .De aquí brotará prontoJa disputatio. La Edad 

424) Didasc. I,1 (PL,176,741A) Cfr. JUAN DE SAUSBURY: "Qui 
ergo ad philosophiam aspirat, apprehendat lectionem,doc
trinam et meditationem,cum exertitio boni operis" Metal. 
I,24(PL 199,853 C). cfr. FRAILE, Historia de la fiiOSO
fÍa,II, 562-566. 

425) "Commentum enim solum sententiam exequens, de cohtinua-

. 1. 
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Media conoce famosas disputas, por ej emplo, la de Roscelino 

con Guillermo de Champleaux, la de S.Bernardooontra Pedro 

~ Abelardo, la de Lanfranco con Berengario, etc. Pero aqu1 se 

trata de un ejercicio técnico, encuadrado en la enseñanza es-

colar, que viene a ser el complemento de la lectio y el com-

mentum. Existían disputas ordinarias y extraordinarias por Ng 

vidad y Pascua. En ellas se proponía una cuestión (guaestio) , 

como tema de ref lexión y de diálogo. Después se aducían los 

argumentos en contra (opponens) y se les repudia (responsio). 

Ahora bien la solución definitiva (determinatio) que zanjaba 

la cuestión, correspondía al maestro que dirigÍa la disputa-

ción (426). 

Como cristalización de toda esta metodología tene-

mos el articulus, segÚn los cuales esta escrita de modo ejem

plar la Summa Theologica de Santo Tomás. En prime~lugar se 

• propone la cuestión con la fÓrmula Utrum ... Antes de comenzar 

la verdadera reflexión se exponen las distintas opiniones. En 

ello se conserva el viejo método del comentario y la técnica 

de contraposición de sentencias que encontramos en el sic et 

. 1. 
tione vel expositione litterae nihil agit. Glossa vero 
omnia illa exequitur: unde dicitur glossa quasi lingua. 
Ita enim aperte debex exponere ac si lingua doctoris vi
deretur docere" GUILLERMO DE CONHES, In Timaeum Platoms 
PL, 170, 250. "Cuiurs vero utraque pars argumenta :ierí= 
tatis habere videtuT, quaestio est". BILBERTO DE LA PO
RRÉE, In Boet. de Trinitate, PL . 69, 1258 AB. 

426) Cfr. GRABMANN. Geschichte der scholastischen Methode. 
Freiburg. :S r. 1909-11. 
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Non de Pedro Abelardo. Ante el planteamiento del problema sur- ~ 

gen inmediatamente las dificultades y las soluciones negativas 

(videtur o guod non). Pero precisamente para que el plantea

miento se haga rectamente, conviene tener presente también las 

soluciones afirmativas o las opiniones favorables, (sed contra 

.. ). Visto el panorama de los distintos enfoques, llega el mo

mento de responder personalmente a la cuestión (Respondeo di

cendum ..• ).AquÍ se encuentra la auténtica penetración en el 

problema, mediante un procedimiento discusivo y por fin se res

ponden a las distintas dificultades y objeciones, que quedaron 

planteadas en el ~rincipio (ad primum ... ad secundum ... etc). 

Tal vez esta estructura pudiera parecer artificial y formula

ría, si se la considera externamente; pero si se penetra en su 

entraña se ve latir en ella el auténtico diálogo socrático y 

la rigurosa reflexión filosófica aristótelica. En realidad la 

Escolástica medieval, como decíamos al principio, ha aplicado 

a la problemática filosofica el método discursivo que elaboró 

Aristóteles. El predominio de este no significa su empleo ex

clusivo. A medida que avanza la Edad Media, se siente cada 

vez mayor simpatía por el método intuitivo, anticipando así 

el pensamiento moderno. 

La concepción de Guillermo de Ockham de que nihil 

potest naturaliter cognosci in se nisi cognoscatur intuitive 

(427) ha tratado a la filosofía la llamada via modernorum, el 

427) OCHHAM, In I, g.2 F. 
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camino de la intuición, por oposición a la abstracción discur

siva. En realidad con Auréolo y Ockham asistimos al nacimiento 

de un nuevo enfoque del conocer humano. La metafísica tiene 

ahora por objeto la sustancia singular, conocida por intuición , 

La corriente aristótelica había colocado distintos elementos 

intermedios entre la cosa concreta singularizada materialmen

te y la forma universal, abstraÍda por el entendimiento agen

te, en la cual consistía el momento mas importante del cono -

cer. Ahora estas universales ceden el lugar a las realidades 

singulares. Una filosofía primera como ciencia de la "entit:iad" 

universal y trascendental no sería una ciencia que se ocupase 

de la verdadera realidad; a lo mas sería un saber simbÓlico 

construído a base de conceptos universales y abstractos, rela

cionados en proposiciones, con mero valor de signos represen

tativos de la realidad, pero no expresivos de ella. 

Tomando como punto de pa.ctida el principio de econo

mía, "non sunt ponenda plura, ubi sufficiunt pauciora", hay 

que renunciar a la abstracción y eliminar los universales,pues 

"null modo est extra animam quodcumque universale" (428).El 

filÓsofo debe investigar la realidad concreta intentando alcan

zar las esencias singulares. De ahí que esta postura intuicio

nista del pensamiento de Ockham descalifique lo que no aparece 

428) Quodl. V. 
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dentro de este ámbito y con ello abra camino al agnosticismo 

teolÓgico y psicolÓgico. En esta Última etapa del pensamiento 

medieval se ponen las bases del pensamiento y de la ciencia 

moderna. Y se inicia con f uerza cada vez mayor la actitud me

tódica intuitiva que culminará en el pensamiento actual. 0in 

embargo, todavía por mucho tiempo van a continuar unidas in -

tuición y deducción, hasta el punto de constituir dos momentos 

de un mismo método. Así empiezan ya a perfilarse las cosas en 

Descartes. 

Ya vimos en otro lugar como Descartes, con la entra

da en si mismo para buscar un sÓlido fundamento a su reflexión, 

ha abierto de lleno el pensamiento moderno. En el cogito ergo 

sum está virtualmente contenida buena parte de la epistemolo

gía y la metafÍsica que perdura hasta casi nuestro tiempo.Pe

ro Descartes pretende rea¡izar este descubrimiento por un ca

mino seguro y riguro~o. Por ello escribe su Discours de la 

Méthode en el que intenta "buscar el verdadero Método para 

llegar al conocimiento de todas las cosas de que mi espíritu 

fuera capaz" (429). A mano tenía para realizar su proyecto la 

lÓgica aristótelica, el análisis geométrico y el álgebra. La 

lÓgica con su procedi~iento silogístico es un buen método pa

ra enseñar, pero no para aprender. Es necesario conocer antes 

429) DESCARTE , Discours de la Methode, Paris, 1956, 61. 
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la materia, a partir de la cual se va a deducir y, por tanto, 

no se descubren realidades y verdades nuevas (430). Respecto 

de las otras dos, era necesario sintetizarlas de manera que se 

conservara toda la intuitividad de la geometría analítica y to-

da la generalidad y apodicticidad del álgebra. Así el método 

tendría todas las ventajas de las tres, pero carecería de sus 

defectos. 

El método se rige por cuatro preceptos principales . 

En primer lugar, "no recibir nunca una cosa como veraadera, si 

no se conoce evidentemente como tal". Esto exige que todo lo 

que se relaciona en el juicio haya sido percibido de manera 

clara y distinta, sin que ~uede ocasión alguna de duda. Esta 

es la regla de evidencia.En segundo lugar, la regla que pu -

diéramos llamar de análisis: "dividir cada una de las dificul-

tades que examine en tantas parcelas como pueda y como se re-

quiera para resolverlos mejor". En tercer lugar la regla Dl.e 

síntesis: "conducir por orden mis pensamientos, comenzando por 

los objeto~ mas simples y fáciles de conocer, para ascender po-

co a poco como por grados hasta el conocimiento de los mas com-

puestos". Por fin la regla de enumeración: 11 hacer por todas 

partes enumeraciones tan completas y revisiones tan generales, 

que se esté seguro de no omitir nada" (431). Descartes confie-

430) Regulae ad directionem ingenii, X. 
431) DI8fH)urs, 63-64. , 
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sa al acabar de enunciar estos preceptos que, atraÍdo por la 

concatenación de razones "simples y fáciles" de la geometría, 

ha llegado a pensar que todas las cosas que caen bajo el cono-

cimiento humano se conexionan de la misma manera. Su método, 

por tanto, estará profundamente influíao por la estructura 

geométrica, hasta llegar a ser un ordo geometricus. "Todo el 

método consiste en el orden y disposición de aquello a que 

hay que dirigir el ápice de la mente para dar con una verdad. 

Pero esto lo observamos exactamente si reducimos las proposi-

ciones complejas y oscuras gradualmente a otras mas simples,y 

luego, partiendo de la imspección intuitiva de todas las mas 

simples, tratamos de subir por los mismos pasos al conocimien-

to de todos los demás" (432). 

El método cartesiano tiene dos momentos, uno intuí-

tivo y otro deductivo. El momento intuitivo no se funda en la 

fe fluctuante de los sentidos, ni en los juicios de la imagi -

nación, sino que es "una concepción no dudosa de la mente pu-

ra y atenta, que nace de la sola luz de la razón (433). Des-

pués sucede el momento deductivo, en el que el conocimiento 

se va gradualmente esclareciendo y conquistando, Lefevre ha• 

querido ver aquí una serie de intuiciones que se van suce -

432) Regula V. 

433) Regula III, 5. 
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diendo. Por ejemplo en el caso primario del cogito, tendría-

mos el siguiente proceso. 

1) Posi tión: -dudo de todo 
2) Cuestion: ¿dudaba de mi ser? 
3) Posición: mi ser es indudable 
4) Cuestion: ¿qué es mi wer? 
5) Posicion: mi ser es una cosa pensante 
6) Cuestion: ¿qué es una cosa pensante? 
7) Posicion: una cosa pensante es una cosa finita que 

tiene la idea de lo infinito (434). 

Así toda la metafÍsica cartesiana estaría construí-

da con ampliaciones intuitivas, que tienen su punto de arran-

que en el yo pensante y estmrespaldadas por la seguridad de 

la veracidad divina. 

Este método intuitivo deductivo pervive a lo largo 

del pensamiento racionalista y en Espinoza encontramos una 

buena prueba de ello. En su Ethica ordine geometrico demos-

trata nos advierte al empezar la tercera parte, que trata de 

las afecciones, que ha de seguir "el mismo ·- método de las par-

tes precedentes, en las que se ha ocupado de Dios y del alma. 

"Consideraré las acciones y los apetitos humanos como si se tra 

tase de lineas, planos y cuerpos (435). Espinoza busca una in 

tuición fundamental que le sirva de punto de partida. Aquí se 

separa de Descartes. Este habÍa escogido el yo pensante, pero 

434) LEFEVRE, La bataille en "cogito~' Paris, 1960, 216. La 
metaphysigue de Descartes, Paris, 1959, 18-19. 

435) Etha. III, Ihtroducción. 
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"antes que toda las cosas debe contemplarse la naturaleza di 

vina, porque es anterior, tanto en el conocimiento ,como en 

la naturaleza" (436). En él se encuentra la verdadera reali-

dad y sustancialidad, ya que sustancia es "lo que se concibe 

en si y por si; esto es, aquello cuyo concepto no necesita 

del concepto de otra cosa, a partir de lo cual deba formarse" 

(437). Dios es, pues, la única sustancia. A partir de ella, 

por camino deductivo rigurosamente geométrico, se explicará 

la naturaleza, el hombre y todos sus afectos. 

Bajo forma distinta encontramos este do~ momento 

intuitivo-deductivo en el pensamiento de Kant. También aquÍ 

se parte de una referencia de la situación de la filosofía 

a la de las otras ciencias. El testimonio de la LÓgica, de la 

FÍsica y las Matemáticas muestra bien que la Metafísica no ha 

tenido todavía el favorable destino de entrar "por el seguro 

camino de una ciencia". "Es ist also Kein Zweifel, da ihr 

Verfahren bisher ein blo es Herumtappen, und, was das 

Schlimmste ist, unter blo en Begriffeu, gewesen sei 11 (438). 

El método de la filosofía ha sido para Kant un "andar a tien-

tas". El problema mas urgente es precisamente éste, pues toda 

construcción metafísica está amenazada desde su raíz por la 

436) Etha II, Schol. p. X. 

437) Eth. I, def. III. 

438) KANT, Kritik der reinen Vernunft, B, XV. 
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inseguridad del camino, que hasta ella ha conducido. De mo-

mento no importan los resultados. Precisamente porque el gran 

afán del hombre es responder a las Últimas interrogantes de 

su vida, necesita primero examinar la posibilidad y el modo 

de la respuesta. El camienzo ha de ser, pues, un tratado del 

método. 11 Sic ¿la CrÍtica de la razón pur§7 ist ein Traktat 

von der Methode, nicht ein System der Wissenschaft selbst; aber 

sie verzeich net gleichwohl den gauzen Umri derselben,sowohl 

in Ansehung ihrer Grenzen, als auch den gauzen inneren Glieder-

bau derselben" (439). La meta que se busca es elevar a la filo-

sofía al nivel de saber cientÍfico y para ello Kant va a des -

viar su camino. Se trata de realizar un giro semejante al que 

dio Copérnico en la consideración del universo. Hasta ahora 

' nuestros conocimientos se reglan por las cosas. Ahora hay que 

intentar que las cosas se rijan por el conocimiento. 

En efecto, si nuestro conocimiento se rige por los 

objetos no se comprende como podamos saber a priori algo de 

ellos. Lo que nos ofrecen en realidad son unas impresiones 

caóticas, carentes de orden y necesidad. Por tanto todo ele-

mento apriorístico y necesario que en ellos descubramos es una 

posición. En esto consiste la piedrafUn~amental del método cam-

biado del pensamiento (die veranderte Methode der Denkungsart). 

439) B, XXII. 
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que nosotros solo conocemos a priori de las cosas, lo que 

nosotros mismos hemos puesto en ellas" (440). La dirección 

del camino no va hacia las cosas, sino que viene desde ellas 

hacia la subjetividad humana. El método será, por tanto, una 

reflexión, una vuelta sobre si mismo para descubrir las con -

diciones que hacen posible el conocimiento. La Crítica de la 

razón pura será entonces "el autoconocimiento sistemático de 

la razón, en la arquitectura gradual de sus distintas facul-

tades 11 (441). 
\ 

Ya conocemos los distintos momentos, descubiertos 

por esta reflexión. La "cosa en si" permanece inaccesible pa-

ra nosotros, pero recibimos de ella al menos unas impresiones 

que se estructuran por nuestros esquemas de espacio y tiempo 

en el fenómeno. El fenómeno a su vez es asumido en el inten-

dimiento por las distintas categorías y se constituye el ob-

jeto. El objeto, por fin, puede ser asumido dentro de una de 

las tres ideas de la razón. A través de ellos no se puede co-

nocer nada objetivo, pero tienen un uso regulador. Toda idea 

es una regla que impulsa a la razón a dar al campo de su inves 

tigación, que es la experiencia, la mayor extensión y unidad 

sistemática. Hasta ahora Kant ha descubierto a través de esta 

440) B, XVIII. 

441) HEIMSOETH, La metafísica moderna, Madrid, 1949, 132. 
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reflexión las materiales que constituyen el conocimiento hu-

mano . Despues en la "Doctrina trascendental del método" tra-

zará los planes del edificio, que conexionan entre sí de ma -

nera adecuada los materiales precedentes. "Ich verstche also 

unter transzendentalen Methodenlchre die Bestimmung der for -

malen Bedingungen eines vollstandigen Systems der reinen Ver-

nunft" ( 442). En primer lugar Kant establece en la Dis cipli-

na de la razón pura la diferencia entre filosofía y matemá-

ticas. En segundo lugar en las Reglas de la r§zÓn pura seña-

la los principios a priori que deben regular el uso de las 

facultades cognoscitivas hacia el conocimiento de los tres ob-

jetos fundamentales de la vida moral, la libertad del querer, 

la inmortalidad del alma y la existencia de Dios. En la Ar -

guitectura de la razón pura estudia el modo de hacer un sis-

tema, unificando los múltiples conocimientos reales recogidos 

bajo una idea, única. Por fin, en la Historia de la razón pu-

ra esboza una clasificación de las ideas filosóficas. 

Con todo ello se tienen no solo los elementos,sino 

la estructura y los caminos del p nsumlcnto, de molo que la 

crítica de la razón pura viene a ser en realidad, como Kant 

advertía al principio, un "tratado del método". Después de 

tantos esfuerzos hay que confesar que nuestro conocimiento no 

442) Kritik der reinen Vernunft, A 708. 
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puede alcanzar mas allá del fenómeno, sin embargo no se ha 

trabajado en vano. La reflexión ha hecho posible el desvela-

miento de las condiciones de posibilidad de nuestro saber y, 

después, por camino práctico, se podrá incluso trascenuer 

estos lÍmites y alcanzar la libertad, la i~ortalidad y Dios. 

Por ello el método kantiano ha partido de los datos que nos 

enYÍa la realidad, ha ascendido desde ellos hasta el reducto 

mas Íntimo de la razón, para acabar saliendo por camino éti-

co de nuevo a la realidad (443). 

A medida que avanza el pensamiento moderno y entra-

mos en el actual, asistimos a una expansión creciente del mé 

todo a intuitivo. Pero de entre los muchos pensadores que se 

sirven de él con modalidades y enfoques distintos (444) vamos 

a escoger a Bergson, que le representa sin duda de modo emi-

nente. Cuando comienza su reflexión filosófica entra en con-

tacto con el idealismo que se está desintegrando y con un flo-

recimnte positivismo. Mirando al pasado se comprueba que lo 

que las mas de las veces ha faltado a la filosofía es preci-

sión. Los sistemas filosóficos no están cortados a la medida 

de la realidad en que vivimos ... Pero la explicación que he-

mos de juzgar satisfactoria es la que se adhiere al objeto •.. 

443) B, XXV ss. 

444) Cfr. MORENTE-ZARAGDBTA, Fundamentos de filosofía, Madrid 
1954, 35-48. 
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La explicación no conviene mas que al objeto y el objeto no 

se presta a otra explicación. De este tipo puede ser la ex -

plicación cientÍfica. Comforta la precisión absoluta" (445). 

Desde este planteamiento del saber, tomando como supremo mode

lo la ciencia, era de esperar que Bergson se acusara al posi

tivismo y viera en la filosofía de Spencer la explicación mas 

adecuada de la realidad. Sin embargo pronto le dejÓ insatis

fecho la actitud positivista, por su descubrimiento de la rea

lidad de la vida. 

La ciencia, a pesar de todo su rigor, solo nos da 

el lado exterior de las cosas, y nos descubre el mundo espa

cial, homogeneo, dominado por la necesidad mecánica y por 

un nexo causal necesario. Pero a la ciencia se le escapa el 

hecho de la temporalidad vital, la durée, revelada en nuestra 

memoria, donde el pasado now acompaña en el presente y se 

abre camino hacia el futuro. El tiempo vital es heterogéneo, 

irreversible porque es una evolución creadora, como la bola 

de nieve que, descendiendo por la ladera de una montaña, va 

enriqueciendose en cada instante. La vida esta articulada y 

tensa por un impulso, (élan) que consiste en una constante 

exigencia de creación. Como una corriente inmensa va desple 

gando desde si en las inertes entrañas de la materia, las on-

445) BERGSON, La pensée et le mouvant, Paris, 19345 , 1-2. 
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das de la realidad vegetal, animal y humana, la cual puede con

tinuar indefinidamente el movimiento vital . (446). Por tanto 

si queremos captar la realidad en su hondura tenemos que se 

guir un camino distinto de la ciencia. La ciencia tiende a co

nocer los fenómenos y las leyes de la naturaleza, para darnos 

un dominio sobre ellos. Es que está hecho desde la inteligen -

cia, pero no desde la intuición. 

Estamos encontrando las raíces del método filosÓfico 

de J3ergson. "Intuición e inteligencia representan dos direc -

ciones opuestas del trabajo consciente: la intuición marcha en 

el sentido mismo de la vida, la inteligencia va en sentido in

verso y se encuentra así en todo naturalmente regulada por el 

movimiento de la materia" (447). La inteligencia se sirve de 

conceptos esquemáticos, que se adaptan perfectamente a la es -

tructura necesaria, homogenea e intercambiable de la materia. 

En cambio violenta la vida, la deshace al congelar su devenir 

creador en formulas inmÓviles. La intuición, por el contrario 

es un conocimiento· directo de la realidad en si misma sin in

termediarios de símbolos intelectuales, una conciencia inme -

diata que se 11 ensimisma" en el objeto intuído, una simpatía 

que nos hace adentrarnos en la realidad para coincidir con 

446) L'évolution creatrice. Paris, 195956 , 256, 266-7. 

44 7) Ibid. 267. 
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ella, no por algun fin práctico, ni siquiera por intentar ex

presarla, sino sencillamente para captar lo que tiene de úni-

co e inexpresable (448). La intuición se convierte así en el 

método que puede desvelarnos en nÚcleo mas profundo y auténti-

co de la realidad, por sintonizar con la dinámica de su impul-

so. 

Ahora estamos ya en condiciones de comprender su 

función en la vida humana y en la tarea filosófica. La intui-

ción es vaga y sobre todo discontinua. Es como una lámpara ca-

si extinguida que se reanima de tarde en tarde y solo por al~ 

nos instantes. Pero se reanima allí donde el interés vital es-

tá en juego. Proyecta su luz vacilante, atravesando la oscuri-

dad de la noche, en que nos deja la inteligencia, cuando se 

trata de penetrar en nuestra personalidad, nuestro origen y 

destino, el puesto que ocupamos en la naturaleza. La filosofía 

tiene que partir de estos instantes intuitivos, que se dan en 

la entraña de nuestra vida, debe sostenerlos, dilatarlos y ahon 

darlos. Es así como penetra en el espíritu y en la vida. "La 

filosofía nos introduce así en la vida espiritual y nos mues-

tra al mismo tiempo la relación de la vida del ewpíritu con la 

del cuerpo" (449). AsÍ va descubriendo la obra de la vida en 

448) Pens. et mov. 37,205.Cfr. ZARAGUETA, La intuición en la 
filosof1a de Bergson. Madrid, 1941, 51-72. 

449) Evol. creat. 268. 
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la materia, sus intentos de liberarla, de asumirla, al tiempo 

que la intuición procura reabsorben en ella la inteligencia. 

Una tal doctrina no sería solamente especulativa, sino que nos 

daría fuerza para obrar y vivir, pues ya no nos senti~iamos 

aislados, sino en contacto Íntimo con la realidad entera del 

universo. 

Esta breve perspectiva histórica nos ha mostrado al 

gunos de los principales caminos, que la filosofía ha seguido 

para alcanzar la realidad en su dimensión Última. Podríamos 

resumirla diciendo que durante el pensamiento antiguo y medie 

val ha predominado el método discursivo, mientras en el pensa 

miento moderno y actual ha prevalecido el intuitivo. Conviene 

ahora que centremos nuestra atención en las formas tal vez mas 

típicas de ambos: el método discursivo de A~istóteles y Sto. 

Tomás y el método fenomenolÓgico a ctual, con ello. Al ahondar 

un poco en ellos y enjuiciarles nos ponemos en camino para re 

solver el problema del método. 

2.- EL METODO DISCURSIVO. 

La filosofía es para Aristóteles un saber científi 

co y su método tiene que tener este mismo carácter. Por enci 
, ~ , 

, esta la !. tt t rr e p f "? 

Tres rasgos caractexizan este conocimiento: en primer lugar, 

es causal, pretende alcanzar las causas para demostrar desde 
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ellos la realidad; en segundo lugar es necesario, intenta sa-

ber que una cosa es así y no puede ser de otra manera,precisa 

mente por haber demostrado el nexo que una la esencia con la 

causa; en tercer lugar es universal, pero no en el sentido de 

general sino sobre todo de fijo e inmutable, por oposición a 

lo fluyente y cambiante,c:H tn.~..,.-tit-? f'\.te'c. -c~v 't-<t4'"ir.J'AI.O&J i~rt:~.v c;<~nc'~ 

'" r , - .,\- _, , ,, ( ) "~ '-S Ktil1 -cwv e~ «vot.yKpS ovt:wv 450 .Ciencia es por tanto el sa-

ber que busca la ol.uri~ , que pretende demostrar la ~ ¿r:.t~. 

y, por fin, ver la relación necesaria que entre ambas existen. 

La filosofía es ciencia en el grado mas eminente. Ahora bien, 

¿cómo es posible alcanzar este saber?. 

Platón había dado ya una solución a este problema. 

El método es, como ya vimos, un camino que parte del conocí-

miento ( ~e'~~ ) de lo visible, \ (" 1 • d 
'rD ce(l..-cov , y asc1.en e 

hasta la ciencia ' ~ ) de lo inteligible,~o vcrccv 

La estructura misma de la realidad trazaba el camino, porque 

las cosas tienen un ser participado y estan remitidos al mun-

do ideal, de donde proceden. La "anámnesis" es un "ascenso ala 

do", diría Platón, porque el alma tiene ya en si las huellas 

del mundo ideal que, como alos, la elevan sobre el mundo sen-

sible y la permiten remontarse hasta el , don ' ,~ 
CO Ov't.Wf 

de está su verdadera patria. Aristóteles vwía en este método 

450) ARISTOTELES, Eth. Nic. 1140 b, 31-2. 



- 374 -

dificultades serias. Por una parte no encontraba justificado 

el mundo de las ideas; por otra, tampoco encontraba explica-

ción a las ideas innatas. "Sería asombroso que estuviera con-

naturalmente alojado en nuestro espíritu el saber mas alto,sin 

que nosotros tuvieramos noticia de ello 11 (451). Por tanto no 

existe el mundo separado de las ideas, sino que éstas están 

inmensas en las cosas constituyendo su estructura esencial,. 

Este cambio en la concepción de la realidad implicaba también 

un giro en el método. 

Nuestro conocimiento no nace de ideas innatas,sino 

que parte de la experiencia sensible de las cosas singulares. 

(452). En los Analíti-

cos Posteriores, 1000 a, 1-8 y en la MetafÍsica, 980 b ss.des-

cribe Aristóteles los grados ascendentes del proceso cognosci-

tivo, que pueden resumirse fundamentalmente en dos, un momento 

11 inductivo" y otro 11 abstractivo". "De la sensación nace la me-

moria, y de la memoria, al reproducirse muchas veces la misma 

impresión, se orifina la experiencia. De muchas memorias nace 

la experiencia, y de la experiencia el universal" (453). Aho-

' 1 ra bien sobre la base de esta generalización inductiva,~~~rwr~' 

1 

actua el entendimiento, como una iluminación ( 'f w-c~.rr~~ ) 

451) Met. 993 a . 

452) Eth.Nic. 1143 b. 

453) Anal.Post. 100 a 1,5. 
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despojando a las imágenes sensibles de su materialidad y par 

ticularidad, con lo cual se obtienen los rasgos esenciales de 

contenido en el concepto uni-
C' ' versal e v (454). Obtenido así el material 

del conocimiento cientÍfico por obra del entendimiento agente, 

puede comenzar la elaboración constructiva mediante el enten-

dimiento posible que por caminos de raciocinio avanzará de-

mostrativamente,ya tenemos pues señalada la meta de la cien-

cia y conocemos también su camino discursivo. Sin embargo no 

podemos olvidar que este conocimiento científico tiene sus 

gradosJ segÚn la dimensión de la realidad que pretenda inves-

t igar. 

Aristóteles en el libro VI de la Metafísica ha des-

crito las distintas formas de la ciencia especulativa (455). 

\ ' ¡ En primer lugar la 'tu a- <.. Jo<.~ e "Le-~ p,..... '1 • Su objeto son las co-

sas que están en movimiento ( )¿v t icr-ct. oÍvv ~t:¿v I" <.. V<! l" a-'S-.-( l) 

Segun esto la de la FÍsica no estará separada,si-

no inmersa en la materia. Este nivel cientÍfico tiene una cier-

ta correspondencia con el saber platónico del mundo sensible. 

En segundo lugar la t"rJ."V?.~"'-c<-K~ ~tt.<-~t:i~'2 , que se aplica 

al aspecto cuantitativo y númérico de las cosas. Por ello aun-

que este objeto no esté tan afectado por el movimiento, como 

454) De an. III, 430 a 15-17, 431 a 15. 
455) Met. 1025 b- 1026 a. 
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el de la Física, no puede sin embargo estar totalmente desliga 

~ 1 d- 1 t: r .J \ \ ' e::_ :l e: ' \ dO de la materia. ( oo xweurr:~ ~ (tr w ! .,¿,V\ w .r L.V (),'\? )(456). 

También aquí podemos señalar la correspondencia entre esta 

ciencia Matemática y la ~ ,;.__ veH-. de Platón. En tercer lu-

, que Aristóteles llama también 

9to !.oy'Kp i. turrr:?r~ · Dos son sus objetos principales,segÚn 

este pasaje, la dimensión de realidad que tienen las cosas 

na ( 

' , o V ) y la sustancia inmovil divi-
:. 1 -' , 

O V er e. ,t.. (;!(k c. v p -r:o s ) . En este caso se trata de dimensio-

nes de la realidad o de realidades, separadas de la materia 

( 457). 

Aristóteles ha puesto las bases del método fi l osófi-

c o discursivo. Ha situado a la filosofía en el nivel del saber 

científico y ha trazado, de acuerdo con ello, el camino de su 

conocimiento, la abstracción. Con ella es posible obtener de 

los datos sensibles cambiantes y concretos una visión necesa-

ria y universal de la estructura esencial de las cosas sobre 

la que se pueda avanzar despues discursivamente. Ahora bien la 

ciencia tiene tres niveles y a ellos debe adaptarse el proceso 

abstractivo. Basta saber cual es el objetivo de cada uno para 

señalar el grado de abstracción. Sin embargo será Sto. Tomás 

456) ARISTOTEL~S parece referirse aquí a la 
cfr. Met. 1036 b 32 ss. 

457) Sobre el problema del objeto de la filosofía primera. 
cfr. FRAILE. Historia de la Filosofía,I,Madrid,1956,416-18. 
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el que desarrolle y profundi.ce el camino abierto por Aristóte 

les. El método discursivo alcanza con él una de las formas 

mas perfiladas y de mayor influjo histórico. 

Para estudiar en Sto. Tomás el método discursivo, 

debemos tener presente ante la vista la estrecha correlación 

entre ser y saber, que él toma como punto de partida. "Sic 

est enim dispositio rerum in veritate sicut in esse" (458).A 

ninguna otra cosa debe aspirar la filosofía, porque en ello 

consiste precisamente la Última perfección del hombre. 11 Haec 

est ultima perfectio ad quam anima potest pervenire secundum 

philosophos, ut in ea describatur totus ordo universi et cau

sarum eius" (459). El saber científico y de modo eminente el 

filosófico, debe reflejar el orden y la estructura del univer-

so, de modo que los grados de la realidad correspondan los 

grados del saber. ~1 método de investigación recorrerá estos 

grados, adaptándose en cada uno al modo de ser de sus objetos· 

Se tratará de un recorrido, de un discurso (460). 

Las cosas están abiertas a nuestra inteligencia y 

especulación, son "especulables", pero segÚn su naturaleza exi 

458) STO. TOMAS. Summa contra gentiles, I,1. 

459) De verit. q. 2,2. 

460) Los textos fundamentales de Sto. Tomás sobre el método 
discursivo y los grados de abstracción. In Boeth.de Trin. 
q.5 1-4;q.6,1-2;ST.I,q.85,1.ad 2.Para nuestro estudio can 
paramos este pasaje de la suma,con la q.5.a.1 del In Boetn 
Intentamos ahondar aquí en las implicaciones metaf1sicas 

. ;. 
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gen por parte nuestra un modo distinto de penetración. Hay 

realidades que dependen de la materia secundum esse, es decir, 

no pueden ser sin la materia. Pero de entre estos, hay algu -

nas que dependen también de la materia en su concepción,ya que 

en su definición debe entrar necesariamente la materia.Se tra 

ta de sustancias corporeas y móviles,compuestas metafísica -

mente de materia y forma. La materialidad que entra en su 

constitución y en su concepción, es la que los da la multipli 

cidad y el movimiento. De estas realidades, dependientes de 

la materia secundum esse et secundum intentionem se ocupa la 

FÍsica o ciencia natural, que conoce en un primer grado de 

abstracción. "Intellectus abstrahit speciem rei naturalis a 

materia sensibili individuali: sicut speciem hominis abstrruút 

ab his carnibus et his ossibus, quae non sunt de ratione spe-

ciei, sed partes individui ... Sed species hominis non potest 

abstrahi per intellectum a ca rnibus et ossibus".Por este me -

dio prescindimos, abstraemos las cualidades sensibles indivi-

duales y en este sentido hemos deamaterializado en cierto mo-

do la realidad, pero aun no se nos han hecho trasparentes sus 

rasgos esenciales. 

"Quaedam vero sunt quae quamvis dependeant a mate 

ria secundum esse, non tamen secundum intellectum, quía in 

.;. 
de la abstracción,cuyo proceso cognoscitivo quedó ex -
puesto en rasgos generales al tratar de las relaciones 
entre ciencia y filosofía. 
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eorum definitionibus non ponitur materia sensibilis; sicut 

linea et numerus, et de his est mathema tica". Un segundo gru

po de realidades especulables está constituído por entidades 

no separadas, que existen en la sustancia corporea, pero que 

pueden ser entendidas prescindiendo de la materia: p.e. la 

mensurabilidad, la numerabilidad, las figuras, las proporcio

nes. Aquí se dejan f iltrar, sin retenerlos, todas las deter -

minaciones cualitativas originarias de los sentidos , para con

servar unicamente la cantidad, pero no la cantidad concreta, 

que origina el principio de individuación, eliminado ya por 

la abstracción del primer grado, sino la cantidad inteligible, 

es decir~ t a ley segÚn la cual la sustancia corporal está so

metida en general a la cantidad concreta. Estamos ante la cien

cia y la abstraccién matemática. En efecto, dice Sto. Tomás, 

las especies matemáticas pueden abstraerse de la materia sen

sible, individual y común, pero no de la materia inteligible 

es decir de la condición esencial de subyacer a la cantidad. 

"Quaenam vero speculabilia sunt, quae non dependent 

a materia secundum esse, quia sine materia esse possunt, sive 

nunquam sint in materia, sicut Deus et angelus, sive in quibus

dam sint in materia et in quibusdam non, ut substantia,quali -

tas, ens, potentiae, actus, unum et multa, et huiusmodi,de 

quibus omnibus est theologia, It s st scientia divina,quia pra~ 

cipuum in la cognitorum es Deus". Sto. Tomás describe aquí una 
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dimensión de la realidad independiente de la materia en su ser. 

Por una parte se trata de entidades, que de si mismas no dicen 

rnlación esencial a la materia, pero que pueden o no darse en 

ella. Estamos aquí ante las principales estructuras metafísi-

cas, que pretende alcanzar la filosofía primera. Pero, además, 

hay otras realidades desligadas en absoluto de la materia, es-

pecialmente la realidad de Dios, que es la causa de la reali

dad entera y el objeto supremo de la reflexión metafÍsica. 

"Quaenam vero sunt, quae possunt abstrahi etiam a materia in-

telligibili communi: sicut ens, unum, potentia et actos,et 

alia huiusmodi; quae etiam esse possunt absque omni materia". 

Este es el grado en el que culmina el proceso entero de la 

abstracción, el grado verdaderamente filosÓfico y metafísico. 

La abstracción consiste en desprender la forma pura 

del sujeto concreto. Para alcanzar las estructuras metafÍsicas 

fundamentales no pretende ir en la dirección de conceptos cada 

vez mas generales de las cosas concretas (abstracción total), 

sino en la dirección de formas cada vez mas puras (461). Por 

ello hay que prescindir de todo lo que suponga limitación: la 

materialidad, la particularidad, la mutabilidad. La abstrae -

ción es una , una extracción de las formas, fue-

ra de la situación de coartación en que se encuentran. En efec-

to en las realidades concretas, la materia limita, coarta y 

461) ST. I, 85,1, ad 1.; In Boet. de Trin.5,3. 
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mnajena a las formas, en cuanto las multiplica y las introdu 

ce en el movimiento. Ahora bien esta extracción no nos saca 

de las cosas, sino que nos mete en ellas, pues sirve de intro-

ducción para una inte-lección. Habrá sido esforzada la pene -

tración hasta la zona inteligible, que se hace patente en lo 

sensible, pero todo el proceso mediato y discursivo (rationa-

biliter) acaba en una sencilla lección interior (~ntelligibi-

liter) (46:1). 

-Sobre este contacto Íntimo con las cosas se edifi-

ca después el conocimiento científico. Podemos ya juzgar de 

ellas, analizarlas, explicar su condición de posibilidad, as-

cender a sus causas ultimas y verlas descender desde estas.La 

inteligencia es capaz no solo de leer sus esencias dentro de 

las cosas, sino también de raciocinar sobre ellos, para que 

su verdad se esclarezca y se haga cada vez mas patente. Sobre 

la base de las esencias captadas y de los primeros principios 

progresa el discurso, la penetración cientÍfica en la reali-

dad. 

El método discursivo consiste, como hemos visto,en 

un tránsito, "un paso-a-través". Parece una conquista de la 

realidad en distintos combates. Pero puede ser problemático 

si el combate de la abstracción es legÍtimo y en que medida 

462) Cfr.MARECHAL, Le point de depart de la métaphysique, 
Paris, 19492, 260-279, RAID~ER, Geist in Welt. München, 
1957, 196-209. DE VRIES, Pensar y ser, Madrid,1945,266-
271. 
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hay que utilizarlo. Desde luego abs-traer no es mutilar, ni 

dasecar. No se trata de cortar determinadas zonas de la reali

dad arbitrariamente, ni tampoco de estilizar artificialmente 

sus propias estructuras. La abstracción atiende a los elemen

tos, donde la realidad se concentra y constituye, desatendien 

do los que son despliegue o complemento de estos. Tal vez mas 

que extracción, deberemos hablar de con-centración. En efec -

to, las cosas tienen una estructura esencial constitutiva,que 

se difunde en notas y propiedades, que acaban de perfilarlos. 

La abstracción renuncia a algunos aspectos de estos, para lan 

zarse mas enérgicamente al nu~o esencial. La realidad se es

tructura de dentro a fuera; la abstracción recoge esta estruc-

iuración de fuera a dentro. La conquista como comprensión es 

por tanto perfectamente legÍtima. Lo que parece mas problemá

tico son sus tres etapas y en especial la matemática. No ca

be duda que el hombre tiene la capacidad de abstraer de las 

cosas materiales su cantidad, pero ello no quiere decir que 

sea paso obligado para la intel$cción metafÍsica. Es un as~ec 

to muy parcial, que desatiende en buena medida lo cualitati

vo que hay en la percepción sensible, para quedarse sobre to

do con condición cuantitativa. Ahora bien la intelección me

tafísica quiere ir mas allá de la materia. No quiere esto de

cir que la imagen sensible espacio-temporal, que los sentidos 
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le ofrecen, no le preste punto de apoyo. Pero, en cuanto sen-

sible y material no desvela el trasfondo esencial. Por tanto 

el paso abstractivo matemático, que consiste en elegir e hipos 

tasiar la condición cuantitativa que subyace a los cuerpos 

sensibles, apenas si puede aportar algo a la intelección de la 

esencia. Parece, pues, razonable que el proceso de comprensión 

discursiva puede carecer del momento matemático y reducirse a 

la abstracción fÍsica y metafísica. 

La etapa sensible es obligada. "Lo mismo que los 

ojos de los murciélagos ante la luz del día, decía Aristóte-

les, así el ~ o D ~ de muestra alma ante las cosas que tienen 

por naturaleza el mayor resplandor de todas" (463). El hombre 

es un espíritu encarnado y su conocimiento lleva las huellas 

de esta condición. Ciertamente nuestro espÍritu está abierto 

a las realidades mas altas, con las cuales tiene por su inma-

terialidad, una cierta connaturalidad, pero dada nuestra con-

dición encarnada nos vemos obligados a partir de los datos sen-

sibles. "Naturalis nostra cognitio a sensu principium sumit. 

Unde tantum se nostra naturalis cognitio extendere potest, in-

quantum manuduci potest per sensibilia" (464). El sentido,por 

la forma que recibe de las cosas, empieza ya a tomar contacto 

con ellas, un contacto en el que virtualmente está contenido 

463) ARISTOTELES, Met. 993 b. 

464) STO.TOMAS, I, 9,12, ad 12. 
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todo lo que después ha de descubrirse intelectualmente. De ahÍ 

la importancia de una esmerada abstracción sensible, ya que na-

da desvelará ni poseerá el entendimiento, que antes no hubiera 

estado en los sentidos.Pero, por otra parte, hay que tener en 

cuenta que "sensus non apprehendit essentias rerum, sed exte-

riora accidentia tantum" (465). La etapa sensible no puede dar-

nos mas que la imagen espacio-temporal de la cosa. Aquí está su 

grandeza y su limitación. En ella están contenidas las dimen 

siones esenciales, pero todavía no están plenamente des-vela -

das, sino solo entre-vistas. Ahora bien en este descubrimiento 

se ha proyectado ya la luz de la inteligencia y ha esclarecido 

la imagen sensible para asumirla y des-cubrirla de nuevo. 

La intelección penetra mas lejos. ,.. e~~ 1-t c'> V y~ e "t""l\1~ I<J~ 

"t:'Q 'fWf P"\ C!>lt.-~ t:"~ Jciv¡rLc. ~
1

11'evC xe~r~r;,¡ ~V(frt.''~ xe~f-A'IlCt~. 

(466). Cuando la luz ilumina un cuadro se ven sus colores. Los 

colores estaban ya allÍ con posibilidad de ser esclarecidos, y 

cuando la luz les esclarece se hacen patentes. La inteleccióm 

es una patenciación que se hace posible gracias a la fuerza de 

la inteligencia. Esta es un poder vuelto radicalmente hacia la 

realidad y capaz de des-entrañar. Su des-velamiento no consis-

te tanto en un esclarecimiento homogeneo de la imagen sensible , 

cuanto en una detectación selectiva, por la que se adentra 

465) ST, I, 57,1, a.2. 
466) AHISTOTELES, De anim. 430 a. 
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allÍ, donde la realidad se concentra y constituye. Gracias a 

este poder el hombre es metafísico, esta avocado y potenciado 

para tra scender la apariencia accidental de las cosas y alcan

zar su entraña esencial . Sin embargo, la intelección no termi

na aquí. La virtualidad de la esencia descubierta y de su pro

pio poder permite ir mas lejos. 

La inteligencia descubre en la realidad los princi

pios primeros por los que se rige. Estos primeros principios 

son las palancas que la lanzan hacia nuevas con~uistas en l as 

cosas. Se trata de estructuras fundamentales del ser, conver

tidas en reglas fundamental9s del pensar. A su luz, las esen

cias descubiertas adquieren horizontes nuevos. Se ve en ellos 

sus exigencias, sus religaciones y,sobre la base de los prime

ros principios, se les puede dis-currir,re-correr. ~ste es el 

penoso, pero fecundo camino discursivo. Cada parcela de la rea

lidad que se descubre, cada nivel que se alcanza en su pene -

tración, reclama otra parcela y otro nivel hasta llegar al 

principio de donde todo procede. Desde luego es necesario es

tar en constante referencia a la realidad, si no queremos que 

el pensamiento se des-vie y sus caminos ya no sean los del ser, 

sino los que él independientemente construye . Pero si se man

tiene fiel a la realidad y la sigue rigurosamente, podrá alcan

zar de alguna manera, en la medida que al hombre le es posible 
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aquello en lo que Sto. Tomás ponía la felicidad natural del 

hombre, "quod in anima hominis describatur ordo totius uni -

versi" (467). 

3.- EL METODO FENOMENOLOGICO. 

Hay en dÍa goza de gran aceptación el método feno

menolÓgico, que ha nacido en los orígenes mismos del pensamien 

to actual. Husser~ puso en marcha éste y perfilÓ aquel . En 

efecto fue él quien elaboró sobre reflexiones anteriores de 

Brentano, que se remontaban a la tradición filosÓfica medie

val, los presupuestos que fundan el método fenomenolÓgico y 

sus procesos fundamentales. Pero su doctrina primera le dejo 

insatisfecho y la revisó y dio un giro en una segunda etapa 

de su pensamiento. Incluso sus discípulos han ido mas allá del 

camino trazado por Husserl. Por tanto, un estudio del método 

fenomenolÓgico a la altura de nuestro tiempo, exige una breve 

perspectiva de su evolución. Para ello vamos a escoger tres 

momentos. Estudiaremos primero las dos etapas del pensamiento 

de Husserl y despáés la concepción del método en el pensamien

to de Heidegger. Por fin habremos de hacer un juicio de valor 

en orden a ponderar las posibilidades que ofrece para la refle

xión filosófica. 

467) STO.TOMAS, De verit. 20,3. 
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Ya conocemos el concepto de filosofía de Husserl y, 

por tanto, el encuatramiento y las lineas centrales de su pen-

samiento. Esto nos permite ahora reducir nuestro estudio al as

pecto metodolÓgico, empezando desde las Investigaciones lÓgicas 

y terminando en las Ideas para una fenomenología pura y una fi

losofía fenomenolÓgica. En los Prolegómenos de las Investiga -

cienes, Husserl diseña su tarea. "La fenomenología expresa des-

criptivamente, con expresión pura, en conceptos de esencia y 

en enunciados regulares de esencia, la esencia aprehendida en 

la intuición esencial y las conexiones fundadas puramente en 

dicha esencia" (468). Esta expresión es un manifiesto y un pro-

grama, en medio del ambiente positivista y psicologista de en-

tonces. En realidad significaba plantear con una gravedad, como 

pocas veces se había hecho en la historia, el problema del cono-

cimiento de la aprehensión verdadera de la realidad. Además la 

pretensión era tan rigurosa que implicaba no pequeñas dificul-

tades, el cambio de la actitud natural en el pensar, la exclu-

sión de todo supuesto, el peligro de modificación de los da-

tos inmediatos. Husserl, sin embargo, no se detiene. El quie-

re llegar a la evidencia de que "lo dado", la realidad, es 

verdaderamente lo mentado por el pensamiento. O expresado con 

mas rigor abrir el camino del pensamiento, a la realidad,"re-

468) HUSSERL, Investi~aciones lÓ gicas, Madrid, 1929,~ntrod.a 
Inv.II, & 1,;II, cfr. LOPEZ QUINTAS, Metodologla de lo 
suprasensible, Madrid, 1963, 441 ~40. 
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troceder a las cosas mismas" (469). 

Nuestro conocimiento se realiza generalmente por sig-

nos que no solo señalan y muestran algo, sino que lo signifi -

can y contienen su sentido. Por eso podríamos distinguir en el 

la expresión, la significación y el objeto. En primer lugar el 

fenómeno físico, mediante el cual nos expresamos,va unido es-

trechamente con la significación. La significación esta cons-

tituida por actos de dar sentido, acompañado a veces de actos 

de cumplimiento de este sentido, y por el contenido mismo del 

sentido. Pero la significación apunta mas allá de si misma ha-

cia los objetos que mienta, con los cuales guarda una estre -

cha relación (470). Analizada en profundidad la significación 

implica una vivencia y un contenido intencionales. A través 

de ellos Husserl intenta perfilar la esencia del conocimiento 

como base para el método fenomenolÓgico. 

La significación se nos da en la conciencia. Pero 

"conciencia" no es, como querían los positivistas, el conjun-

to unitario de los acontecimientos interiores, ni tampoco la 

percepción interna de las vivencias psíquicas. La conciencia 

es una vivencia intencional, en la que consiste esencialmente 

469) ibid. & 2,; II, 11-12. 

470) Ibid. II, & 1-16. 
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el acto significativo. Ya habÍa dicho Brentano que todo acto 

psíquico estaba caracterizado, segun la vieja concepción medie-

val de la inexistencia intencional, por una /"referencia a un 

contenido", por una "dirección a su objeto". Este es el elemen 

to esencial de las vivencias de la conciencia. "En ellas es 

mentado un objeto, se "tiende" a el, en la forma de la repre-

sentación •.. No hay dos cosas que estén presentes en el modo de 

la vivencia; no es vivido el objeto y junto a él la vivencia 

intencional, que se dirige a él ... Sino que solo hay presente 

una cosa, la vivencia intencional, cuyo carácter descriptivo e 

esencial es justamente la intención respectiva"(471). Ahora 

bien esta vivencia tiene también un contenido intencional.Apar-

te de su contenido real, que está formado por las vivencias 

que constituyen el acto, tiene un contenido puro intencional, 

único frente a la dispersa multiplicidad de las vivencias y 

por el cual se refiere determinadamente a un objeto. Se trata 

de la identidad de la especie, que abraza además en su unidad 

ideal la multiplicidad de las singularidades individuales, co-

mo "la rojo" implica en si todas las rayas rojas es.critas ~ en 

an este papel. Esta 11 especie" no está hipostasiada en un , 0'-

no~ cte~vLog , como quería Platón, ni tampoco carece de reali-

471) ibid. V, & 10., III, 153. Cfr. CRUZ HERNANDEZ. La doctri
na de la intencionalidad en la fenomenología, 51-68. 
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dad, como pensaban los empiristas. Tienen un cierto "carácter 

objetivo", ideal, que le permite reRibir predicados e incluso 

fundar verdades categóricas. Negarles sería negar las ciencias 

que, como las matemáticas por ejemplo, se refieren a ellos. 

Frente al hecho temporal concreto, individual, la especie del 

contenido significativo se ofrece como una conexión necesaria 

de notas, que hacen referencia a aquél hecho, hacia el que 

apuntan intencionalmente (472). La vivencia intencional, por 

tanto, implica un contenido intencional y este, a su vez una 

referencia al objeto. Por este camino podemos "volver a las 

cosas mismas". 

El camino ya lo conocemos, pero ahora necesitamos es

tudiar el modo de recorrerlo. En concreto la pregunta es qué 

especie de actos son aptos para desempeñar la función signifi

cativa. Husserl responde terminantemente: "el pensamiento gue 

da significación se basa en una intuición y se refiere por me-

dio de ella al objeto" (473). En efecto, existe primero una 

expresión que apunta hacia un objeto, qae le señala, pero to

davía no ha llegado a-su plenitud significativa. Se necesita 

una comprobación intuitiva, por la cual se nos hace evidente 

el "cumplimiento" de que vemos la misma cosa, que pensamos. 

472) ibid, I, & 30; II, 105. 

473) Ibid. VI, & 6; IV, 38. 



- 391 -

La intuición concede así a la intención significativa su ple

nitud. "La esencia intencional del acto intuido ae adecua 

(mas o menos perfectamente) a la esencia signif icativa del ac

to expresivo" (474). La representación intuitiva representa su 

objeto adecuadamente, es decir, con un conjunto total intuiti

vo de tal plenitud que a cada elemento del objeto, tal como es 

mentado en esta representación, corresponde un elemento repre

sentante del contenido intuitivo. La intuición conduce, pues, 

al lÍmite de la plenitud significativa. "Entonces se halle

gado a la 11 auténtica adaeguatio rei et intellectus; lo objeti

vo es "dado" o está "presente" real y exactamente tal como lo 

que es en la intenciÓn" (475). Así se alcanza la evidencia, 

vivencia de la verdad. 

El camino adecuado para alcanzar el objeto es la in

tuición. Pero conviene precisarle mas. En primer lugar el con

tacto aprehensivo de la realidad se realiza por la intuición 

sensible. Por ella se nos ofrece la cosa "externa" de un solo 

golpe, tan pronto cae sobre ella nuestra mirada y la percibi

mos de un modo simple. Sobre la percepción sensible, como ac

to básico, puede surgir un nuevo modo de conciencia, que des

cubra nuevas objetividades. Mediante actos diversos de conjun-

47~) Ibid. VI, & 8; IV, 46. 

475) Ibid. VI, & 37; IV, 127. 
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ción, disyunción, relación, etc. podemos realizar una percep

ción explicitante, fundada sobre la primitiva aprehensión sen

sible, que nos explique los elementos contenidos en ella. Hus -

serl habla en las Investigaciones de una percepción categorial 

intuitiva "No me refiero a la abstracción en el mero sentido 

de destacar un momento no independiente en un objeto sensible, 

sino a. la abstracción ideatoria, en la cual se presenta a la 

conciencia, llega a presencia actual •.. , su "idea", su univer

sal" ( 4 76). 

Seis años despues de la aparición de las Investiga-

ciones LÓgicas atraviesa Husserl por una crisis difÍcil. El 

mismo confiesa que se siente atormentado por resolver con se

guridad y firmeza el sentido y los méjiodos de una "crítica de 

la razÓn". Por entonces vuelve a estudiar profundamente a Kant 

y en contacto con él le surge el pensamiento de una fenomeno

logía como "filosofía trascendental". Se trata de ahondar mas 

en el problema del conocimiento retrocediendo a la conciencia 

misma. Desde esta nueva perspectiva las Investigaciones lÓgi

cas se le aparecen como una "psicología descriptiva", ocupa

da en la esfera de las vivencias segÚn su forma real. Pero si 

se quiere llegar a una fenomenología que sea doctrina esen -

476) ibid. VI, & 52; IV, 169. 
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cial, hay que desconectar toda relación empÍrica para recluir 

se y profundizar en la conciencia y en el proceso de su cons-

titución. Ee necesitaba un camino nuevo y Husserl lo hallÓ en 

la reducción fenomenolÓgica. Este estado de pensamiento, que 

representa el giro del método fenomenolÓgico que Husserl ha-

bÍa de prolongar después, se encuentra reflejado en las cinco 

lecciones que expresó en Gotinga (26-IV,2.V,1907) con el títu-

lo Die Idee der phanomenologie (477). ~s necesario volver, si-

guiendo el ejemplo de Descartes al interior de la conciencia, 

reduciendo toda trascendencia. AllÍ se encuentra el verdadero 

ser, pero no en cuanto tiene una realidad empírica, sino en 

cuanto es conciencia pura intuitiva de algo que se le mues-

tra a si mismo intuitivamente, el fenómeno. Así si nos presen-

ta la cogitatio y, como esta es intencional, se nos presen -

tan también contenidos eidéticos intencionales. La taraa de 

la fenomenología consistirá en analizar estos contenidos 

eidéticos, intuyéndoles, esclareciéndolos, determinando su 

sentido y todo ello en la 11 pura visiÓn". Ahora bien estos con-

tenidos estan sostenidos por la cogitatio, el puro ser, que 

constituye las aistintas objetividades. El campo de la fenome-

' nología se ha trasladado a la conciencia pura constituyente 

(478). 

4 77) Han sid.o editadas y prol011gadas por W .:J::5..iiEMEL. Husserlia
na, II, Haag. 1950. La introducción de Biemel es de gran 
interés. 

478) cfr. ibid. 44,56-58, 71. 



- 394 -

Ahora entendemos bien porque la Fenomenología es pa

ra Husserl en las Ideas "una ciencia descriptiv~ de las esen

cias de las vivencias puras trascendentales en actitud fenome

nolÓgica" (479). Se trata de ahondar brevemente en lo que sig

nifica esta actitud fenomenolÓgica de reducciÓh. En la actitud 

natural el hombre encuentra como correlato de su conciencia el 

mundo real, que existe ahí. Pero sobre esta actitud es posi -

ble adoptar una actitud fenomenolÓgica eidética, cuyo correla-

to es el mundo del el cJt:> ~ , el mundo esencial. Sin embar-

go, la fenomenología no puede tampoco quedarse aquí. Es nece

sario llegar hasta la actitud fenomenolÓgica tras-cendental, 

que prescinda incluso del mundo ~ eidética en su referencia 

objetiva. Es que en realidad lo gue las cosas son, las cosas 

sobre las que hacemos afirmaciones, sobre cuyo ser, no-ser, 

ser-asi o de otra manera poaemos discutir y decidir razonable

mente, lo son como cosas de la experiencia. Ella es la que les 

"prescribe su sentido ."La idea de esta trascendencia es el 

correlato eidética de esta experiencia manifestativa" (480). 

Por tanto la actitud fenomenolÓgica trascendental consistirá 

en Último término en un acto de reflexión reductiva. 

479) Ideen, I, & 75. 

480) Idem, & 47. 
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La reducción fenomenolÓgica implica an primer lu -

gar la desconexión del mundo y de la actitud afirmativa de la 

existencia. Esta desconexión implica también la de Dios como 

ser trascendente y fundamentante del mundo. Lo Absoluto no se 

hace presente en el ámbito fenomenal de la conciencia pura.En 

un paso ulterior debemos desconectar también el mundo de las 

esencias y por tanto la lÓgica, como "mathesis universalis", 

que sirve como sistema de formación de conceptos y juicios.io

davía hay que avanzar mas y reducir dentro de nuestro yo. El 

hombre como ser natural y como persona, con su dimensión comu

nitaria, queda también excluÍdo. ¿Que es lo que queda, enton

ces?. En la corriente de vivencias de la conciencia pura, ca

da cogitatio implica un cogito. Este ego cogitans no es una vi

vencia mas, ni un trozo de realidad; se presenta como algo "ab

solutamente idéntico" que dirige su mirada hacia lo que intui

tivamente se le aparece en el campo de la pura conciencia.En

t onces ya podemos concluir la naturaleza de la fenomenología. 

"Die Phanomenologie ist nun in der Tat eine rein deskriptive, 

dos Feld des transzendental reinen Bewu tseins in der puren 

In tui tión durchforschende Dis ~::üplin". Y la norma del fenomeno

logo: "Nichts in Anspurch zu nelimen, als was w±r am Bewri -

tsein s elbst, in reiner Inmanenz uns wesensma ig einsichtig 

machen konnen" ( 481). 

481) Iden, & 59. 
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Husserl inició el método fenomenolÓgico y en lucha 

con él se dejÓ arrastrar por su descubrimiento y lo que era 

camino acabÓ convirtiendose en doctrina, en "idealismo tras 

cendental", como quería él. Sus discípulos no le siguieron 

tan lejos. La mayoría de ellos se quedaron con la fenomenolo-

gÍa de las Investigaciones, pero le dieron un enfoque perso-

nal y la aplicaron al campo de sus reflexiones respectivas. 

Tal vez el ejemplo mas significativo sea Heidegger. En él va-

mos a estudiar una de las formas mas típicas de la fenomenolo

gía en nuestro momento. Heidegger se siente discípulo de Hus-

serl y a él le dedica su libro fundamental Sein und Zeit. El 

gran valor de la fenomenología radica para él no en la "di -

rección filosófica" en la que Husserl la realizó, sino en las 

posibilidades que abre como método. Su verdadera comprensión 

está en entenderla como posibilidad. "La expresión fenomeno-

logia significa primariamente ~ concepto de método;nada nos 

dice sobre el contenido de la doctrina que hemos de seguir 

por este método: no caracteriza el "que" sino solo nos da el 

"cÓmo" del acceso al objeto, que intentamos estudiar" (482). 

La fenomenología no tiene punto de partida ni dirección; su 

pretensión única es llegar a las cosas mismas, "zu den Sachen 

selbst!". Para penetrar en ella vamos a analizar los elemen-

tos que la fundan, el f enómeno y el logos. 

482) SZ, 27. Cfr. 38. WAELHENS, La filosofía de M.Heidegger, 
9-25. 
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El "Fenómeno" hay que entenderlo desde su concep -

tuaciÓn griega COmO ~ ~l. vef r l. ~' 1) V , p~rticipio medio de 
, 'f""~v&..c-9-.c<. , formado a partir de 'f otl v~ , traer a la 

luz su raiz ~ o1. _ , presente en 'f w v , indica luz, clari-

dad, donde .una cosa se hace visible. Fenómeno, por tanto, es 

dar Sich-an-ihm-selbst-zeigende, lo manifiesto. Es en esta 

condición originaria de las cosas, en donde se fundan otras 

dos formas de aparecer., el "Scheiner", modificación privati-

va del fenómeno, que le oculta y la "Erscheinung", que consis 

t e en no mostrarse por si mismo, sino por otro. Se trata de 

una presentación, que hace referencia a algo oculto,pero ma-

nifestado a través de ella . El f enómeno no es nunca una 

"Erscheinung", pero ésta siempre está referida a un fenómeno. 

Fenómeno, por tanto, es lo apareciente, lo automanifestante, 

lo que se muestra en si mismo. Por su parte "logos 11 significa 

en su sentido originario manifestar. J? Aó~v :n o 'f;.f.vc~'r7,<, . 

Su función es dejar ver y en este sentido está en relación 

estrecha con la ~A? 'i:t-t:, o<. • La verdad es la patencia y el 

logos lo que hace es sacar las cosas de su ocultamiento y si-

tuarlas en el desvelamiento de su patencia. Esto se da de mo-

do eminente en el v o e. ~ v "das schlicht hinsehende Verkchmen 

der einfachsten Seinsbestimmungeu des Scienden als solchen" 

(483). Teniendo en cuenj;a la significación de "fenómeno" y 

483) ibid, 33, cfr. 28-34. 
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"logos" se comprende fácilmente lo que sea la fenomenología. 

\ ' ' ' t:1 .) ' a ' , Consiste en "~rttV'ttt y>úvcr-t.vc~ o oe'ttof"'"ve.crC7~' t- ot ~<il\'~~t."A 

dejar ver desde si mismo lo que se muestra, tal como se mues 

tra desde si mismo. No es otra cosa, por tanto, que el "como", 

inmediato y directo" de ir a las cosas mismas. 

Pero ¿qué es lo que ha de desvelar el método feno

menolÓgico? Aquello que no se muestra, que esta por tanto oaü 

to en relación con lo que se muestra, pero que constituye al-

go que pertenece esencialmente a esto y que constituye su 

sentido (sinn) y fundamento (Grund). Lo que se oculta y la 

fenomenología debe sacar a la luz es el ser del ente, "das 

sein des Sciendes", su sentido, sus modificaciones y deriva-

dos. Esta es la meta, pero precisamente por su dificultad ne-

cesita un gran rigor y seguridad metÓdica, que se encuentra 

en "la "originaria" e "intuitiva" comprensión y explicación 

de los fenómenos" (484). La fenomenología será, entonces, 

ciencia del ser del ente, ontología y, por su parte, la "On-

tología es solo posible como fenomenologÍa" (485). Teniendo 

este propósito se hace necesaria una ontología fundamental, 

que nos conduzca al problema cardinal, la pregunta por el 

sentido del ser. El punto de partida y el camino será el Da-

sein, la existencia humana que tiene ya un cierto conocimien-

484) ibid, 37. 

485) ibid, 35. 
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to del ser (Seinsverstanduis). El modo de recorrerlo será una 

hermeneútica, un análisis del Dasein. El término es el ser, 

que está mas allá de todo ente y sus determinaciones, lo pura 

mente trascendente, . Entonces, Ontología y f enomenología no 

son distintas disciplinas, que pertenezcan a la filosofía al 

lado de otras. Ambos títulos caracterizan la filosofía misma 

por su objeto y su método." Philosophie ist universale phana-

menologische Ontologie, ausgehene von der Hermenentik des 

Daseins, die als Analitik der Existenz dus Ende des Leitfa -

dens alles philosophischen Fragen dort fesgemacht hat,woraus 

es entspringt und worin es zurückschlagt" (486). 

t 'J 
Parece a simple vista que el logos está abierto de 

par en par a las cosas tal como son en si. Sin embargo, al 

analizar el Dasein, Heidegger estudia la condición de posibi-

lidad de esta apertura y patencia. En realidad el hombre es 

un ser-en-el-mundo. Por mundo se entiende no el cosmos fÍsi -

co, que encuadra la existencia humana, sino el horizonte hacia 

el cual está radicalmente abierta. Las cosas que rodean al hom 

bre son y se entienden en este horizonte, su estructura es una 

constitutiva remisión a el. Entonces ocurre que "el mundo mis-

mo no es un ente intramundano y, sin embargo, determina tanto 

a este ente que solamente se puede mostrar como ente descubier 

to en su ser, en cuanto hay mundo" (487). El mundo como hori-

486) Ibid, 38. 
487) ibid, 72. 
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zonte del Dasein, es el "fundamento" y el "sentido" de los en 

tes. Y la constitución principal de estos será su carácter de 

utensilios, que "están a la mano" del Dasein dentro del Welt. 

"Zohandurheit ist die ontologish-kategoriale Bestimmung von 

seienden, wie es "an sich" ist" (488). Ahora bien, si se ana-

liza radicalmente esta estructura Dasein-Zeag-Welt, se ve que 

el centro constitutivo del ámbito estructural es en Último tér 

mino el Dasein. El es "la condición crítica de posibilidad del 

descubrimiento de los entes" en el mundo. Porque está abierto 

constitutivamente hay mundo y en consecuencia hay fundamento 

y horizonte de ser, mas allá de los entes. Esto nos permite 

comprender la paradÓgica expresión heideggeriana de que "Nor 
\ 

solange Dasein ist ... " gibt es" sein" (489). Solamente en la 

medida que el hombre de modo constitutivo crea y proyecta su 

horizonte mundano pueden aparecerse el ser y los entes. Con 

ello se nos descubre la secreta relación que une la fenomeno-

logía de Heidegger ~ con la actitud de Husserl y de Kant. 

Hemos visto tres momentos distintos en la evolución 

del método fenomenolÓgico, la postura inicial y Última de Hus

serl y la posición de Heidegger. Para juzgar su valor vamos a 

escoger los dos momentos fundamentales, el trascendental y el 

eidética, que de una u otra manera están presentes en ellos. 

488) ibid, 71. 

489) ibid. 212. 
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Empecemos por el momento trascendental. En Husserl adopta la 

forma de la reducción fenomenolÓgica, por la cual se desconec 

ta todo lo empírico y lo eidético para quedarse en la concien 

cia pura y las esencias de sus vivencias. En Heidegger no se 

habla ni de conciencia, ni de vivencias, tal vez, porque para 

un método puramente fenomenolÓgico no le sea accesible el "yo 

pensante", sino simplemente el horizonte de los femómenos(490). 

Pero el influjo de la postura trascendental es todavía en él 

muy profundo. Las cosas se nos hacen patentes en el horizonte 

del ser en la medida de la apertura del Dasein, de modo que so-

lo hay ser, cuando hay existencia humana. Sin duda hay una in-

fluencia subterranea, pero vigente, que viene desde la filoso-

fía moderna, a través de la crítica de la razón pura de Kant y 

de las Ideas de Husserl hasta el ser y el tiempo de Heidegger. 

Sería fácil atestiguarlo con ~os textos (491). Pero ahora nos 

interesa subrayar que esta postura es en buena parte subjeti-

va.Una cosa es, en efecto, que el espÍritu humano sea condi-

ción de posibilidad para la patencia subjetiva de la realidad 

y otra que sea condición de posibilidad de la patencia, e in-

cluso de la existencia objetiva de ésta. En este caso tendría-

mos, en mayor o menor grado, como Husserl decía "die Auflosung 

490) MONTBRO, "La . teor:fa de la significación en Husserl y 
Heidegger", Rev. Filos. XII(1953)393-426. 

491) CO..RETH, "Heidegger und Kant", en LOTZ, Kant und die 
Scholastik hente, Rullach, 1955, 208-235. 
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des seins ins Bewn tsein". Ahora bien esto nos conduciría en 

Último término a la "constituciÓn" de la realidad, mas que a 

su desvelamiento (492). Pero el espíritu humano, como pensa

ban los griegos y los medievales está abierto de par en par a 

la realidad, referiao y tenso hacia ella. En este sentido la 

segunda etapa de la fenomenología de Husserl lejos de superar 

la primera sería una regresión y sobre todo una trasformación 

del método en doctrina. 

Examinemos ahora el momento de la reducción eidéti

ca. En primer lugar esta reducción, como la anterior tiene un 

carácter esencialmente intuitivo. La fenomenología, en efecto 

quiere ser un intuicionismo de principio, de modo que solo 

toma lo que se presenta inmediatamente "en persona" ante una 

"comprensión originaria e intuitiva". Husserl y Heidegger pre

tenden con ello una plenitud de evidencia, para que la expre

sión significativa nuestra corresponda adecuadamente a las co

sas mismas. ~ste es un elemento extraordinariamente valioso 

del método fenomenolÓgico. Ciertamente que el hombre es un es

píritu encarnado y no puede sin mas actualizar perpetuamente 

su intuición intelectual, sino que tiene que ser conducido a 

través de lo sensible. Pero no debe olvidarse el excelente 

análisis que hace Husserl en la Investigación VI sobre las re

laciones entre la sensibilidad y el entendimiento. La percep-

492) CBLMS, o.c. 32-78. 
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ción intuitiva intelectual y categorial se hace sobre la base 

de la percepción intuitiva sensible mediante un proceso que 

Husserl mismo llama abstracción. Por tanto creemos que no 

existe una-diferencia tan radical entre la abstracción for

mal del método discursivo y la intuición eidética del método 

fenomenolÓgico. Un estudio serio de este problema nos podría 

permitir una valoración mas adecuada y fecunca de la fenome

nología. 

En segundo lugar esta reducción pretende quedarse 

exclusivamente con lo eidético. Husserl descalifica, como lo 

hizo Platón, la realidad individual, fáctica y temporal. El 

pretende buscar un saber cientÍfico riguroso y las cosas solo 

le pueden prestar apoyo en cuanto le ofrecen su tlios ,su 

esencia, una conexión unitaria, ideal y necesaria de notas.Pe

ro existe tal diferencia entre lo fáctico real y lo eidético 

ideal, que debemos desconectar aquello de esto y quedarnos so

lamente con las puras esencias. Platón separó las ideas de las 

cosas y las situó en un nivel de realidad distinto, mas puro 

y perfecto. Huss0rl tiene la misma tentación, pero no llega 

tan lejos. No llega a hipostasiar las ideas, pero las concede 

un "carácter objetivo ideal". En efecto, la desconexión de la 

realidad, no nos permite buscar en ella misma las estructuras 

esenciales, sino mas alla, en una especie de polo de sentido 

hacia el cual tienden . . Un camino semejante recorrió Scheler 
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en el descubrimiento de los "valores", q_ue "valen", pero no 

son.Heidegger en cambio, no q_uiere desconectar la realidad,si

no q_ue pretende ahondar en ella para descubrir en su seno los 

"existenciales" del Dasein. Entendido así el momento eidético 

de la fenomenología, tiene también un gran valor. En efecto 

un análisis q_ue esclarezca la realidad puede des-velarnos sus 

estructuras esenciales, a traves de las apariencias accidenta

les y externas. Sin duda tiene e~te momento una gran semejan

za con la abstracción discursiva, q_ue intenta llegar hasta la 

esencia de las cosas. 

Hasta ahora hemos comprobado como el camino discur

sivo y fenomenolÓgico no van por direcciones distintas, sino 

paralelas. Con ello se nos va aclarando el mismo problema del 

método de la filosofía, cuya solución estamos buscando. Un pa

so mas en este esclarecimiento nos lo permitirá dar el análi

sis de un tercer rasgo del método fenomenolÓgico, su limita

ción a la descripción de lo que aparece. Husserl insiste repe

tidas veces en ello. Baste recordar dos pasajes característi

cos, cuando en las Investigaciones pide q_ue se excluya "todo 

enunciado q_ue no pueda ser realizado fenomenologicamente con 

entera plenitud" (493) y cuando en las Ideas afirma q_ue 11 q_ue

dan excluÍdas de la fenomenología las teorías deductivas. In-

493) Invest. Introd. & 7, II, 24. 
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ferencias mediatas no ER le están precisamente rehusadas; pe-

ro como todos sus conocimientos deben ser descriptivos, pura-

mente adaptados a la esfera inmanente, inferencias, procedí -

mientos no intuitivos de toda especie solo tienen la signifi

cación metodolÓgica de llevarnos frente a las cosas que han de 

darse en un subsiguiente aprehender directamente las esencias". 

(494), y He~degger, como vimos, pone la seguridad y el rigor 

metódico en la "explicaciÓn" del fenómeno, que se nos ha dado 

en la comprensión originaria. El cuenta también con cosas que 

no se manifiestan por si mismas, sino por otras. Es el caso de 

la "Erscheinung" que manifiesta remitiendo a un trasfondo,don-

de encuentra su verdadero sentido. Por tanto la "Erscheinug " 

' ~-; . está siempre referida a un fenómeno, que en Último tér

mino se nos ha de manifestar (495). Ahora bien surge la pregun 

ta de si se termina aquí el horizonte del conocimiento filosó

fico o puede este y debe ir mas lejos. Con ello nds estamos 

cuestionando los lÍmites mismos de la fenomenología y se nos 

abre un camino para ver su posible conexión con el método dis-

cursivo. 

La fenomenología, en cuanto método intuitivo, no pue

de ir mas allá del análisis y la descripción de las estructuras 

esenciales de las cosas. Esto es ya un conocimiento "metafísi-

494) Ideas, & 75. 
495) sz, 29-30. 
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co", que está mas allá del conocimiento experimental vulgar~ 

del conocimiento científico de lo observable. Este conocimien 

to fenomenolÓgico es una conquista fundamental para penetrar 

mas en la realidad, si es que fuera posible. Pero es que in

cluso por este mismo camino se puede llegar hacia una zona 

"no-expuesta", "no-mostrada", a la que hace sencial referen

cia la zona patente del fenómeno. Así podríamos llegar a un 

cierto fundamento (Grund) pero sería un fundamento prÓximo 

(Vor-grund). Ahora bien, todavía continúa urgiéndonos la pre

gunta de si no podremos llegar al fundamento primero y origi

nario (Ur-gund). Es claro que por caminos fenomenolÓgicos in

tuitivos no es posible. Sin embargo puede ser que la realidad 

nos continue remitiendo. Después que hayamos analizado el 

Dasein,con sus estructuras existenciales y hayamos llegado 

incluso a un ser que le funda y le sostiene, pero insepara

blemente de él, como es el "ser histórico" del mundo, encon

traremos que esta misma temporalidad (Zeitlichkeit) del Da -

sein y del sein, que existen en el Zeit, nos remitirá mas 

allá, hacia un ser trascendente e intemporal. Este podrá ser 

el verdadero Ur-grund, el fundamento originario, de donde bro

ta (entspringt) y a donde retorna (zurückschlogt) el Dasein. 

La realidad misma, nos obliga, pues, a trascenderla, si quere

mos ex-plicarla. 

Pero es que además nuestro logos está abierto a 
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, 
la realidad entera y no tiene por que reducirse solamente al 

marco intuitivo del fenómeno. En es t e sentido la fenomenolo-

gía ha limitado en parte al anchuroso horizonte, casi infini-

to que la mejor tradición filosÓfica ha atribuÍdo a la inte±i 

, , \ ' 
gencia. Parmenides dec1a -co y"-e .J ' 

eo< V "t. O VOt.tV 

(496) y como un largo comentario a través de los siglos, Pla-

' :::r l. tón dirá que nuestra alma, o-"rr~vtS' ou"'",l.. r:if re 'Tc- , ... 't x-~(. ~'?J-,~11¡-

( 9 ) , <:: 1 ' )• 

e-~ K-<~ r:i ~+:/ ~~t:t 4 7 y Aristoteles que ? tv ~'? z-q< o v r,(. 

triiír f~r-c- t v (498) y Sto. Tomás que, "quod primo intellectus 

concipit quasi notissimum et in quo orones conceptiones reso±-

vit, est ens" (499).En efecto el objeto proporcionado a nues-

tra inteligencia, como propia de un espíritu encarnado es la 

esencia de las cosas sensibles. Pero podemos ir mas lejos,por-

que la capacidad intelectiva es mayor. Su objeto adecuado es 

el ser en toda su extensión. Por ello si las esencias remiten 

mas allá de si mismas, la inteligencia puede seguir esta re-

misión. Podemos incluso decir que esta es su misión verdade -

ra. Hacia el ser esta enviada, tensa, referida y cuando,lleva-

da de la mano por las esencias de las cosas sensibles, tras -

ciende su ámbito, re-corre su camino originario, actualiza su 

misión, una re-misión. Pero esto nos ha llevado mas allá del 

496 ) PARMENIDES, Diels, B 3. 
497) PLATON, Rep. 611 e. 

498) ARISTOTELBS, De anim. III, 431 b. 

499) STO.TOMAS, De verit, 1,1. 
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alcance de la fenomenología. 

Con la perspectiva que hemos adquirido hasta ahora, 

podemos resolver ya el problema del método de la filosofía.Es-

te largo diálogo con los grandes pensadores del pasado y del 

presente nos lo ha permitido. Por la estructura misma de la 

realidad y de nuestra inteligencia, el método fenomenolÓgico 

y el disamsivo constituyen dos momentos de un Único método f~-

losófico. Por el primero podemos desde la intuición sensible, 

penetrada por una intuición intelectual, que reduzca rectame~ 

te los aspectos aparenciales y accidentales de las cosas,pe-

netrar en sus estructuras esenciales. Pero después viene el mo

mento de su ex-plicación y de-mostración. Para adquirir un co-

nacimiento cientÍfico no basta conocer las esencias, sino que 

hay que llegar a las causas y ver el nexo necesario que exis-

te entre estas y aquellas. En el caso de la "ciencia primera", 

la filosofía tiene que llegar incluso a las causas y princi-

pios, primeros y Últimos, desde donde se funda y a donde tien-

de toda la realidad. Pero este des-velamiento Último no se nos 

da en una luminosa intuición primera (500). Es necesario un 

500) No es posible revisar aquí a fondo el interesante proble
ma de las relaciones entre fenomenol ogía y metafísica.Re
mitimos a los trabajos mas recientes de LANDGREBE, Phano-
menologie und Metaphisigue, Hamburg, 1948; MOLER, "Pheno
menologie, ontologie und Scholastik" en Existenzphilosopbie 
im geistigen Leben der Gegeuwart, Heidelberg, 19582, 107-
134; FUNKE,"Transzendentale PhaJj.omenologie als erste _tJhi-

. /. 
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largo caminar, un re-corrido, un dis-curso, que nos lleve apQ 

yados en los principios primeros hasta el fundamento origina-

rio de toda realidad. Así el ser que estaba oculto se hace pa-

tente y con su patencia todos los entes quedan des-velados . 

. 1. 
losophie" en Stud.Gen. 11(1958) 564-582, 632-646; BRETON, 
"De la ¡¡hénomenologie a l'ontologie" en Riv. Filos.Neoscol. 
49(1957) 213-239; WAELHE:NS, "Phénoménologie et metaphysi
que" en Rev.Phil.de Louvain, 47(1949)366-376. 

501) PARMENIDES, Diels. B,4. 
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