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El hombre actual huye de si
mismo y para lograrlo, queriéndolo
o sin quererlo, o incluso tal vez
queriendo todo lo contrario, ha
cultivado un régimen de
aturdimiento.

El hombre necesita restaurar su
capacidad radical de fruicion: hacer
que el ser querido sea el ser sido, y
que tenga esa modesta, limitada y
penosa, Si se quiere, pero auténtica
fruicion: pisar real y efectivamente
el terreno que pisa.

Xavier Zubiri
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INTRODUCCION

El ambito de lo estético es un ambito amplio. En su seno cabe situar distintas
disciplinas (lo artistico, la critica de arte, la estética filoséfica) cuyas fronteras no estan
bien definidas. Sin embargo, se puede identificar en ellas un rasgo genérico, un caracter
que las subyace y que nos permite agruparlas en dicho tronco comun de lo estético. Se trata
de una experiencia intima, en cada caso con sus particularidades especificas, pero que
permite una conexién entre ellas. A este elemento profundo es al que esta dirigida la
presente investigacion.

Lo estético es mas que lo artistico. El filésofo estético no debe entrometerse en el
trabajo del artista, todo lo contrario: antes que una persona entrometida es un
contemplador, un admirador del artista y de su obra, que es capaz de percibir en ella
matices que escapan con frecuencia al propio artista e incluso al critico, ofreciendo unas
apreciaciones que si bien se centran en el arte y su belleza, facilmente se extienden hacia
un dmbito méas amplio de realidad no reducible Gnicamente a lo artistico. Lo estético, como
un modo de encuentro entre el ser humano y la realidad, nos lleva a consideraciones
antropoldgicas y metafisicas mas extensas, desde las cuales poder hallar resonancias
estéticas en otros ambitos ajenos a los estrictamente artisticos.

Quiza se piense que esto vaya en contra de lo que en principio se entendia por
disciplina estética, cuando Baumgarten empled este término para hablar de un modo
diferente de conocimiento —el conocimiento sensible— que comprendia la percepcién de
lo bello, y que por ende se reducia al ambito de la belleza y en concreto del arte*. Pero el
caso es que el objeto de la estética no es un lugar comun entre los propios fildsofos, pues
no hay un acuerdo unanime al respecto. Tiene mucho peso en ella la reflexion sobre lo
bello y sobre lo que pueda aportar el objeto artistico, pero en la actualidad se le adscriben
perspectivas mas amplias’.

' Cf. 1. YARZA; Introduccion a la estética, 9.
2 Tal y como nos explica V. M. Tirado (cf. V. M. TIRADO SAN JUAN; Teoria del arte y belleza
en Platon y Aristdteles, 13-15).
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Una prueba de que lo estético no se reduce a lo artistico, se aprecia en el hecho de
que a lo largo de la filosofia del siglo XX se suele acudir a la estética como acceso a este
otro ambito tan dificil de conceptuar filos6ficamente como es el de lo vital, el de la
dinamicidad de los procesos de la realidad, el del propio ser humano en su ‘hacerse’ como
tal. Es complicado articular filoséficamente un ambito que de por si se resiste a la
conceptuacion, precisamente a causa de su dinamicidad intrinseca. Se hace preciso, pues,
acudir a otro tipo de articulacion filoséfica que permita acercarse a estas realidades
diversas sin perder rigor ni lucidez. Una via para ello® nos la proporciona la reflexion
estética entendida en sentido amplio; reflexion en la que cabe no so6lo el ejercicio de la
inteligencia, de la reflexion teorética, sino también y de forma relevante el ejercicio de la
afectividad como facultad humana con tanto ‘derecho’ a ser considerada ‘apta’ como
aquélla.

Motivacion personal. La investigacion esta dirigida hacia el estudio y la
profundizacién del analisis que Xavier Zubiri (1898-1983) realiza sobre la estética. Ya
desde su origen mi motivacién personal poseia un marcado caracter antropoldgico, que
derivé hacia un enfoque metafisico del problema. Mi inquietud original fue —y sigue
siendo— ética, y gira en torno a lo que es una vida que clasicamente es denominada buena,
una vida lograda. ;En qué consiste tal vida? Y lo que no es menos importante: ;cémo se
puede conseguir? ¢Es efectivamente cierto que hay modos de vivir una vida que sean
preferibles a otros? Me refiero no al desempefio cotidiano de la vida de cada individuo,
sino a ese modo profundo de plantearnosla; me refiero no tanto al qué sino al como, y ello
considerado no de forma un tanto externa o normativa sino de forma radical y profunda.

No todas las maneras de ‘ser persona’ son similares, y no todas proporcionan la
misma felicidad, ni en todos los casos se obtiene el mismo grado de realizacion. Creo que
hay algo comun a todas las personas, que permite marcar unas directrices comunes, aunque
luego en la particularidad de cada uno ese sustrato comun se materialice en una
multiplicidad de opciones distintas a causa de la enigmaticidad que presenta precisamente
nuestra realizacion humana. Pero, ;como fundamentar adecuadamente este ‘sustrato
comun’, como fundamentarlo filos6ficamente, y como articular su acceso? Pues bien,
considero que la filosofia de Zubiri abre un camino muy interesante.

Ese sustrato comun tiene que ver y mucho con su concepto de personeidad.
Formamos parte de la realidad y como tal debemos responder a ella... y no vale todo. Si
bien el ser humano es abierto, relativamente absoluto y tiene muchos caminos ante si,

% Se me ocurren también la intuicion de Bergson, la filosofia del espiritu de Dilthey o la propia
fenomenologia heideggeriana, enfoques por otra parte que tampoco parecen desvinculados ni
mucho menos de la estética.
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muchas posibilidades que escoger..., no todas le llevan a ser una persona auténtica sino
solo aquellas en las que en su hacerse a si mismo vaya a la vez haciéndose cargo de la
realidad en la que esta instalado, y viceversa: en las que haciéndose cargo de la realidad
vaya configurando esa realidad que es él mismo, realidad que se pone de manifiesto a su

vez en su ‘haciéndose’.

La cuestion es como ir configurandonos, si queremos ser fieles a nosotros mismos.
Buscamos en nuestras vidas una figura para nosotros mismos, y no sabemos muy bien ni
cudl es ni como ir configurandola. ¢ Vale toda figura humana, o buscamos acercarnos a una
figura que entendamos méas adecuada que otras? Si es asi, esa figura que buscamos como
fundamento en nuestra vida ¢no tendra cierto caracter objetivo, sin querer decir con ello
que deba ser Unica para todos en su totalidad, pero si cierto sustrato desde el cual podemos
acceder a nuestra realizacion? ¢De qué tipo de objetividad habria que hablar para no caer
en normatividades fuera de lugar o en determinismos insostenibles? No se trata tanto de
seguir un patron especifico y determinado, como de ir realizando diversas posibilidades
que nos van surgiendo en un cauce cuyos margenes son amplios, realizacion de
posibilidades que es de suma gravedad pues en la acometida de tal empresa estd en juego
nuestra propia vida. No me refiero a un mismo contenido valido universalmente, sino de
ciertas actitudes globales que surgen precisamente como consecuencia de esa actitud de
voluntad de verdad, sobre todo en su aspecto de voluntad de fundamentalidad. He
mencionado ‘voluntad de verdad’ no casualmente, sino porque tengo en mente una cita de
Zubiri que D. Gracia recoge en su libro que lleva tal titulo, y que creo que recoge
perfectamente esto que quiero expresar. Son las palabras con que acaba Zubiri su
Inteligencia y Razén: «es el gran problema humano: saber estar en la realidad»*.

¢Cémo acceder a ese sustrato? Ello tiene que ver con un autoconocimiento, una
interiorizacion que lleve a una integracion organica de todas nuestras dimensiones, un
reconocimiento del otro y de lo otro como alteridad que nos ayude a estar en la realidad y
no en nuestras ideas alejadas de la misma, que nos ayude —como se suele decir— a salir
de nosotros mismos, que nos ayude en definitiva a ‘saber estar en la realidad’. No es
extraio que las personas permanezcamos efectivamente anclados en nuestras ideas,
alejados de la realidad, aunque de hecho no concibamos ni de lejos tal posibilidad. No
descubro nada a nadie si comento que tal situacion se da, y se da tanto a nivel social o
historico como sobre todo a nivel personal. Apelo a esa construccion consciente y activa de
nuestro ‘si mismo’, esa faena poética que consiste en ir haciéndonos como personas, como
sustantividad que somos.

El ser humano en cuanto ‘haciéndose’. No somos acabados, Sin0 que somos en
cuanto nos estamos haciendo, y ello siempre desde la realidad en que estamos instalados y

“ D. GRACIA; Voluntad de verdad, 168.
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desde la realidad que somos. Nuestra vida, anclada en una historia, es proyecto, somos
siendo. El ser humano es moral —no puede no serlo— desde el momento en que sus actos
son libres y responsables (o deberian serlo), actos libres y responsables que se enmarcan en
un entorno del que no puede salir y al que pertenece. Como consecuencia, este entorno se
erige en un elemento clave para alcanzar una comprension adecuada del comportamiento.
Por un lado, el entorno historico y social; pero por el otro y a un nivel mas profundo, la
propia realidad. ;Se puede separar en Zubiri —Yy en general, en cualquier estudio
antropolégico— el aspecto metafisico del ético? Como precisa A. Cortina, «la aportacion
zubiriana a la ética mas camina por el intento de describir el hecho moral desde una
antropologia metafisica que por la pretension de ofrecer una ética normativa»°.

Repercusiones pedagogicas. Cuando una persona se plantea estas cuestiones no
parte de cero, sino que cuenta ya con unos afios y con una historia a sus espaldas. Esa
historia (préxima y lejana) le condiciona, le dota de un modo —aprendido— de acceso y
de relacion con la realidad, pero no le determina a un modo de comportarse y de ser.
¢Seremos capaces de conocer y de comprender por qué Somos como somos, qué peso han
tenido y tienen en nuestras vidas elementos del pasado que nos han influido y sin duda nos
siguen influyendo? ¢Podremos ser conscientes de todos los elementos que gravitan
alrededor de nuestra personalidad y que configuran y dan sentido, en lenguaje de Ricoeur,
a nuestras propias narraciones?

Ante la complejidad intrinseca a esta situacion, emerge un elemento clave. Vaya por
delante que en nuestro forjarnos como personas posee un papel relevante nuestra
educacion. jQuién puede dudar de la relevancia del proceso educativo para forjar personas!
Y ello no tanto a nivel escolar como a nivel familiar. Pero, jqué complicado es eso de
forjar personas! En este proceso, tal y como se estd poniendo de manifiesto en la
actualidad, destaca la importancia de los primeros afios de vida, afios en los que de forma
inconsciente el educando va adoptando ya cual va a ser su actitud radical ante la vida: de
confianza o de desconfianza, de serenidad constructiva o de desestructuracion, de
generosidad o de egoismo,... actitud radical que va a repercutir en todo su futuro como
persona. Y esta idea es clave: ¢por qué algunas personas poseen esa confianza basica ante
la vida, y otras no? ¢{De dénde proviene esa confianza radical, fruto de la cual parece que
es posible una filosofia de la esperanza?

En como seamos en un momento determinado entran diversos factores, que se
podrian clasificar someramente segun los siguientes: aquellos que pertenecen a nuestra
fisiologia, los recibidos histérica o culturalmente, y los propiciados a su vez por nuestras

> A. CORTINA; “Eticas del deber y éticas de la felicidad”, 56.
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propias acciones. En referencia al primer grupo poco podemos hacer; quizd podamos
incidir mas en los otros dos, aunque yo me quisiera centrar sobre todo en el segundo, pues
a mi juicio el tercero depende y mucho de éste. Y si algo hemos de considerar en el
segundo, es el legado que nos han dejado nuestros progenitores (o el que nosotros podamos
dejar a nuestra descendencia). Lo recibido durante nuestras vidas nos marca, nos
condiciona; tanto lo aprendido durante nuestra infancia a causa de la educacion recibida
como por nuestras circunstancias sociales, historicas, politicas, culturales,... Pero me
gustaria incidir en la tarea educativa, sobre la que mas podemos actuar de modo directo.
iQué importante es entonces la tarea educativa, no tanto para impartir conocimientos como
para forjar personas! La cuestion es: ;cémo habria que plantear la educacion, qué deberia
contemplar, para poder acercarse a tal objetivo tan ambicioso?

Tal educacion deberia atender no s6lo a los aspectos intelectivos y volitivos, sino
también y sobre todo a los afectivos. Esto no es algo novedoso. Ya Garcia Morente en
1922, comentando la pedagogia orteguiana implicita en el Espectador, nos ponia sobre
aviso de lo que segun él debia contemplar la pedagogia. La definia como «la técnica de los
sentimientos como propulsores de la vitalidad psiquica»®. La vitalidad psiquica no es algo
meramente intelectual, ni siquiera volitivo, sino precisa de ciertos ‘resortes’ (recordemos a
Kant) para activar tal vitalidad intelectiva y volitiva. Y continta: «la labor del pedagogo
deber4 consistir en provocar en el nifio las reacciones sentimentales de mayor valor vital’
—Ilado positivo— y en extirpar o impedir las emociones de menor valor vital, las
emociones decadentes —lado negativo—». La cuestion es cdmo se provocan estos
sentimientos ascendentes y se evitan los descendentes o decadentes. No se trata (aungue en
muchos casos sea necesario en los adultos) de reorientar nuestros deseos e impulsos, sino
de crecer y ser educados ya en esa direccién. No es una educacién desde la voluntad sino
algo previo a eso, algo desde lo cual la voluntad se ejerce sin tanta violencia, sin tanto
esfuerzo, porque nuestras tendencias acompafian a nuestra propia configuracion.

Entornos afectivos de confianza, de calidez, de amor, de serenidad, propician
personalidades mas estables y seguras que aquellos que no lo son. Los actuales estudios
sobre la resiliencia psicoldgica —por ejemplo— dan muestras sobradas de ello. Las
personas mas desestructuradas suelen provenir de ambientes desestructurados, no tanto a
nivel material como afectivo. Ante situaciones limite o también ante problemas mas o
menos cotidianos se pueden adoptar distintas posturas, siendo posible afirmar que lo que
mas afecta a los educandos no son tanto dichas situaciones problematicas como el modo de

® M. GARCIA MORENTE; “La pedagogia de Ortega y Gasset”, 89.

" El valor vital no es para Garcia Morente algo similar al valor en sentido moral. Son dos cosas
diferentes. El valor vital atiende mas a todo aquello que provoca que pueda desarrollarse en el ser
humano, segun la etapa de su vida en la que se encuentre, aquello que es mas intrinsecamente suyo,
aquello que le humaniza, que le hace ser mas humano pero desde una perspectiva vital, incluso
fisiologica.
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vivirlas. Entonces, de la misma manera que experiencias negativas provocan un
hermetismo psicologico, una proteccion a base de mascaras 0 una desestructuracion
profunda, ;no podran las experiencias positivas crear un comportamiento ‘instintivamente’
sano, generoso, altruista?

Es importante atender a lo que nos ocurre en nuestros primeros afos. Nuestras
experiencias mas tempranas poseen una alta repercusion en lo que serd nuestra futura
personalidad. Y el caso es que en nuestros primeros dias, meses e incluso afios de vida, el
unico lenguaje que entendemos (o el més relevante) es precisamente el afectivo: caricias,
miradas, ternura,..., o por el contrario desaires, enfados, hastio,... con todas las
repercusiones negativas que puede tener en una persona una infancia maltratada en este
sentido. La educacion debe poder abarcar y englobar todos los aspectos humanos, de forma
holistica, global. Y precisamente, el més relevante en los primeros afios de nuestras vidas,
el unico lenguaje que entendemos no es sino el afectivo. La cuestion es: ¢como ha sido
educado el afecto en nosotros?, ;como deberia ser el componente afectivo de una
personalidad para poder decir que ésta es armdnica, equilibrada?

No por ello hay que pensar que toda persona criada en un entorno afectivo estable va
a desarrollar una conducta ética intachable. Independientemente de que experiencias de
solicitud y confianza son el mejor entorno para que arraige una vida equilibrada, no son
determinantes en ninguna circunstancia. También hay que distinguir de qué tipo de
afectividad se esta hablando. La afectividad suele ser incardinada en el &mbito talitativo de
la realidad (en lenguaje zubiriano); pero también puede ser referida &mbitos mas
profundos. Si lo comun es hablar de afectividad segin los sentimientos al uso (talitativos),
Zubiri nos invita a pensar otro tipo de afectividad, una afectividad mas profunda y que es
la que me propongo estudiar en el presente trabajo. Si bien soy consciente de que el
descenso afectivo a la realidad profunda tampoco es sinénimo de perfeccion ética, ni
mucho menos, quiza podria aportar otro tipo de luces al problema planteado, desde el
momento en que N0s Movemos en un ambito previo a los propios sentimientos como tales,
y también a cualquier tipo de concepctuacion o accion volitiva.

Hipdtesis de trabajo. Pues bien, esta es la idea que se encuentra al origen de mi
investigacion, y la que me ha llevado a estudiar la estética zubiriana. En ella se atienden los
dos aspectos del problema: el estrictamente antropoldgico, pero también el metafisico,
aspecto que es ineludible tratar si se considera que el ser humano se encuentra situado en la
realidad, y que forma parte de ella. Es lugar comun en la filosofia contemporanea la
consideracion de que, en la relacion entre ser humano y realidad, no cabe aislar ninguno de
los dos polos sino que se dan congéneremente. No se trata de una realidad tal y como ella
es independientemente al ser humano, ni tampoco de un ser humano que ‘pone’ el sentido
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o la significacion a sus percepciones sin considerar a la propia realidad, sino de esa
relacidn que se da precisamente entre lo que pone la realidad y pone el ser humano.

Esta relacion se complica si consideramos que no se trata de los dos extremos de una
relacion sino de dos elementos que estan intimamente interconectados, afirmacion que
cobra especial complejidad si atendemos a que el mismo ser humano pertenece a esa
realidad que pretende conocer y de la que no puede evadirse. No se trata de aprehender la
realidad Unicamente como ‘puesta’ delante del observador, realidad que espera
pacientemente a ser conocida por el ser humano, poniendo silenciosamente a disposicion
del observador todas las respuestas que éste precisa 0 es capaz de necesitar. Tampoco se
trata de relacionarse con la naturaleza de ese modo mas dinamico, como subiéndose a ella
digamos, como introduciéndose en su propia dinamicidad, haciéndose uno con ella. Se
trata —a mi juicio— de ser capaces de conocernos a nosotros mismos, no como objetos
cientificos, como objetos de experimentacion o de laboratorio, sino como realidades vivas
gue somos, con toda la carga de complejidad y profundidad que podamos otorgarle.

En Zubiri es clave la incardinacion del ser humano en la realidad fisica. Este no es
sino el sentido profundo de ‘sentiente’. Lo sentiente hace que la inteligencia humana no
sobrevuele autdnomamente la realidad, sino que de alguna manera se ‘deba’ a ella, en una
relacién fisica. Este término posee unas posibilidades muy amplias, yendo maés alla de lo
sensorial para abarcar el ambito global de la afectividad humana. Efectivamente, esta
relacion fisica no se da Unicamente por los sentidos sino también por lo afectivo.

La estética filosofica puede erigirse en una herramiena Util para conocer lo real en
este aspecto dinamico y para conocernos a nosotros mismos desde ese enfoque vital, no
desde lo que somos sino desde lo que estamos siendo. ¢Por qué? El objeto propio de la
estética es la belleza, lo bello, pero no sélo eso. También le pertenecen los sentimientos,
los afectos. Y ellos nos sitlan en una buena posicion para atender a la realidad desde esa
dinamicidad. La conceptuacion y el estudio cientifico de la realidad nos impiden
contemplarla de un modo que no sea cientifico o conceptuado. Pero la realidad es mas que
lo cientifico o lo conceptuado. Si nos acercamos a ella desde ese enfoque Unicamente, ¢no
estaremos dejando al margen grandes parcelas de la realidad que permaneceran ajenas a
nosotros? ¢Diremos por ello que estas parcelas no existen, o se trataria quizas de que no
hemos sabido aprehenderlas?

Esta y no otra es la gran complejidad del estudio de la vida humana (y por extension,
de toda realidad dinamica): que mas que algo que es, se trata de algo que esta siendo.
Cuando hacemos este renovado esfuerzo todo cobra una perspectiva diferente, desde la
cual y realizando un estudio adecuado del ser humano se pueden extraer importantes



16

repercusiones éticas’. En este sentido, la lectura de Reflexiones filoséficas sobre lo estético
supuso para mi una apertura de horizontes muy significativa.

Zubiri es un autor al que me he sentido afin desde el momento en que comencé a
saber de él. Quiza esa afinidad se deba a mi formacion técnica, formacion a la que él
dedic6 mucho tiempo y esfuerzo para complementar sus vastos conocimientos, no sélo de
filosofia sino también de otras ramas de las humanidades. Mi inquietud personal giraba en
torno al papel de la afectividad en el adulto, papel que entendia como algo mas profundo
que los meros sentimientos y emociones. Debia haber algo més hondo, algo que de algin
modo conectara con lo mas intimo del ser humano, y que contribuyera a un desarrollo
integral del bebé y del nifio, desarrollo que repercutiria sin duda en la estabilidad y salud
psiquica del adulto, asi como en su comportamiento moral.

En las reflexiones zubirianas me parecié encontrar una posible via para hilvanar mis
inquietudes —lo afectivo con lo volitivo, lo estético con lo ético— siendo a la vez fiel al
planteamiento zubiriano. Su estética se caracteriza por un ‘atenerse’ a la realidad; un
atenerse fisico (sentiente) desde el cual se ofrece la posibilidad de extraer consecuencias
éticas. Este es, pues, el horizonte de la investigacion, en el cual cabe incardinar su objeto
principal y que se convierte en nuestra hipotesis de trabajo: profundizar en el pensamiento
zubiriano para extraer implicaciones éticas derivadas de su planteamiento estético.
¢Podemos encontrar conceptos que nos sirvan de puente entre la ética y la estética, en
concreto en la reflexion zubiriana? ;Hay categorias comunes que sirvan para enlazar el
ejercicio de las facultades volitiva y sentimental?

El origen del titulo de esta investigacion hay que situarlo aqui. Hablamos de accion y
sensibilidad, de voluntad y afectos,... Pero especial relevancia posee la conjuncion ‘y’. ;Se
trata de una mera yuxtaposicion entre lo ético y lo estético? ;Son lo ético y lo estético dos
facultades que ejerce la sustantividad humana, pero con una relacion meramente funcional?
(O acaso la ‘y’ refleja una relacion intima, metafisica, mucho méas honda que lo que nos da
a entender el uso de esta conjuncién copulativa? ;Gozan voluntad y sentimiento, como
notas de la sustantividad humana, del mismo caracter cnstructo del que gozan las notas de
cualquier sustantividad?

% Incluso me atrevo a decir, aunque se escapa del cometido de esta investigacion, que también
posee repercusiones intelectivas. ElI conocimiento, la accion y los sentimientos conforman una
unidad en el ser humano que se trasluce en el propio cometido de la filosofia. Efectivamente, «la
via para entender la complejidad del comportamiento humano es una idea unitaria de la persona»
(J.A. LomBO Y J.M. GIMENEZ AMAYA; La unidad de la persona, 18). Otra cosa es como se
entienda esta unitariedad. Algo de esto nos queria decir también Garcia Morente cuando en su
“Prologo a la Pedagogia social de Paul Natorp” de 1913 afirmaba que la Filosofia era
principalmente Logica, Etica y Estética, como espejo de lo que es el «maximum posible de
humanidad en todas las direcciones», a saber: conocimiento, voluntad y sentimiento (cf. p. 15).
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Sobre la obra zubiriana. En la medida en que el ser humano necesita justificar su
comportamiento para ir apropiandose determinadas posibilidades y abandonar otras en lo
que es la configuracion de su ‘si mismo’ para ir haciendo ese proyecto que es su vida, un
criterio ético puede obtenerse por la profundizacion de esta conexién estética con la
realidad. Cuando hablamos de sentimientos tendemos a hablar de nuestras vivencias
generadas por experiencias de las cosas mas que de lo que es la realidad. Pero cuando
hablamos de afectividad profunda, hablamos de lo segundo, de lo que la realidad es. Pues
bien, esta tercera facultad que Zubiri denomina sentimiento afectante hay que llevarla a su
enraizamiento profundo, nivel al que entiendo que hay que retrotraerse para comprender la
reflexion zubiriana cuando se habla de inteligencia sentiente. jSomos realidad!, realidad
respectiva; y esto es fundamental y fundamentante.

Estudiando la obra zubiriana he encontrado resonancias estéticas con cierta
insistencia. Aunque no tratara directamente la estética filosofica salvo en Reflexiones, he
encontrado en sus textos rastros de aquello que luego expuso en dicho curso. En un
principio me surgia la duda sobre cémo considerar los trabajos de Zubiri, si sincronica o
diacrénicamente. Salvo en aquellos casos en que ha sido necesario no he realizado un
estudio diacrénico. ¢Por qué? Se puede percibir en él una continuidad en su pensamiento,
hasta el punto de que a mi juicio sus claves profundas se dieron ya muy temprano,
dedicando buena parte de su vida a perfeccionar y pulir dichas claves, y a darlas a conocer
explicandolas de modo mas riguroso.

Ahora bien, que en su labor reflexiva haya mantenido ciertas constantes de
pensamiento, ciertas directrices generales ya esbozadas en los comienzos, no es Obice para
que haya sido preciso atender algunas ideas segun su indole particular. Asi nos lo recuerda
¢l mismo en el “Prologo a la traduccion inglesa” de Naturaleza, Historia, Dios, escrito en
1980. Nos dice:

«En efecto, media una distancia considerable entre la fecha en que cada estudio fue
publicado y el momento actual. Y en esta distancia han acontecido muchas cosas. Ha sido
un tiempo en que, conservando lo esencial de las ideas, me he visto forzado a
desarrollarlas segun su propia linea» (NHD, 9).

Por ello dird unas paginas mas adelante (cf. NHD, 17) que lo expuesto en esta obra
inicial suya, méas que algo meramente superado es asumido en su reflexion posterior, lo que
da muestra de la continuidad de su pensamiento. ¢Se puede decir, por ejemplo, que la
trilogia sigue una linea diversa a la que se da en Sobre la esencia? La comprensién
adecuada de esta obra, tal y como ha sido afirmado por diversos autores, sélo se puede
alcanzar iluminandola desde la trilogia, escrita muchos afios después. Por ejemplo D.
Gracia insiste en el prologo a Sobre el sentimiento y la volicion en la necesidad de leer los
escritos de Zubiri —en concreto los de esa obra pero entiendo que se puede extender a
todos— a la luz de IRE (SSV, 12). También A. Pintor-Ramos entiende que es en la trilogia
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donde «se encuentran las claves mas maduras y radicales para entender el conjunto del
pensamiento de Zubiri»®. Por su parte, todo lo relacionado con la voluntad y el sentimiento
no esta expuesto y trabajado tan sistematicamente como la inteligencia en la trilogia, por lo
que no queda mas remedio que acudir a sus articulos y cursos orales y leerlos a la luz de
ésta.

Quizé fuera el hecho de que Zubiri poseyera unas claves profundas mantenidas en su
pensamiento, subyaciendo a lo largo de toda su obra, la razon de que cuando lei su curso
sobre estética no me pareciera algo totalmente novedoso, pues de alguna manera tenia la
impresion de que eso ya lo habia leido antes. ;Donde? En ningun sitio en concreto, sino de
manera diseminada a lo largo de sus obras. Leyendo sus obras desde esta clave estética,
percibo cierta unidad profunda. Lo que me lleva a afirmar que se trata de un pensamiento
que se rige en su necesaria evolucion por unas lineas directrices si no rigidas, si bien
definidas.

Por lo general, pues, no he optado ni por un analisis ‘arqueologico’ de sus textos,
buceando en sus primeros escritos para conocer el origen de los conceptos mas relevantes;
ni tampoco ‘genealdgico’, para hacer lo propio con su itinerario historico. Se ha optado por
una lectura sincrénica. Aunque también es cierto (en algunos casos asi se ha hecho notar)
que en afios sucesivos retoma temas ya tratados con mayor profundidad y rigor, y aunque
se mantiene cierta continuidad en su reflexién no se puede negar que ha habido una
evolucién en su pensamiento. Por ejemplo, en el concepto de fruicién. Y a nivel menos
concreto, otra muestra de esta evolucion puede ser el caso que nos ocupa, el de la
afectividad, pues si bien es cierto que en los escritos anteriores a Reflexiones lo toca de
manera un tanto periférica, dando mayor relevancia a lo intelectivo y a lo volitivo (tal y
como ha ocurrido clasicamente a lo largo de la historia de la filosofia), e incluso a lo
metafisico, no es hasta el afio 1975 que lo trata de forma directa.

Estructura de la investigacion. El trabajo se ha dividido en tres grandes partes,
completadas con unas conclusiones generales. Como primer estadio hemos considerado
contextualizar a Xavier Zubiri. Qué mejor modo de hacerlo que aproximarse a algunos
representantes de la filosofia espafiola del siglo XX, y analizarlos desde la perspectiva
estética. ¢De qué autores se trata? La verdad es que la eleccion no nos fue dificil. Méas
dificil fue dejarnos fuera a otros, pero por motivos comprensibles no se podia dar cabida a
todos. Los autores escogidos fueron Miguel de Unamuno, Eugenio d’Ors, José Ortega y
Gasset y Maria Zambrano, por entender que en ellos la estética filoséfica se encontraba

® A. PINTOR-RAMOS; Realidad y sentido, 39.
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especialmente presente. ¢Se puede atisbar en ellos alguna conexion entre lo estético y lo
ético? ¢Se puede rastrear en la filosofia zubiriana algin elemento suyo? Esta es la cuestion.

En una segunda parte de marcado cariz expositivo, he expuesto sus principales
aportaciones en los ambitos relacionados con la investigacion: el &ambito ético y sobre todo
el &mbito estético. He leido de modo extenso su analisis de la voluntad y del sentimiento,
sin detenerme demasiado en mantener un dialogo con él, pues esto queda reservado para la
tercera parte. En cualquier caso, no me he querido detener en el aspecto estructural de la
sustantividad humana sino en el funcional, esto es, en como se da lo volitivo y lo estético
en el vivir humano. Previamente a los puntos dedicados a su ética y estética y para intentar
situarlos, he realizado una introduccion general sobre Xavier Zubiri, para acabar dedicando
un poco mas de tiempo a la génesis de las facultades humanas en general.

En la tercera parte realizo un estudio critico de su reflexion estética. Zubiri no dedicé
muchas paginas a la reflexion estética. Como ha ocurrido en otros grandes autores, el
estudio de los sentimientos como tales, en si mismos, ha quedado relegado hacia el final
por otros temas mas ‘prioritarios’; y en algunos casos, como este que nos ocupa, ha
provocado que no se le haya podido dedicar la misma atencion ni sobre todo el mismo
rigor que a otros aspectos filosoficos. Tal y como nos dice D. Gracia en el Prélogo al
volumen Sobre el sentimiento y la volicién (SSV, 9), el mismo Zubiri tenia intencién de
profundizar en la ética y en la estética igual que hizo con la inteligencia. Quiza esta sea la
explicacion por la que en sus Reflexiones filoséficas sobre lo estético haya momentos que
a mi juicio sean un tanto confusos, o de que Carlos Pose —por su parte— apunte a la
necesidad de que dichas reflexiones sean perfiladas e incluso acompafiadas de cierta

‘reconstruccion personal’, yendo mas alla del mismo Zubiri™.

Metodologia. Para acercarme al objetivo principal de esta investigacion, a saber, el
estudio del sentimiento humano y de su relacion afectiva con la realidad, asi como la
repercusion que tal tipo de relacion pueda ofrecer al comportamiento ético de la persona, y
dada la compacidad propia del pensamiento zubiriano, he atendido a otras cuestiones
ciertamente relevantes en su filosofia. Dificilmente se pueden dar zanjados definitivamente
asuntos tan complejos como la aprehensién primordial o la formalidad de realidad,
cuestiones verdaderamente dificiles.

La principal fuente de informacion han sido los propios textos zubirianos: sus obras
escritas, la transcripcion de sus diversos cursos orales, asi como diversos articulos menores
relacionados con la tematica de esta investigacion. Desde esta base inicial, el &mbito de la
busqueda se extendid a las publicaciones de estudiosos de Zubiri, las cuales no s6lo han

10 Cf. C. POSE; “La estética en Zubiri”, 483.



20

enriquecido mis propias interpretaciones sino que a la vez me han abierto perspectivas que
en principio me habian permanecido veladas. Tampoco he querido desestimar aportaciones
no estrictamente filosoficas, sobre todo de la psicologia y de la neurociencia, que me han
ayudado a repensar el proceso sentiente zubiriano en dialogo con las lineas establecidas
cientificamente por dichas disciplinas.

Agradecimientos. No queria finalizar la presente introduccion sin agradecer la ayuda
de mi director, Agustin Domingo Moratalla, por quien me he sentido asistido en todo
momento y quien siempre ha estado disponible. También mi gratitud a los diversos
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Zamora. Todos ellos con su consejo y conversacion, me han ayudado a clarificar no pocas
ideas y avanzar por los senderos de la filosofia. No queria pasar por alto la formacion y la
ayuda recibidas desde la Fundacion Zubiri, tanto por las facilidades administrativas para la
consecucion de mis demandas bibliograficas como por las conversaciones mantenidas con
distintos estudiosos de Zubiri, tan sugerentes e instructivas. Por Gltimo, quisiera agradecer
también la ayuda de mi familia, sin cuyo apoyo y paciencia me hubiera sido imposible la
realizacion del presente trabajo. Mi anhelo no es otro que el lector pueda disfrutar
leyéndolo tanto o mas como un servidor lo ha hecho trabajandolo y escribiéndolo. Si esto
ocurriera, me sentiria ampliamente gratificado, y con la esperanza de que lo que en él se
expone pudiera contribuir de alguna manera a la expansién del conocimiento de la filosofia
espafola, asi como a su desarrollo.
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PRIMERA PARTE. REFLEXION ESTETICA EN LA
FILOSOFIA ESPANOLA DEL S. XX

El objetivo de esta primera parte es contextualizar la reflexion estética de Xavier
Zubiri. Como se ha comentado en la introduccion general, los autores que hemos escogido
fueron cuatro. Cémo no, fue inevitable escoger al que fue su maestro durante su época de
formacion, y aun después de ella: me refiero a José Ortega y Gasset (1883-1955). Aunque
en su maduracion filosofica posterior Zubiri se desviara del camino trazado por Ortega, no
se puede dudar ni de la influencia que Ortega supuso para Zubiri, ni del aprecio de éste por
aquél durante su vida. Curiosamente, cuanto mas leo y aprendo de Ortega mas me doy
cuenta de cuantas ideas suyas se encuentran implicitas en el pensamiento zubiriano. Ello
no hace méas que ofrecer consistencia al mismo hecho que Zubiri nos dice, a saber: que
ningun filésofo parte de cero, sino que todos se suben a los hombros de aquellos que nos
precedieron.

También ocupd un puesto de honor la persona que dio un impulso fundamental al
pensamiento filoséfico del siglo XX en nuestro pais: Miguel de Unamuno (1864-1936).
Unamuno fue un pensador cultivado, cuya aportacién a la reflexion espafiola es de
indudable importancia, sobre todo por el momento histdrico-cultural y su modo singular de
hacerlo. No es desde luego un pensador que deje a nadie indiferente.

He de reconocer que Eugenio d’Ors (1881-1954), a quien no conocia en profundidad
previamente, me ha sorprendido gratamente. Y me quedo con ganas de leerlo y estudiarlo
mas en profundidad. Quiza sea una figura de menor relevancia en el &mbito filoséfico, pero
cabe destacar su importancia culturalmente hablando en la Esparia de la primera mitad del
siglo XX.

Por ultimo, optamos por Maria Zambrano (1904-1991), filésofa malaguefia, alumna
tanto de Zubiri como de Ortega. Aungue se trata de una autora que hay que situarla si no a
la sombra de Zubiri si en su estela —independientemente de que logicamente ella
continuara por senderos propios ajenos a los zubirianos—, nos daremos cuenta de que su
filosofia nos va a ser muy util porque ayuda y mucho a clarificar la misma posicion
zubiriana.
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A cada autor se le ha dedicado un capitulo. La dinamica ha sido similar en todos
ellos: ha consistido en realizar una somera introduccion a sus respectivas ideas generales,
apelando a la linea global de pensamiento que subyace a todas ellas. No se tratara de una
mera exposicion, sino que esta aproximacion se hard atendiendo a las caracteristicas
particulares de cada uno, fiel a su obra filosofica y sobre todo presentada en clave estética,
es decir, intentando realizar una lectura de aquello que sea mas afin con el propoésito de
esta investigacion. Acto seguido, se expondran sus respectivos planteamientos estéticos, a
menudo dificiles de separar de su planteamientos filoséficos globales. Y por dltimo, se
hard un balance para reflexionar sobre sus aportaciones estéticas a la luz de sus
posibilidades éticas.

Al final de esta parte se realizard una valoracion conclusiva global, en la que se
propondrd un posible hilvan de conexion con la estética y ética zubirianas, objetivo
primordial de esta investigacion.
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Capitulo 1. Unamuno: agonia y salvacion

El presente capitulo se va a dividir en dos apartados. En el primero de ellos realizo
una introducciéon al pensamiento unamuniano y a su opinion sobre la filosofia y la
reflexion filosofica en general. Unamuno es un autor de sobra conocido. ¢Por qué hablar de
dar unas pinceladas, entonces, a su pensamiento? Simplemente porque creo que asi podré
introducir mejor mi verdadera intencidn, a saber: el matiz estético de toda su reflexion.

En el segundo apartado, trataré el enlace de su planteamiento intelectual con la
estetica filosofica. No me ha importado extenderme un poco en el primer punto, pues creo
que su principal cuestion filosofica enlaza perfectamente con el modo de expresar sus
reflexiones. Quizd en una primera aproximacion se perciba este enlace a causa de su
efusividad y de su temperamento — jquién podria dudar de la relevancia de la estética en
su obral—, pero a poco que uno se introduzca en sus escritos, descubre aspectos de esa
exaltacion del sentimiento que van mucho mas alla de lo puramente pasional. Lo estético
en Unamuno, en efecto, no se reduce a lo sentimental, a la efusividad de sus pasiones, sino
que aun estando fuertemente apoyado en esta dimensién humana, nos conduce a realidades
a las que dificilmente se podrian llegar por otros medios. Y me pregunto: ;no es esta, en
definitiva, la finalidad de la estética filosofica?

1. El acceso a lo vital

Unamuno es un autor dificil de situar en unas categorias determinadas. Por lo demas,
nadie mas alejado que él mismo de este propdsito. Algo que le disgustaba era precisamente
esa necesidad de catalogar, de encasillar tanto a las cosas como a las personas. Como nos
dice Jean Cassou en el comentario que hace sobre su persona en el prologo a la traduccion
francesa de Cémo se hace una novela, al mismo Unamuno «no le gustaria que en un
estudio consagrado a ¢l se hiciera el esfuerzo de analizar sus ideas. (...) La ideocracia es la
mas terrible de las dictaduras que ha tratado de derribar. (...) Unamuno no tiene ideas: es
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él mismo» (CHN, 65)*. Y a propésito de ello, su estilo, no hace sino confirmar esta
afirmacion. Como muy bien ha visto Claveria'?, pese a esta dispersién en su obra, no se
deja de apreciar en ella una auténtica unicidad. ¢Unicidad en torno a qué?

1.1. El ser humano y el filésofo

Toda la reflexion de Unamuno gira en torno a un unico centro: el ser humano. El
hombre es para él, a la vez, «el sujeto y el supremo objeto de toda filosofia» (STV, 9). La
cuestion es de qué hombre habla; ¢acaso no ha sido un tema recurrente a lo largo de la
historia de la filosofia? Si, sin duda; pero el hombre al que se refiere no es el hombre
abstracto en el que han acostumbrado centrarse los pensadores, sino al hombre concreto, al
hombre individual, a ese hombre que podemos ser cada uno de nosotros. No me puedo
resistir a expresarlo con sus propias y famosas palabras, extraidas del comienzo de su Del
sentimiento tragico de la vida:

«El hombre de carne y hueso, el que nace, sufre y muere —sobre todo muere—, el que
come y bebe y juega y duerme y piensa y quiere, el hombre que se ve y a quien se oye, el
hermano, el verdadero hermano» (STV, 9).

Y segln su opinion, ese hombre de carne y hueso, ese hombre concreto, ha sido
descuidado por la reflexion filosofica tradicional. Esta ha tratado al ser humano como se
trata a un objeto, el cual puede ser observado como algo ajeno a uno mismo. Pero, ¢puede
eso ocurrir cuando somos nosotros mismos los objetos de nuestro estudio? ¢Cabe hacer
esta diferenciacion cuando se piensa sobre la persona humana? ;Puede el ser humano
desligarse de su propia condicion cuando se estudia a si mismo?

Precisamente, segun Unamuno, éste es uno de los principales descuidos. El filésofo
pretende realizar su elaboracion filos6fica como si ésta fuera ajena a la de su propia
condicion como ser humano. Su objetivo es legitimo: comprender la vida, comprenderse a
si mismo; pero claro, cuando las personas vienen al mundo, no parten de cero sino que se
encuentran ya instaladas en una determinada situacion historica (social, personal,
temporal,...), que a menudo forma parte del propio inconsciente. La lectura del mundo que
puedan poseer, 0 su comprension de las cosas, no son totalmente originales sino que
responden a unos modos y unas maneras propias de la sociedad en que viven; el modo de

percibir, el universo de significados, las formas de sentir,... todo ello no es algo genuino de

"' A lo largo de cada capitulo, las citas correspondientes a las obras del autor estudiado las
colocaré en el mismo texto atendiendo a las iniciales que en cada caso relacionaré. El resto de citas,
correspondientes a otros autores, las realizaré a pie de pagina para no sobrecargar la lectura. Las
abreviaturas de las obras de Unamuno son las siguientes: STV (Del sentimiento tragico de la vida),
CHN (Coémo se hace una novela), VQS (Vida de don Quijote y Sancho) y PEC (“Prélogo” a la
Estética de B. Croce).

'2 Cf. C. CLAVERIA; “Notas italianas”, 128.
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cada uno sino que hay una parte, quiza la méas relevante, que depende del contexto en el
que cada uno nazca®3. ;Cémo atender todo ello desde la Gnica y estricta razén? ;No habré
precisamente algo previo desde lo cual se razone?

«Nuestra filosofia, esto es, nuestro modo de comprender o de no comprender el mundo y
la vida, brota de nuestro sentimiento respecto a la vida misma. Y ésta, como todo lo
afectivo, tiene raices subconscientes, inconscientes tal vez» (STV, 10)*.

Intentar comprender al ser humano desde la razdn es poco menos que insuficiente
para Unamuno. ¢Acaso el ser humano no es también un animal afectivo o sentimental?™
¢Acaso el mismo filésofo que filosofa, que hace filosofia, no es un hombre que vive, y
siente, y come, y duerme? Esta es una de las grandes criticas que realiza Unamuno a la
filosoffa de su tiempo: su reduccion a lo estrictamente racional'®. Y aquellas personas que
no piensan mas que con el cerebro no son hombres, sino definidores:

«Si un filésofo no es un hombre, es todo menos un filésofo; es, sobre todo, un pedante, es
decir, un remedo de hombre. (...) Pero la filosofia, como la poesia'’, 0 es obra de
integracion, de concinacién, o no es sino filosoferia, erudicion pseudofiloséfica» (STV,
19).

El sabia que no era un filésofo, y no queria engafiar a nadie (cf. STV, 98). Pero ello
no nos debe llevar a pensar que no sabia de lo que hablaba. Su pasién por saber fue una
constante en toda su vida. «El mismo ha hablado de su ‘voracidad intelectual’, de su ‘deseo
de saberlo todo’, de su ‘ardor por la lectura’, que no le abandond jamés»™® (desde luego,
esa es la sensacion que da cuando se lee su Del sentimiento tragico de la vida, por
ejemplo). Su preocupacion radical era si desde una postura meramente racional podia la
filosofia hacerse cargo de la verdadera problematica del ser humano, la auténtica cuestion
fundamental.

1.2. La cuestion fundamental

¢Y cual es la verdadera problematica del ser humano? Unamuno la hacia descender
al plano de lo concreto. (Y en qué consistia? En lo que va a ser de nosotros tras nuestra

13 Clara alusion a la hermenéutica filosofica.

" Me gustarfa llamar la atencion sobre la importancia que otorga Unamuno a lo afectivo en
referencia a como estamos situados ante la vida, y las claras repercusiones que ello pueda tener en
todas nuestras acciones.

S Ante la clasica definicion del hombre como animal racional, Unamuno nos dice: «no sé por
qué no se haya dicho que es un animal afectivo o sentimental» (STV10).

'® Hay que decir que la vision que tiene de la reflexion racional viene claramente influida por la
filosofia positivista y racionalista que ocupa su tiempo —finales del siglo XIX y principios de
XX—.

" Simplemente destacar ese paralelismo que realiza entre filosofia y poesia, y que més tarde
comentare.

'8 CH. MOELLER; Literatura del siglo XX, 66-67.
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muerte. Estd muy bien especular sobre la inmortalidad o mortalidad, sobre la existencia o
no de otra vida,... pero ;qué va a ser de nosotros, personas de carne y hueso, cuando nos
muramos? Para €l sélo cabe preocuparse «del Unico problema vital, del que méas a las
entrafias nos llega, del problema de nuestro destino individual y personal, de la
inmortalidad del alma» (STV, 11).

Y este es el verdadero motivo de la filosofia: se filosofa, «(...) porque no quiero
morirme del todo, y quiero saber si he de morirme o no definitivamente. Y si ho muero,
¢qué serd de mi?; y si muero, ya nada tiene sentido» (STV, 33).

¢Se puede atender a esta preocupacion con las herramientas estrictamente filosoficas,
tal y como las entendia Unamuno? Seguramente no, porque la cuestion no es razonar sobre
si la inmortalidad es posible o no, si es razonable o no; la cuestion es que... jyo no me
quiero morir! EI mismo hombre fil6sofo que filosofa, antes que filésofo es hombre, y como
tal tampoco se quiere morir. El problema es que el filésofo, tal y como desarrolla su
cometido, no puede sino abstraer, clasificar, sistematizar,... y todo ello le aleja de la
cuestion fundamental, de la propia vida:

«El sistema —que es la consistencia— destruye la esencia del suefio y con ello la esencia
de su vida. Y, en efecto, los filésofos no han visto la parte que de si mismos, del ensuefio
gue ellos son, han puesto en su esfuerzo por sistematizar la vida y el mundo de la
existencia. No hay més profunda filosofia que la contemplacion de cémo se filosofa»
(CHN, 84).

El filésofo se suele centrar en lo meramente racional, olvidandose de todo lo demas.
¢Y es esta manera de actuar verdaderamente humana? Para nuestro autor no: «qué
aberracion y no otra cosa es el hombre mera y exclusivamente racional» (STV, 81). Este
hombre racionalista nunca sabra lo que es la felicidad, «que es una cosa que se vive y se

siente, y no una cosa que se razona y se define» (STV, 80).

Ademas, «;serd posible acaso un pensamiento puro, sin conciencia de si, sin
personalidad?» (STV, 35). Démonos cuenta de que esta cuestion es verdaderamente
profunda y muy interesante a la par. Ha sido comun buscar el saber, la verdad, como algo
ajeno a nosotros, como algo que esté ahi, independiente del propio ser humano, el cual no
tiene mas que acercarse caminando en la direccion correcta. Pero, ¢no interviene
continuamente el propio ser humano en aquello que pretende conocer?, ¢acaso hay una
tnica verdad a la cual todo ser humano pueda llegar? EI mismo se pregunta:

«;Es solo verdadero lo racional? (No habra realidad inasequible, por su naturaleza
misma, a la razén, y acaso, por su misma naturaleza, opuesta a ella? ;Y coémo conocer esa
realidad si es que solo por la razon conocemos?» (STV, 117-118).

Este es el problema.
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1.3. Los limites de la razéon

La razén no puede conocer el problema como el deseo vital que se nos presenta.
«Racionalmente carece de sentido hasta el plantearlo» (STV, 87). Aqui es donde hay que
encuadrar su verdadera critica a la razon y a lo racional, y es que no todo en la vida es pura
razén, ni toda razon es pura. Cuando dice que racionalmente no tiene sentido plantear este
problema que nos propone nuestro deseo vital, no quiere decir que sea algo que vaya en
contra de la razdn, sino que no puede resolverse bajo sus parametros, que es diferente. Es
algo —nos dice— que esta fuera de sus limites, y por ello le Ilama tanto irracional, como
sobrerracional o infrarracional o contrarracional (cf. STV, 83). Ahora bien, los esfuerzos
por expresar lo irracional —en este sentido— no tienen por qué carecer de racionalidad.

Para atender esta cuestidn, no cabe plantearsela sino bajo otros parametros. ¢Cuéales?
Pues los pardmetros de la vida, pardmetros a los cuales atienden también todos estos
pensadores que él critica, aunque ni ellos mismos sean conscientes: «como el pensador no
deja, a pesar de todo, de ser hombre, pone la razén al servicio de la vida, sépalo o no»
(STV, 92). Porque el filésofo no deja de ser un hombre de carne y hueso, y filosofa no sélo
con la razén, sino también con la voluntad y con el sentimiento. Y si filosofa lo hace para
algo mas que para filosofar, lo hace para vivir. «Y haga lo que quiera, filosofa, no con la
razon solo, sino con la voluntad, con el sentimiento, con la carne y con los huesos, con el
alma toda y con todo el cuerpo. Filosofa el hombre» (STV, 29-30)*°.

La cuestion no es tanto sobre qué se filosofa, sino para qué. ;La verdad por la verdad
misma? El filésofo es hombre de carne y hueso, y filosofa con la razén, con la voluntad y
con el sentimiento; y para algo mas que filosofar: filosofa para vivir. Un ser humano
integral implica un filésofo integral. Y como dice él, un filésofo que no es un hombre
integral no es filésofo: es un filosofero.

Esto nos lleva al gran problema de la filosofia, a su problema més tréagico: «el de
conciliar las necesidades intelectuales con las necesidades afectivas y las volitivas» (STV,
20). De aqui es de donde surge el sentimiento tragico de la vida: de que todo lo racional
parece ser antivital, y todo lo vital antirracional. La gran preocupacion unamuniana es
como poder articular toda esta problematica. El es perfectamente consciente de que para
poder expresarse, comunicarse, no cabe sino utilizar el lenguaje, conceptos,... esto es,
recurrir a herramientas racionales. Pero, ¢como utilizar elementos racionales para explicar
algo que cae fuera de su &mbito?, ;como racionalizar lo irracionalizable? La razon, por su

propia naturaleza, tiende a clasificar la realidad, a reducirla a conceptos, entidades,... Pero

19 Se puede tener muy desarrollado el intelecto, y poco la afectividad o la voluntad. O como él
nos dice, « (...) puede uno tener un gran talento, lo que llamamos un gran talento, y ser un estipido
del sentimiento y hasta un imbécil moral. Se han dado casos» (STV, 20).
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esto va contra la propia vida: todo lo que vive cambia, evoluciona en cada instante,... se le
escapa a la razon.

«Y no hay nada gue sea lo mismo en los momentos sucesivos de su ser. (...) La mente
busca lo muerto, pues lo vivo se le escapa; quiere cuajar en témpanos la corriente
fugitiva, quiere fijarla. (...) ;Como, pues, va a abrirse la razon a la revelacion de la vida?
Es un tragico combate, es el fondo de la tragedia, el combate de la vida con la raz6n»
(STV, 73).

La tragedia es este combate entre vida y razén, pues necesitamos de ella de la l6gica
para pensar, para hablar,... El problema ha sido hacer de la razén la duefia del ser humano,
de manera que este ser humano se ha convertido en su esclavo, en su prisionero, y «ha
querido siempre ponerla al servicio de sus anhelos, y sobre todo del fundamental anhelo»
(STV, 74). La razdn llevada al limite no puede llegar sino al escepticismo; no puede ir mas
alla de si misma. Su comprension de las cosas no deja de ser una construccién que no se

puede contrastar con nada.

1.4. La puerta de la salvacion

Se llega asi al fondo del abismo en el cual se encuentran, por un lado, nuestro afan de
inmortalidad, nuestro anhelo de vivir y de saber; y por el otro, el escepticismo al que aboca
la racionalidad pura. Pero esta encrucijada no tiene por qué llevarnos al nihilismo, a la
desesperacion, sino que es un paso previo del que puede surgir la vida. Es més, segun él,
‘es’ el paso previo para poder llegar a la vida, es el Unico camino para poder plantearse las
cuestiones Gltimas, que en su caso particular encuentran un barrunto de respuesta en
Dios?°. La congoja, no es miedo y a la vez es mucho mas que una duda: es la puerta de
acceso a la esperanza.

«El miedo, si, y sélo el miedo a la muerte y a la vida nos hace no ver ni oir a derechas;
esto es, no ver ni oir hacia dentro en el mundo sustancial de la fe. EI miedo nos tapa la
verdad, y el miedo mismo, cuando se adensa en congoja, nos la revela» (VQS, 242).

20 Aunque entiendo que no cabe abordar aqui el tema de Dios en Unamuno, he creido oportuno
mencionar la que creo que es su idea clave de la fe, dado que a menudo se ha discutido sobre si
Unamuno era un hombre creyente o no, si era catélico o no. Para nuestro autor, no se trata de creer
en un Dios légico o racional, sino que cuando este Dios ha muerto, cuando el ser humano se da
cuenta de que ese no era Dios sino ‘su’ idea de Dios, da paso a la fe en otro Dios, en el Dios
cordial, vivo, en el Dios verdadero. El primero es el Dios de los que viven sin pasion de animo, sin
congoja, sin incertidumbre, que se conforman con sobrevivir en vez de vivir. El segundo es el de
los que se enfrentan valientemente a la tragedia de la vida, el de los que buscan verdaderamente
respuestas, el de los que no se conforma con la idea que se hayan podido hacer de El (cf. STV, 142-
147). Se percibe claramente la influencia de Kierkegaard, autor a quien alude con cierta frecuencia.
En definitiva, entiende que no hay fundamento més sélido para la moral que la moral catdlica,
aungue segun su opinion, con cierta frecuencia yerra en los medios que conducen a ella (cf. STV,
197).
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Puede ocurrir que el hombre filésofo, como cualquier otro ser humano, no se haya
hecho cuestion de ello. Ciertamente cabe esta posibilidad, aunque como nos dice Moeller,
«para Unamuno, esta ausencia de pensamiento mistico es prueba de incultura»®. No se
trata de tener fe en Dios 0 no, sino de ser un hombre espiritual, religioso, en el sentido de
plantearse seriamente esas cuestiones vitales que competen a todo ser humano por el
simple hecho de vivir. EIl hecho de plantearselas adecuadamente conlleva el esfuerzo de
responderlas, esfuerzo que repercutira positivamente en nuestras vidas:

«No puede tenerse por verdaderamente hombre quien no haya por lo menos pasado por
un periodo sinceramente religioso, que, aun cuando pierda su perfume, su oculta savia le
vivificara. Los pensamientos mas profundos no son los que brotan en formulas concretas,
sino los que, como nubes, se forman en el cielo con los vapores que exhalan los
corazones puros, y bajan luego, en dulce orvallo, a rociar a los espiritus humildes»?.

No se trata de encontrar respuestas concretas, sino de adquirir una actitud de vida
fruto de la cual se obtiene no tanto el conocimiento como la sabiduria. Efectivamente, cabe
la opcién de ahogar el sentimiento tragico de la vida, pero eso no es sino vivir en una
mentira.

«Los hombres felices que se resignan a su aparente dicha, a una dicha pasajera, creeriase
gue son hombres sin sustancia, o, por lo menos, que no la han descubierto en si, que no se
la han tocado. Tales hombres suelen ser impotentes para amar y para ser amados, y viven,
en su fondo, sin pena ni gloria» (STV156).

Al modo de la desesperacion kierkegaardiana, la congoja no es sino el trampolin para
acceder a lo méas hondo y eterno. No confundamos la congoja con el dolor, con el
sufrimiento, pues la congoja no es unicamente un dolor. En el dolor hay grados, desde los
mas aparentes hasta los mas profundos. Este ltimo es el caso de la congoja, «algo mucho
mas hondo, mas intimo y mas espiritual que el dolor» (STV, 156).Y es desde esta congoja
desde la cual se puede acceder al verdadero amor.

Al final, se trata de una eleccion: elegir la dicha pasajera, superficial, de la vida
aparente,... o elegir la vida tragica, la congoja profunda, que nos abre las puertas a la
verdadera vida y que «no nos lleva a otra dicha que a las del amor mismo, y su tragico
consuelo de esperanza incierta» (STV, 156). Porque hay algo mas congojoso que esta
congoja, y es el espanto, el terrible espanto, de sentirse sin lagrimas y sin dolor. Quiza por
ello afirma que no hay mal mas terrible que el acomodamiento, el adormecerse en esa
rutina en la que parece que todo va bien pero que nos aleja de nuestra verdadera esencia, y
por la cual perdemos la conciencia para no recobrarla.

2! CH. MOELLER; Literatura del siglo XX, 65, nota 5.
22 M. bE UNAMUNO; Recuerdos de nifiez y mocedad, col. Austral, ed. Espasa-Calpe, Buenos
Aires (cit. en CH. MOELLER,; Literatura del siglo XX, 64-65).
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«Es la congoja lo que hace que la conciencia vuelva sobre si. EI no acongojado conoce lo
gue hace y lo que piensa, pero no conoce de veras que lo hace y lo piensa. Piensa, pero no
piensa, y sus pensamientos son como si no fueran suyos. Ni él es tampoco de si mismo. Y
es que solo por la congoja, por la pasion de no morir nunca, se aduefia de si mismo un
espiritu humano» (STV, 160).

Gracias a la congoja podernos aduefiarnos de nosotros mismos; y esa consciencia se
debe traducir en un esfuerzo por acercarnos al otro y a nuestra sociedad®®, descendiendo
del hecho tedrico a la vida préactica, haciendo cada uno aquello que esta llamado a hacer y
que si él no lo hace quedara sin hacer, de manera que «no pueda llenar otro el hueco que
dejamos al morirnos» (STV, 199).

2. Relacion con la estética

2.1. Los modos del mensaje

Unamuno era consciente de que habia algo que queria decir, algo que pese a estar en
la conciencia de las personas —quiz& en la inconsciencia— no se estaba diciendo.Méas
exacto seria decir que ‘necesitaba’ decirlo, o que era su obligacion, pues no de otra manera
entendia él su labor intelectual, o su vida. Ese sentimiento de mensajero es en él una
preocupacion constante, esa vocacion de enviado para transmitir a los hombres una verdad
que no estaban escuchando porque nadie se la estaba diciendo. Muestra de este sentimiento
son las siguientes palabras que le dirige al Quijote:

«Cosa tan grande como terrible la de tener una mision de que sélo es sabedor el que la
tiene y no puede a los demés hacerles creer en ella: la de haber oido en las reconditeces
del alma la voz silenciosa de Dios, que dice: ‘tienes que hacer estoy», mientras no les dice
a los demas: «este mi hijo que aqui veis tiene esto que hacer’. Cosa terrible haber oido:
‘haz eso; haz eso que tus hermanos, juzgando por la ley general que os rige, estimaran
desvario o quebrantamiento de la ley misma; hazlo, porque la ley suprema soy Yo, que te
lo ordeno’ (VQS, 189).

En uno de sus poemas, en el dedicado a la campana de Fuenterrabia, destacan en este
sentido sus ultimos cuatro versos:

«jHazme, Sefior, tu campana, / campana de tu verdad, / y la guerra de este siglo / me dé
en tierra eterna paz!» (CHN, 90).

Aquello que queria transmitir no era una alegre ocurrencia de alguien ajeno a su
tiempo. Estaba perfectamente al tanto del saber que pululaba en su entorno intelectual. Sin

embargo, ese ‘saber’ se dejaba en el tintero algo verdaderamente importante, vital... y
Unamuno sentia la necesidad de ser una voz diferente, porque las herramientas que

% No es Unamuno alguien despreocupado de su sociedad.
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utilizaba el pensar de su tiempo —a su juicio— no eran las adecuadas para atender al
problema radical del ser humano, de cada ser humano.

Aqui es donde hay que buscar el motivo que le llevo a su produccion literaria, sobre
todo novelesca, pero también poética y dramatica. Para él, la novela constituia una manera
diversa a la meramente racional para decir o hablar sobre las cuestiones verdaderamente
vitales del ser humano. Y ello no tratandola directamente en sus escritos, sino creando una
especie de atmosfera, de ambito, en el que el lector se pudiera sumergir, y a una con el
propio autor compartir esa dindmica vital que promueve precisamente atender a lo nuclear
de nuestra vida. En palabras de Marias:

«Se podria también decir, con no menor razon, gque toda la obra de Unamuno excede y
trasciende de la poesia y de la literatura, en general. A la primera ojeada se advierte que
no hay en ella un mero propdsito estético: los versos o las novelas de Unamuno ‘quieren
decir’ algo»®.

En este texto de Marias llama la atencion la alusion que hace a la estética,
reduciéndola a ese mero proposito del arte por el arte, parece ser. Ahora bien, ¢es éste el
verdadero aspecto de la estética filosofica? ¢Se trata Gnicamente de una reflexién sobre lo
bello, en la medida en que se ajuste mejor 0 peor a unos canones, o aun peor, se trata de
una mera produccion artistica? Quiza ésta ha sido una interpretaciéon comdn en la historia
de la filosofia; pero, ¢se refiere la estética filosofica solo a eso? La estética puede
ofrecernos mucho mas. La estética puede descubrirnos nuevos aspectos, puede abrirnos a
nuevos ambitos de realidad que dificilmente serian accesibles por otras facultades humanas
—como la mera razon—. ¢Acaso no es ésta precisamente la denuncia constante que
Unamuno hace a los ‘filosoferos’ que hacen ‘filosoferia’ en vez de verdadera filosofia?

El mismo Marias confirma esta posibilidad un poco més adelante (aunque no la
asocie con la estética filosofica), cuando nos habla de lo que Unamuno quiere hacer con
sus escritos: no se quiere quedar en ellos, sino remitirnos a algo mas alla que no es sino su
verdadero mensaje:

«Lo que Unamuno quiere decir en esos escritos lo dice valiéndose de medios poéticos,
novelescos, teatrales, en suma, literarios, aunque eso, lo dicho, tenga una dimensién que
trascienda de la esfera en que se mueve la literatura.

Tanto es asi que para Unamuno la literatura o la poesia se convertian en una
verdadera forma de filosofar, hasta el punto que llegaban a confundirse, no eran sino lo

mismo: «(...) porque poeta y filésofo son hermanos gemelos, si es que no la misma cosa»
(STV, 14).

4], MARIAS; Miguel de Unamuno, 41.
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2.2. Croce o la liberacién de la norma

Unamuno estuvo interesado por la estética filos6fica. Si habia alguna disciplina
filoséfica que le fuera afin, ésta era sin duda la estética. Cabe destacar en este sentido la
Estética de Benedetto Croce, cuyo prélogo a la traduccion espafiola escribio. Para
Unamuno, la obra del italiano supuso un soplo de aire fresco en el espeso mundo de la
filosofia, pues partia de una idea central como es la ausencia de reglas a las que los artistas
deban sujetarse, idea que él mismo no hace mas que ratificar en su produccion literaria e
intelectual. La obra de Croce serd para él distinta, «porque la Estética de Croce, no a pesar
de ser una obra robusta y segura filosofia, sino precisamente por serlo, es una obra
fuertemente liberadora y sugestiva para un artista, una obra revolucionaria (...)» (PEC,
718).

Este sentimiento de liberacion, de independencia, le fue sumamente atractivo; y
entendia que permitia a los artistas alcanzar una mayor conciencia de su independencia
artistica. Esta independencia, por su parte, no implicaba abandonarse a las meras
ocurrencias, a la estética por la estética, ya que las intuiciones del artista no son sino
consecuencia de un mundo interior: para Croce, «la expresion es, ante todo, expresion
interior antes de ser comunicada» (PEC, 722).

En la obra de Unamuno, o en lo que segun Claveria podriamos aventurarnos a llamar
‘estética’ unamuniana®®, se refleja perfectamente esa actitud de liberacion. En palabras del
mismo autor, la actitud de Unamuno es,

«(...) negadora de preceptos y de reglas, y coincide con la tendencia croceana de no dar
una preceptiva, de no definir en particular obras de arte ni expresiones artisticas concretas
y si de atenerse tnicamente a los resultados de la creacion literaria»?’.

Esta liberacion de la norma no es caer en una mera arbitrariedad, sino que «es para
Ilevarnos a conciencia de la ley de la expresion, de la ley de la vida artistica, y asi nos
libera, ya que la libertad no es sino la conciencia de la ley frente a la sumision de la regla
impuesta» (PEC, 721). Todos los que se someten a la regla,

«(...) son los definidores los que infestan de pedanteria la estética y la preceptiva
artistica; son los que no logran acabar de comprender, 0 mas bien de intuir, que solo se

% Aunque él mismo afirma lo contrario en las palabras iniciales del prélogo al que a
continuacion me refiero: «Confieso contarme en el nimero de aquellos a quienes les atraen muy
poco o nada los tratados de Estética, y mas si son de filésofos» (PEC, 717). Quiza responda esto a
una de esas contradicciones tan frecuentes en él, o al hecho de que incluyera la estética en la
filosofia, y la falta de confianza que tuviera en ésta refluyera hacia aquélla. Lo digo en base a que,
como se vera a continuacion con la obra misma de Croce o con la de Schopenhauer, en mi opinion
si que mostraba un interés por esta disciplina filoséfica.

%% Cf. C. CLAVERIA; “Notas italianas”, 126.

?" Ibidem, 127.
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definen los conceptos, y que la expresion artistica, lo absolutamente individual y
concreto, lo vivo, es indefinible» (PEC, 721).

Libre no seria aquél que actda arbitrariamente, sino el que puede vivir ajeno a una
sumision a las normas porque se sabe inmerso en la ley a la que se debe.

2.3. Schopenhauer y lo trascendente

En este enfoque trascendente del arte —en el caso de Unamuno concretado en la
literatura—, se puede percibir asimismo la influencia de Schopenhauer®. Este pensador
fue el unico autor importante de la filosofia alemana de la ilustracion del s. XIX que
tradujo, fijandose especialmente en su estética. Nos decia que no podemos conocer al
mundo, sino que a lo méas que podemos llegar es a su representacion fenoménica. Lo unico
que podemos conocer es que hay algo, un entendimiento, que conoce al mundo. Sin
embargo, hay algo que aprehendemos de forma mas profunda e inmediata, y es el hecho de
que vivimos. Para el autor aleman toda esta vivencia se engloba bajo el amplio concepto de
voluntad®. Voluntad es en primera instancia el ansia de vivir del ser humano, su querer
ser; y en este sentido es extrapolable a toda la naturaleza, la cual también se manifiesta
como queriendo ser. Pero también hay que entender voluntad como todo aquello que se
refiere a la actividad humana: esperar, desear, amar, odiar,... Se podria decir asi que para
Schopenhauer la vida humana es voluntad. Sin embargo, el hombre presenta una
permanente insatisfaccion, pues nunca llega a ser lo que le gustaria. De ahi el pesimismo
que caracteriza a toda su obra. Y lo paraddjico es que a pesar de esta situacion, el hombre
se aferra a la vida. Pero se aferra de forma egoista, buscando su propia salvacion; salvacion
gue encontrard mediante la via artistica. Gracias al arte, lo interesado de la accion humana
se transforma en desinterés, pura contemplacién, y pura comunicacion de ese
conocimiento. Ello conducira a un olvido del egoismo individual, a su negacién para
acceder asi al desinterés que se encuentra en la pertenencia metafisica a la unidad
cosmica™.

Se pueden apreciar los paralelismos y diferencias entre el filosofo aleman y el
espanol. Entre ambos enfoques hay a nivel global una diferencia radical: si bien en ambos
hay cierta dosis de pesimismo, en Unamuno ese pesimismo no es sino un paso intermedio,

% En lo que sigue me referiré al articulo de P. Ribas, y a algunos pasajes de STV.

» A mi juicio, esta idea dejo una gran huella en Unamuno. Por ejemplo, se pueden encontrar
innumerables pasajes de VQS que hacen alusion a esta idea (cf. 283, 286, 318, 319, 352, 450). En
STV, por ejemplo, nos dice también que «(...) ser es obrar y s6lo existe lo que obra, lo activo, y en
cuanto obra» (STV, 114).

%0 Segin Unamuno, fue precisamente su falta de sentido social e histérico, su falta de verdadera
preocupacién por la humanidad, la que le impidi6 personificar esa ‘unidad cosmica’ en una
Voluntad total y colectiva: la Voluntad del Universo, que para nuestro autor no es sino la voluntad
divina (cf. STV, 114).
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un estadio para, desde la congoja, llegar a la esperanza. De hecho, él mismo llega a
confesar que lo que él tiene no es un verdadero pesimismo. El verdadero pesimista, el
hombre desesperanzado, es el que ni siquiera llega a hacer nada por salir de su
desesperacion; a diferencia de él mismo, que realiza denodados esfuerzos por superar la
congoja que le envuelve.

También a diferencia del aleman, no busca esa especie de ‘disolucion’ de todo
individuo en la unidad césmica, ese alejamiento de la vida mundana sufriente y dolorosa,
sino que la preocupacion del espafiol es individual y concreta, es tanto por si mismo como
por su ‘hermano’, por todos los ‘hermanos’ con los cuales queda constituido el género
humano (no en abstracto); y es en esta vida. ¢Qué es toda su produccidn literaria, toda su
preocupacion por su Espafia, sino una muestra de esa preocupacion que late en el fondo de
su corazon? «Con todo lo cual creo a-sistir a mis préjimos, a mis hermanos, a mis
cohombres, a que se encuentren a si mismos y entren para siempre en la historia y hagan su
propia novela» (CHN, 81).

Retengamos tres ideas:

- La consideracion del orden conceptual y Idgico como insuficiente para ofrecer
un conocimiento verdaderamente pleno para el ser humano. El concepto
podra ser Util y necesario a la ciencia, pues reduce la variedad a unidad y
contribuye al saber cientifico, pero es estéril para otro tipo de conocimiento.

- El papel del arte como remisor a otro tipo de realidades que se le escapa al
conocimiento racional. Para Schopenhauer, el artista trabaja «por mero
sentimiento y sin conciencia, més todavia, por instinto»*. El arte se erige
asi en puerta de acceso al ‘en si’*, adquiriendo una dimensién metafisica:
«alli donde fracasa la ciencia y la filosofia en cuanto sometidas al principio
de razoén suficiente, triunfa el arte por escaparse de este principio»®®. Acaso
sea esta la intencién de Unamuno en toda su produccion literaria.

- La insustancialidad de la realidad conocida al tratarse de una mera
representacion, una manifestacion de algo que esta ‘al otro lado’. El autor
espafiol juega con esta insustancialidad en sus novelas, intercambiando la
ficcion con la realidad, dotando de vida a sus personajes literarios (caso
palmario es el de su Augusto Pérez). Unamuno apela al suefio no como
contraposicion a la vigilia, sino como forma de explicar la realidad, como

31 Cit. en P. RIBAS; “Unamuno y Schopenhauer”, 108.

2 El “en si’ que no es otra cosa para el aleman que la voluntad (muy en la linea espinoziana de
Unamuno).

% P. RiBAS; Op. cit., 108.
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metafora de lo que es la vida, como explicacion de lo que es la realidad del
ser humano.

2.4. Espinozay la perseverancia

En todo su planteamiento, y en una linea muy similar a la de Schopenhauer, se
percibe una influencia de Espinoza, tal y como nos lo explica en las paginas iniciales de su
obra mas filosofica (Cf. STV, 13-14). La esencia de las cosas es la perseverancia en su ser,
el esfuerzo con que cada una trata de perseverar en ser lo que es. Y el ser humano también
participa de esta condicion:

«Quiere decirse que tu esencia, lector, la mia, la del hombre Espinoza, la del hombre
Butler, la del hombre Kant y la de cada hombre que sea hombre, no es sino el conato, el
esfuerzo que pone en seguir siendo hombre, en no morir» (STV, 13).

Es nuestra verdadera esencia el anhelo de querer seguir viviendo, de no querer morir.
Esta idea de perduracién, como ya hemos visto, es clave en el pensamiento de Unamuno, y
es la que le lleva por un lado a dar especial relevancia a sus personajes ficticios para
transmitir su mensaje en referencia al ser humano, y por el otro a mostrar una
descontextualizacion de sus historias precisamente para destacar al protagonista y restarle
importancia a todo lo que le rodea (recordemos la idea del mundo como representacion de
Schopenhauer).

No se trata Unicamente de reflejar en sus personajes el comportamiento del ser
humano; no se trata de mostrar cbmo es un hombre de carne y hueso mediante un
personaje de ficcion. Es otra cosa. Lo que quiere hacer Unamuno es reivindicar la
existencia humana, difuminando la relevancia de la existencia de las demés cosas, de
manera que el ser humano se convierte asi, como sus personajes literarios, en algo ficticio,
descontextualizado, que flota sobre su propia vida, una vida que es suefio. Es la facticidad
del ser. No se trata, al modo de Calderdn, de que seamos seres reales que viven una vida de
ensuefo; de lo que se trata es de que, al modo de Shakespeare, nosotros mismos somos
también suefio, «suefio que suefia» (STV, 37). Lo que intenta es describir lo que es la
personalidad humana, y su despliegue a lo largo de eso tan dificil de expresar, de
conceptuar, de apresar, como es la existencia. Por ello no es tan importante la meta como
el proceso.

U. Jugo de la Raza refleja perfectamente esta idea. El personaje central de Como se
hace una novela no es sino el mismo Unamuno, como €l mismo nos dice, (cf. CHN, 95), y
sus vericuetos no son sino reflejo de los de una vida real, y por ende, la de cualquier
persona concreta: los personajes somos nosotros, y la novela nuestra vida. La novela se
erige asi en un nexo de union entre el novelista y el lector:
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- El novelista, porque se dice a si mismo en lo que escribe, todo escrito suyo es
autobiografico. «Si, toda novela, toda obra de ficcion, todo poema, cuando
es vivo, es autobiografico. Todo ser de ficcion, todo personaje poético que
crea un autor hace parte del autor mismo» (CHN, 91).

- El lector, porque se lee a si mismo leyendo la obra del novelista. «Nuestra obra
es nuestro espiritu y mi obra soy yo mismo que me estoy haciendo dia a dia
y siglo a siglo, como tu obra eres ti mismo, lector, que te estas haciendo
momento a momento, ahora oyéndome como yo hablandote» (CHN, 139).

Puede ocurrir que no sea asi, y que haya escritores y lectores que ni se acerquen a lo
gue es una novela: los primeros porque no saben «amasar con su sangre y su carne un libro
gue se coma, sino escribirlo con tinta y pluma» (CHN, 81); y los segundos porque «no
saben comerse libros ni salirse de si mismos» (CHN, 83). Esto es lo que le ocurria en un
principio a Jugo de la Raza, que se aburria soberanamente porque no habia hecho de su
vida una novela, porque no vivia apasionadamente el problema de toda existencia; leia sin
leer, vivia sin vivir.

«Cuando un libro es cosa viva, hay que comérselo, y el que se lo come, si a su vez es
viviente, si estd de veras vivo, revive con esa comida» (CHN, 73). «Y todo lector que sea
hombre de dentro, humano, es, lector, autor de lo que lee y esta leyendo» (CHN, 139). Este
y no otro es el motivo de toda novela:

«¢Por qué o sea para qué se hace una novela? Para hacerse el novelista. ;Y para qué se
hace el novelista? Para hacer al lector, para hacerse uno con el lector. Y sélo haciéndose
uno el novelador y el lector de la novela se salvan ambos de su soledad radical» (CHN,
150).

Como dice Julian Marias, Unamuno en su novela «nos pone en contacto con esa
verdadera realidad que es el hombre»®*. No se trata de definir esa realidad conceptualmente
partiendo de unos esquemas previos —los dados en una determinada época—, sino de
describirla en su mas profundo devenir, como la realidad de un ser existente que alcanza su
plenitud en aquello que més valor ofrece a su existencia y que para Unamuno no es sino el
amor. Lo que da valor a la vida no son las cosas pasajeras, sino aquello que plenifica la
existencia del hombre, su devenir, su actuar, y esto es el amor.

El objetivo de Unamuno es sumergir al lector en un mundo literario, que no es otro
que el mismo mundo real. De una manera atmosférica intenta transmitir a la persona que lo
lee aquello mismo que él estd viviendo. No se trata de explicar con palabras, sino de
posibilitar que paulatinamente el lector pudiera sentir lo mismo que sentia él cuando

%J. MARIAS; Miguel de Unamuno, 93.
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escribia; de posibilitar que poco a poco el lector se pudiera ubicar en su mismo cuadro de
coordenadas.

Quizé fuera este el motivo por el que Unamuno diera el salto a la poesia, pues los
recursos poéticos, mas evocadores, parecen mas adecuados para transmitir todo este
universo interior. Los problemas existenciales, tratados por la poesia, se transforman. La
poesia es capaz de expresar algo que se desvaneceria si se utilizara la prosa. No se trata de
una mera transmision de sentimientos, sino de provocar, como dice el mismo Marias, «mas
gue un estado de &nimo, un temple»®, que es conseguido mediante el empleo de los
recursos estilisticos propios de la poesia tales como la continua repeticion de una misma

idea, la carencia del verso, el ritmo del poema,...

La poesia de Unamuno es una poesia muy pensada, muy profunda. Es un modo
sentimental de expresar un pensamiento, un modo conceptual de expresar un sentimiento.
Unamuno pretende mediante ese ‘contagio’ espiritual, comunicar lo mas hondo y profundo
de sus preocupaciones y de su saber. Como nos dice Cassou, «la poesia no es para él ese
ideal de si misma» (CHN, 67), sino una necesidad de clamar en forma lirica sus mas
profundos pensamientos, ante la imposibilidad de realizarlo adecuadamente en prosa.

3. La salvacion desde la agonia

En Unamuno hay dos grandes cuestiones. La primera es el problema radical de toda
existencia humana: la perduracion, qué sera de cada uno de nosotros cuando nos muramos.
Y la segunda, como poder tratar la primera, cdmo pensarla, como comunicarla. Nuestro
pensador no escatimara esfuerzos en ninguna de las dos tareas. Si no fuera asi, si no
hubiera trabajado ambas, la vida no le valdria la pena. Porque no se trata de pensar los
problemas humanos... y ya estd. Se trata de pensar para vivir, se trata de pensar estos
problemas para aplicar los resultados de esas reflexiones en nuestras propias vidas, y en las
vidas de nuestros hermanos. Se percibe claramente una preocupacion por cada ser humano,
con quien comparte algo mas que una mera convivencia. Entre todos los hombres hay algo
comun, y asi lo expresa en estas bellas palabras:

«Y si nos llegamos a comprender mutuamente, a prendernos conjuntamente, ¢no es que
he penetrado yo en la intimidad de tu pensamiento a la vez que penetrabas tu en la
intimidad del mio y que no es ni mio ni tuyo, sino comdn de los dos? ¢(No es acaso que
mi hombre de dentro, mi intra-hombre, se toca y hasta se une con tu hombre de dentro,
con tu intra-hombre, de modo que yo viva en ti y td en mi?» (CHN, 139-140).

Lo importante para €l es precisamente lo que no se puede expresar, lo inexpresable.
Porque lo expresable, por su propia naturaleza, destruye la esencia de la vida. Para atender

% |bidem, 158.
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debidamente esta paradoja Unamuno apela a un cambio de esquemas, apoyado en las ideas
de Croce. El problema es nuestra dificultad caracteristica para poder cambiar nuestros
modos de pensar: «rompernos un habito de pensar, una vieja asociacion de ideas, es como
desgarrarnos la carne del espiritu» (PEC, 722).

Relacionara estrechamente la estética con la linguistica. ¢Por qué? Pues porque, al
modo de Nietzsche, entendera el lenguaje como un conjunto de metaforas y simbolos que
son utilizados para comunicarnos y relacionarnos con el mundo. ¢Y qué si no es la obra de
arte, sino una forma de hablar, de comunicarse? «La palabra es siempre metafora y siempre
simbolo. Mas la verdadera obra de arte es el lenguaje hablado y vivo» (PEC, 727). jEl
lenguaje hablado... y vivo! «So6lo los pedantes hablan como un libro, es decir, como un
libro que no habla como un hombre. El lenguaje es siempre poesia, afirma muy bien
Croce» (PEC, 727). Hay que dar, pues, el salto del uso conceptual de la palabra al uso
evocativo para poder acceder a ese otro mundo existencial, vital, que Unamuno nos trata de
presentar. No se puede caer en la trampa tendida por el propio lenguaje, repleto de
prejuicios de la misma manera que los hay en el pensamiento. «Con razén adscribia Bacon
al lenguaje no pocos errores de los idola fori» (STV, 227).

Y este salto no es fécil de dar: ¢acaso «(...) cabe filosofar en lgebra o siquiera en
esperanto?» (STV, 228). Todo lo contrario, representa un esfuerzo que no todos estan
dispuestos o estan en condiciones de dar: «quien no emplee el necesario esfuerzo mental
para libertarse del dominio de la palabra, no llegaréd jamas a una intuicién de las cosas libre
de prejuicios» (PEC, 728). Y yo me planteo: ¢pero acaso podemos librarnos del dominio
de la palabra?, ¢podemos efectivamente no pensar en algebra o en esperanto? ¢;No
pensamos que todos queremos decir lo mismo cuando expresamos las mismas palabras, o
acaso somos conscientes—como Don Quijote— que con las mismas palabras solemos
decir cosas diferentes? (cf. VQS, 284).

Nos sabemos conscientes de la necesidad de tener que usar la palabra, «pues sin el
esqueleto no se tiene en pie la carne» (CHN, 138). Pero hay que ir mas alla de ella, no
podemos quedarnos inmersos en el mundo conceptual que ella nos abre. Nos sabemos
conscientes de que todo lo que no es expresable mediante el lenguaje, no se conoce; eso es,
gue no se conoce, NO que no exista. Y ahi esta: el hecho de que no se conozca no quiere
decir que no existan otro tipo de realidades que igual experimentamos pero que no
podemos o sabemos expresarlas mediante el lenguaje.

Esto es a mi parecer lo que Unamuno trata de poner de manifiesto sobre todo con la
poesia: intentar dejar traslucir en sus versos eso inaprehensible, que se escapa por entre los
dedos, que no es sino la realidad del hombre, y que desafia todo intento de aprehension
racional. «Estos hombres tan razonables no suelen tener sino razon; piensan con la cabeza
tan sélo, cuando se debe pensar con todo el cuerpo y con toda el alma» (VQS, 321).



39

En esta linea Unamuno se plantea una cuestion certera: ¢acaso hay un solo tipo de
conocimiento, un solo tipo de verdad? (cf. STV, 150). Para €l no, y del mismo modo que
hay una verdad légica en contraposicion al error, también hay una verdad moral en
contraposicion a la mentira, una estética en contraposicion al disparate, y una religiosa en
contraposicion a la desesperanza absoluta. La verdad del arte —y su literatura es una forma
de arte— estriba en revelarnos algo de lo inefable, de lo eterno:

«En el arte, en efecto, buscamos un remedo de eternizacién. Si en lo bello se aquieta un
momento el espiritu, y descansa y se alivia, ya que no se le cure la congoja, es por ser lo
bello revelacion de lo eterno, de lo divino de las cosas, y la belleza no es sino la
perpetuaciéon de la momentaneidad. Que asi como la verdad es el fin del conocimiento
racional, asi la belleza es el fin de la esperanza, acaso irracional en su fondo» (STV, 153).

Y unas lineas més abajo nos diréd: «;qué es la belleza de algo sino es su fondo eterno,
lo que une su pasado con su porvenir, lo que de ello reposa y queda en las entrafias de la
eternidad?». Vemos, en definitiva, como Unamuno utiliza recursos estéticos para
remitirnos a otro tipo de realidad que el meramente conceptual.

Surge la duda de si, efectivamente, la novela o la poesia es el mejor modo de
expresar toda la riqueza del ser humano. (Lo es? Para Unamuno sin duda, pero quiza
tampoco sea justa la critica tan fervorosa que realiza a la reflexién filosofica. Incluso a
proposito de ello, se ha llegado a decir que su pensamiento no lo pudo expresar en forma
discursiva®™. Quiza se pueda considerar su obra como un anticipo de una nueva razén
practica, mas adecuada a las inquietudes de la época contemporanea. En cualquier caso, se
echa de menos en €l un poco de ese esfuerzo reflexivo el cual, en vez de desequilibrar de
nuevo la balanza hacia el otro lado, la equilibrara en una vision orgénica y complexiva del
ser humano. Aunque, si lo hubiera hecho, quizé ya no seria nuestro Unamuno:

« Y quién eres tU?, me preguntas, y con Obermann te contesto: jpara el universo nada,
para mi todo! ;Orgullo? ;Orgullo querer ser inmortal? jPobres hombres! Tragico hado,
sin duda, el tener que cimentar en la movediza y deleznable piedra del deseo de
inmortalidad la afirmacién de ésta; pero torpeza grande condenar el anhelo por creer
probado, sin probarlo, que no sea conseguidero. ;Que suefio...? Dejadme sofiar; si ese
suefio es mi vida, no me despertéis de él. Creo en el inmortal origen de este anhelo de
inmortalidad, que es la sustancia misma de mi alma. ;Pero de veras creo en ello...? ;Y
para qué quieres ser inmortal?, me preguntas, ;para qué? No entiendo la pregunta
francamente, porque es preguntar la razon de la razén, el fin del fin, el principio del
principio» (STV, 43).

% Cf. el pr6logo de Jean Cassou a CHN (CHN, 67).
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Capitulo 2. D’Ors: el valor de una orquidea

Eugenio d’Ors fue un autor que a lo largo de su vida desarroll6 una amplia y variada
dedicacion profesional. Siguiendo a Vilanou, se puede apreciar en ella cuatro grandes
pilares: «al Norte, la filosofia; al Este, la vocacion politica; al Sur, la critica del arte y la
estética; al Oeste, su narrativa»®’. Esta ocupacion no facilité su labor filosofica; si a ello se
afiade ademas un fuerte estilo literario producto de su poderosa personalidad, hecho que no
facilitaba su lectura, se comienza a atisbar por qué no fue un pensador demasiado
conocido.

D’Ors fue un hombre en el que se combinaron una historia personal llena de
vicisitudes y una personalidad que en su genialidad no dejaba de ser un tanto particular.
Todo ello le supuso incluso ciertas incomprensiones, tal y como nos comenta J. Nubiola,
aunque no por ello quedaba oculta su privilegiada inteligencia:

«D’Ors no fue jamas ni un frivolo, ni un superficial, aunque ocasionalmente adoptara
poses histridnicas y pudiera a algunos asi parecérselo. Casi siempre era la persona mas
inteligente y mas culta del mundo en que se movia y €l era a la vez del todo consciente de
sus limitaciones»®.

Su peculiar manera de ser asi como su estilo personal, unidos a una historia
biografica repleta de sucesos y de cambios, fueron entonces los detonantes para que no
fuese reconocido adecuadamente por su sociedad —Ila catalana en primera instancia y la
espafnola en segunda— en aquellas primeras décadas del siglo XX, dificiles tanto para
Espafia como para Europa. Y como consecuencia de ello, nuestro autor «ha quedado
practicamente olvidado, no s6lo en la cultura espafiola sino sobre todo en el ambito
catalan»®.

Pero entre estas ocupaciones, lo cierto es que Eugenio d’Ors realizd una reflexion
filoséfica interesante. Tanto es asi que es en ella en la que hay que buscar el tema que nos
interesa —su estética—, y no en ese otro &mbito que parece méas dado a ello y que de
hecho fue una de sus principales dedicaciones como es el de la critica de arte. Su labor

% C. VILANOU; “La pedagogia de la obra bien hecha”, 35.
%8 J. NUBIOLA; “Intervencion”.
% C. ALCALA; “La concepcion filoséfica”.
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como critico artistico es muy prolija, y légicamente en ella se encuentran profundas y
originales reflexiones estéticas propias*’. Pero estas reflexiones no son sino aplicacion
directa —quiza en un terreno especialmente propicio para ello, eso si, como es la obra de
arte— de su pensamiento filosofico, fuertemente caracterizado por el aspecto estético.

En su caso contamos con una herramienta para estudiarle bastante particular: sus
glosas. Las glosas son pequefios comentarios que realizaba diariamente en la prensa
espafola sobre temas muy variados: politica, cultura, actualidad,... a proposito de
cualquier suceso, anécdota, personaje, etc. El glosario, en sus aproximadamente cuatro mil
textos escritos durante mas de quince afios, llegd a ser considerado un elemento ya
inherente a la prensa cotidiana, y se le valoraba por su nivel como «una de las puertas de la
modernidad en Espafia»**. Mediante ellas, fue transmitiendo paulatinamente su saber y sus
pensamientos, que se constituyeron asi en una dosificacion de cultura y de actualidad para
todos los espafioles, muchos de los cuales esperaban &vidamente la glosa dorsiana para
culturizarse en una sociedad poco cultivada.

Por este motivo, el glosario se constituye asi en una fuente de informacion
insospechada, pues se puede ver en él —a modo de una pelicula, fotograma a fotograma,
glosa a glosa— la evolucién que a lo largo de tantos afios vivio el pensamiento dorsiano.
Es comprensible que no se pueda apreciar en las multiples glosas un sistema. Esta falta de
sistematicidad no implica dispersion sino todo lo contrario, apertura, pensamiento
figurativo que a través de la belleza y el orden daré solucion a la que es la gran cuestion
filosofica de comienzos del siglo XX: la articulacion entre razén y vida. Quiz4 sea éste su
mayor logro, realizar una propuesta seria mediante la cual armonizar filosofia y vida*. El
huia de sistemas de conocimiento cerrados, completos y omniabarcantes, por entender que
con ellos se pretendia conceptuar elementos de la realidad que en si mismos eran no-
conceptuables; por el mismo hecho de intentar definirlos se desvirtuaba su propia
naturaleza. En consecuencia, habia que buscar otro modo de pensar la realidad: este y no
otro fue su empefio filosofico.

1. ¢ Un hombre de su tiempo?

Eugenio d’Ors fue una persona polifacética y con una gran inquietud intelectual. De
ello dan muestra sus estudios simultdneos de Leyes y de Filosofia y Letras, o sus
colaboraciones con revistas de la época como Quatregats, La Creu del Montseny, Pel i

0 Muestra de ello son sus importantes obras en este aspecto: Cézzane, Tres horas en el Museo
del Prado, Lo Barroco, Picasso,...

1 C. VILANOU; Op. cit., 32.

2 Cf. idem.
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Ploma o Auba. En estos primeros afios se encontraba vinculado al movimiento imperante,
el modernismo, corriente mediante la cual se pretendia ofrecer una alternativa al
positivismo decimononico mediante un retorno al ideal romantico.

Pero ya desde el principio se percibe como no acababa de sentirse a gusto en el seno
de este movimiento. En clara oposicion a este ideal, apela al tomismo como alternativa
para superar la fragmentacion positivista de las ciencias, integrando la globalidad del
conocimiento alrededor de un nucleo metafisico que articulara y situara todas las
disciplinas. Despuntaba asi una preocupacion mas alld de la meramente filosofica, al
entender que este diferente enfoque del conocimiento cientifico —ordenado,
jerarquizado— pudiera acaso ser extrapolado al contexto social y politico catalan, y
contribuir de esta manera a su progreso.

1.1. El Noucentisme

Las ideas modernistas Yy romanticas suponian una reivindicacion del
sentimentalismo, de la espontaneidad, de la relevancia del individuo... pero a este ideal en
su espontaneidad le faltaba un camino para conducir adecuadamente la renovacion de la
sociedad. Si el positivismo a superar pecaba de excesivamente racionalista, el modernismo
pecaba de excesivamente romantico, irracional, emotivo. Se huia de un extremo para caer
en el otro, y ello lo sufrian los ciudadanos ‘novocentistas’: «nosotros venimos tras un
periodo de romanticismo, tras un periodo en que, so color de sentimental desbordamiento,
lo que ha dominado es el histrionismo sentimental» (DAD, 41)*,

A ello hay que afiadir otra percepcion suya, a saber: que la sociedad catalana estaba
anclada todavia en un tradicionalismo que tachaba de rural y folclérico —«el mal de los
espafoles es de cultura» (DAD, 17)—. En consecuencia, ide6 un movimiento de
renovacion cultural y social propio, al que denomind Noucentisme o Novocentismo, que
cristalizo en dos vertientes: la artistica y la politica. Esta union de arte y politica no fue
accidental, sino que respondia a una motivacion mas profunda, la verdadera motivacion
orsiana. En palabras de Torregrosa y Nubiola:

«La unidon reflejaba el ideal de sintesis proclamado por d’Ors para la educacion del
individuo y de la sociedad. El esfuerzo por mejorar al individuo es un esfuerzo que pasa
por mejorar la sociedad. EI proyecto politico esta ligado al estético porque s6lo son dos
areas de accion diferentes de una misma idea, la reforma del ser humano»*.

* Las citas referentes a las obras propias de d’Ors las realizaré atendiendo a las siguientes
iniciales: DAD (De la amistad y del dialogo), TMP (Tres horas en el Museo del Prado) y SF (El
secreto de la Filosofia).

* M. TORREGROSA Y J. NUBIOLA; “El hombre y su obra”.
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Asi, si en lo cientifico ya propugnaba un orden jerarquizado que aunara todo el
conocimiento, hara lo propio no sélo en el orden social y politico, sino también en el
antropoldgico. Ello cristalizara en su vision del arte, pues segun el constituye la
herramienta adecuada para comprender al ser humano y a la realidad; es en el arte donde se
plasma de forma privilegiada esta unidad entre lo concreto y lo universal. Pero no todo arte
es igual de valido: asi, ante el arte modernista sentimental, lirico e impresionista, apelara al
arte clasico, ordenado, jerarquico. «Para los persuadidos por nuestra admonicion, no habra
otra belleza moderna que la belleza antigua; quiere decir, la provista de la condicion de
eternidad. El resto es moda; y, por consiguiente, falsia» (TMP, 32).

1.2. El residuo

Nuestro autor comenz6 un proceso de alejamiento del modernismo, situandose
incialmente junto al movimiento pragmatista. Pero no acabé de sentirse comodo en él, tal y
como pone de manifiesto en “El residuo en la medida de la ciencia por la accion”. Su
interés iba enfocado hacia la recuperacion de un sentido clasico de inteligencia mientras
gue —en su opinion— el pragmatismo caia en una especie de metafisica improvisadora al
poseer como principal motivacién del avance del conocimiento la resolucion de las
diferentes dificultades que iban surgiendo en su itinerario. D’Ors consideraba que,
efectivamente, no se puede negar un aspecto utilitario a la ciencia pero... no era el unico,
ya que se podia apreciar en la actividad de todo cientifico un elemento que se escapaba a
esta catalogacion, que pertenecia a otro orden de cosas: era el residuo.

Este residuo ya pertenece a otro ambito; ya no responde a lo util, ni siquiera a lo
necesario, sino a lo ludico, a lo desinteresado. Se trata de un residuo de orden estético que
tiene que ver mas que con la actividad puramente cientifica, con la curiosidad del
cientifico, una curiosidad que sobrevuela la necesidad cientifica. Por medio de esta
actividad ludica el ser humano puede entrar en otro orden de cosas, en un ambito de
construcciones, de armonia, de belleza estética,... es gracias a la actitud ludica que el
hombre puede acceder a una metafisica estéticamente bella en la que se descubren nuevos
ambitos de realidad que desbordan las expectativas ofrecidas por la mera necesidad o
utilidad pragmatica.

1.3. Alcance estético

D’Ors no quiere potenciar un aspecto en detrimento del otro, sino destacar que en
toda accion humana —y no sélo en la cientifica— se dan estas dos componentes, de
manera que «contiene en si misma, no sélo el instinto de lujo, el afan de juego, sino
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también la eficacia préctica y la necesidad que es resultado de las leyes cientificas»®.
Aquella parte de la naturaleza que es accesible desde esta postura ‘lujosa’, permanece
inaccesible a la actividad cientifica. D’Ors daba asi entrada a un tipo de racionalidad
diferente a la racionalidad cientifica, imperante durante tantas décadas.

Este nuevo tipo de racionalidad fue considerada por él como una racionalidad
estética. ¢Por qué la denomino estética? Porque desde ella se podia acceder a la naturaleza
y contemplarla en otro orden de cosas, se podia apreciar en ella otro principio rector que no
se correspondia con el puramente cientifico: se podia apreciar en ella la belleza. Para d’Ors
«la Belleza es en Ultima instancia la que permite descubrir el mundo con una racionalidad
distinta y comprender de un modo mas completo al ser humano»*®. Esta dimensién estética
no es, pues, una dimensién accesoria, meramente ornamental, sino que responde a una
verdadera filosofia de la realidad. Asi lo expone en su lectura del Evangelio de Dionisio,
en el que se aprecia una pretension de superar el puro raciocinio y la pura actividad:

«El Evangelio de Dionisio podia leerse asi: ‘En un principio era el Orden’; version
estética —puesto que la unidad en la variedad constituye la ‘armonia viviente’, con que
se define a la belleza—, version tan alejada del puro racionalismo del Logos, como de la
disolvente embriaguez panica de la Praxis» (SF, 46).

Este acceso diverso a lo real no habia que entenderlo como algo ficticio, como
especulaciones teoricas ajenas a esa realidad palpable por la ciencia, sino que se podia
apoyar en descubrimientos ofrecidos por la observacion de la naturaleza. De hecho, fue en
él una constante el dialogo permanente con los avances cientificos de la época para ir
fundamentando desde ellos sus intuiciones filoséficas, huyendo a la vez tanto del espiritu
cientificista como de especulaciones abstractas sin ningin tipo de raigambre fisica:
«obligacién estética de los fendmenos, belleza de los fenémenos, el orden tiene sus
principios, ajenos a los principios de la necesidad, tiene sus razones que la razén no
conoce» (SF, 298).

1.4. Alcance antropologico

El efecto antropoldgico de este planteamiento fue inmediato—tal y como puso de
manifiesto la publicacién en 1914 de la que fue su primera obra filosofica, La filosofia del
hombre que trabaja y que juega—, dando como fruto la consideracion del ser humano
COmo un ser que se mueve entre estos dos ambitos, el de la necesidad y el de lo ludico, el
del trabajo y el del juego, el de lo cientifico y el de lo estético... ambitos que simbolizd
mediante una espiga y una orquidea. En todo ser humano se pueden apreciar estas dos
dimensiones de su actividad: una que se mueve por el interés y por la necesidad, y otra que

* M. Torregrosa y J. Nubiola; Op. cit.
*® Idem.



46

se mueve por el gusto de hacerlo, por la curiosidad fruto de un carécter lujoso, ludico.
Ambas dimensiones no son separables, sino que se encuentran unidas intrinsecamente en
toda accion humana, si bien segun las ocasiones se dé mas peso a una que a otra.

Para ilustrarlas d’Ors nos introduce en una pareja de conceptos muy de la época: los
conceptos de potencia y resistencia. EI hombre posee primariamente una capacidad de
actuar, una potencia, ante la cual hay continuamente algo que se le opone, una resistencia.
El hombre quiere hacer cosas y se quiere hacer a si mismo, pero entre lo que es y lo que
quiere, siempre hay algo que se resiste y que se opone, y con lo que el hombre ha de entrar
en confrontacion; pero una confrontacion que no necesariamente haya de considerarse
desde el aspecto de lucha, sino méas bien como un didlogo transformador, didlogo mediante
el cual aquello que esta frente a nosotros acaba de alguna manera formando parte intima de
nuestro ser.

Resistencia es todo lo que se me opone. Pero no hay que entender que s6lo se me
resiste lo externo a mi, aquello que se entiende comdnmente como las cosas que forman
parte de la naturaleza y que estan ahi delante de mi; hay también elementos intimos que
deben ser incluidos en este concepto, elementos como el propio cuerpo, costumbres,
conductas aprendidas, prejuicios... elementos que estan en mi, pero que no constituye la
esencia de lo que denominamos ‘yo’. ;Coémo llegar al ‘yo’?

El yo no se puede definir de forma positiva, por si mismo, pues nosotros no somos
nunca puramente nosotros. Por su propia naturaleza, el yo no puede ser definido
cientificamente, no puede ser desligado del resto de realidades, de todo aquello que le
rodea y que se le resiste: por ejemplo, en todos nosotros hay algo recibido de nuestros
progenitores, algo recibido de lo que nos rodea... Algo similar ocurre con las cosas:
ninguna de ellas aparece sola, por si misma, sino que siempre aparece en estrecha relacion
con todo lo demés. Representativo es su ejemplo de la bola de billar:

«El objeto mas macizo en su estructura, el mas soso y falto de donaire, tiene, si mas no,
en su superficie, una cierta asuncion de la realidad circundante, una sequedad o humedad,
una temperatura, unos reflejos, que, inevitablemente, insertan en su objetividad algo
perteneciente a la vez a otras objetividades» (SF, 64).

Al estudiar objetos e individuos vemos en ellos realidades que ‘son’ ellos pero que a
la vez ‘no son’ ellos; no se vive en una campana neumatica conceptual: los seres no
acaban donde convendria que acabasen, ni tampoco sus entidades empiezan «al mismo
nivel que la observacion de nuestros sentidos sobre ellas» (SF, 64).

Paradigma de este caracter relacional es la realidad humana. El ser humano sélo se
puede analizar en profundidad desde la experiencia vital, mediante la cual se siente la
irreductible dualidad entre lo otro, la fatalidad que se resiste, y el yo, libertad o potencia.
Ante la imposibilidad de hacerlo de otro modo, la Unica posibilidad que resta para definir
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al sujeto del esfuerzo, de la potencia, es hacerlo por eliminacion, suprimiendo de su
realidad todo condicionamiento que se pueda considerar perteneciente al &mbito de la
resistencia. Se llegara asi al Gltimo reducto personal que sera pura posibilidad de apertura,
pura potencia,... pura libertad*’. Esta libertad, en su desarrollo, debera enfrentarse a todo
lo necesario que se encuentra no sélo en el &mbito de la naturaleza que le rodea, sino
también en referencia a sus propias limitaciones. EI ser humano se desarrolla como dialogo
continuo entre la potencia que es y la resistencia que se le opone, hasta el punto que esta
resistencia adquiere especial relevancia para la comprension existencial de cada ser
humano, en cuanto accion de contraste a la actividad humana desarrollada por la potencia.

1.5. El &ngel

En su intento por comprender mejor la idea de libertad, de pura potencia, en su
empefio de comprender mejor al ser humano, introduce d’Ors el concepto de angel. Es
dificil explicar la idea dorsiana de angel. Como dice P. d’Ors, «el angel orsiano es, pues,
un simbolo, pero un simbolo cargado de inteligencia y tradicién, asi como de un lirismo
vigoroso»*®, Utiliza en su definicion una fuerte carga teolégica, sobre todo
veterotestamentaria. Si en el Nuevo Testamento los &ngeles suelen aparecer con un
caracter bondadoso, dulce, cercano,... en el Antiguo lo hacen de manera tremenda, terrible.
Algo de esto se recoge en el pasaje de Getsemani, en la agonia de Jesucristo ante su tragico
final, en su lucha consigo mismo (muestra clara de lo que es la vocacion dorsiana); o quiza
también en los angeles apocalipticos. Parece claro que su intencién no era identificar al

angel con lo inocente o indefenso, sino mas bien con la fuerza, con la virilidad,...

Ademas del dualismo de cuerpo y alma, d’Ors incluira en el ser humano este tercer
elemento: el angel, que identificara con algo que sobrevuela al propio ser humano pero que
pertenece a su propia sustancia, con algo que tiene que ver con la vocacion, con algo que
—al modo de los propios angeles segun la teologia clasica— nos enlaza con lo universal,
con lo que nos trasciende, pero que también es accesible al ser humano. Tradicionalmente
el angel es considerado como un ser intermedio entre lo divino y lo humano, que posibilita
la manifestacion de lo trascendente, de lo eterno, de lo profundo. Al modo como Jacob
lucho contra el angel, cada uno ha de hacer lo propio para conseguir ser fiel a su vocacion,
ser fiel a su angel.

«El yo humano no es ni el cuerpo ni el alma, pero tampoco la voluntad o la inteligencia,
piensa d’Ors. Estas cosas son atributos del yo: algo que se tiene pero que no se es. El yo

" A estos efectos, considero una lectura muy interesante su metafora del lefiador (cf. SF, cap.
IV). Sin entrar en discusion con sus conclusiones, en estas paginas va desgranando poco a poco
todo lo que para el ser humano es resistencia hasta llegar a lo que para él es su esencia, de un modo
muy ilustrativo y sugerente.

*® P. D’ORS; “La angeologia de Eugenio d’Ors”, 96.
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serd, mas bien —ésta es su tesis—, esa substancia que une hipostaticamente vocacion y
libertad, es decir, el ngel, que es en quien se realiza tal conjuncion»*.

Ser persona consistira, pues, en esta conjuncion de lo inmanente y lo trascendente, en
representar un papel pero sin dejar de ser actor, o como nos dice el mismo autor un poco
mas adelante: «ser persona seria, a su juicio, una suerte de pose trascendente que no elude
lo individual. (...) Ser individuo y persona a la vez es, en el fondo, ser arquetipo, o, lo que
es lo mismo, la conjuncion de género e individuo».

En didlogo con Freud, distinguird tres niveles en el ser humano. Si el conocido
psiquiatra apreciaba en el ser humano dos ambitos, el consciente y el inconsciente,
caracterizando a este Gltimo como esa zona oscura de sentimientos reprimidos, nuestro
autor consideraba inadecuado identificar sin mas inconsciente con subconsciente: podria
haber una inconsciencia no ‘sub’ sino ‘sobre’. En consecuencia, ¢l distinguié no dos sino
tres niveles: el subconsciente —caracterizado por la oscuridad—, el consciente y el
novedoso sobreconsciente, cuyo rasgo caracteristico es la luminosidad. De ellos, el primero
y el tercero son efectivamente inconscientes, pero si uno lo es por falta de luz, el otro lo es
por exceso. Son los ambitos de lo bestial y de lo angelical, y que pertenecen
intrinsecamente a todo ser humano. Y el hombre puede acentuar méas uno u otro:

«El subconsciente se caracteriza por ser amorfo e impersonal, por ser ese ‘subterraneo del
espiritu’ en el que lo individual atn no existe. Por contrapartida, el sobreconsciente es el
arquetipo en el que la personalidad alcanza su pureza en esa ‘ascension del espiritu hasta
aquella region donde ya la naturaleza pierde su fuero’».

La vocacion angelical consiste en esa union personal de lo individual consciente y de
lo superior inconsciente, en una lucha por la luz. También podria darse una vocacién
satanica, en la que el hombre se degrada hacia lo amorfo, hacia la animalidad. Obvia decir
que la suprema unidad de vida se dirige hacia el otro sentido, hacia la heliomaquia, hacia el
combate viril y esforzado por conseguir la luz, &mbito en el que la pura libertad que
constituye nuestra esencia mas intima encuentra su despliegue mas elevado.

2. La heliomaquia

Tras sus afios de Paris, d’Ors volvio a Espafia a finales de la primera década del siglo
pasado. Poco a poco fue cobrando consistencia todo su edificio intelectual, intentando
modificar, o0 mejor dicho, transformar el esfuerzo racional decimondnico en una forma de
conocimiento que incluyera en su seno la componente ladica, lujosa, estética.

9 Ibidem, 108.
% |bidem, 109.
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2.1. La diastasa

Muestra de ello lo tenemos en los trabajos que fueron presentados a lo largo de estos
afios, en los cuales proponia concebir el conocimiento humano de una manera muy
original, asemejandolo a un proceso analogo al de los fendmenos diastasicos bioldgicos,
tales como la digestion o la curacién de una enfermedad. Segun nos explica, la diastasa es
aquella actividad segun la cual se descompone el efecto toxico que para el organismo
tienen las agresiones del medio, con la finalidad de la propia conservacion. Manteniendo la
analogia, el hecho de ir adquiriendo paulatinamente diferentes conceptos nos va haciendo
cada vez mas fuertes, mas ‘inmunes’ ante las agresiones del medio, ante la resistencia. Y
no solo eso, sino que estos conocimientos adquiridos se erigen en posibilidades futuras
que, combinandolas con las actuales, amplian nuestra capacidad de actuacion.

De esta manera el ser humano adquiere cada vez mas conocimiento, que se traduce
en posibilidades para superar lo estrictamente necesario y acceder a la realidad desde otros
ambitos mas ludicos, que no por menos racionales son menos adecuados. EI ambito de la
pura necesidad da paso a otros ambitos en los que el ser humano se puede desenvolver con
cierta soltura gracias a su crecimiento, gracias a la adquisicién de nuevos conceptos. Estos
ambitos son so6lo accesibles desde una actitud diferente; la persona accede a la realidad
desde una actitud nueva, a saber: la actitud lddica, estética. Y si tiene la capacidad para
acceder asi a ella, a la realidad, a la naturaleza, no es sino fruto de ese aspecto de su propia
esencia que es la libertad, mediante la cual puede trascender las condiciones necesarias de
la naturaleza, abriéndose a lo novedoso, a lo creativo.

La analogia de la diastasa pone de manifiesto otra idea muy sugerente. Mediante la
comparacion biologica puede integrarse la razén en la vida, pero a la vez se pone de
manifiesto que en el conocimiento hay algo que pone el sujeto, hay una dimensién
subjetual irrenunciable segun la cual en el proceso cognoscitivo no hay un puro objeto
externo al observador que puede conocer y analizar, sino que el proceso cognoscitivo es un
proceso en el que se integran ambos, objeto y sujeto. El papel del sujeto, sus
condicionamientos no tanto externos como internos, adquieren asi una relevancia
fundamental, pues de ellos va a depender el futuro acercamiento de la persona a la
realidad; y adquieren carta de presentacion los aspectos de la resistencia que comentaba
maés arriba y que forman parte del propio individuo, consecuencia de su historia, de su
biografia, de su psicologia,... circunstancias internas que también influyen y mucho en la
libertad personal.

2.2. Una filosofia diferente

El esfuerzo dorsiano se dirige hacia la integracion, en un nivel superior, de estos dos
tipos de conocimiento de la realidad: el necesario y el libre, el cientifico y el estético; o en
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otros términos, hacia la integracion de razon y vida. Si bien la vida no puede marchar al
margen de la razon, la razén tampoco lo puede hacer al margen de la vida. Y la solucion no
pasa por una especie de mezcla, en la que ambos ambitos se disolvieran el uno en el otro.
El propoésito de d’Ors consistia en articular de alguna manera esa unién sin que supusiera
la desaparicion de ninguno de ellos: fue su inteligencia, su seny. Su concepto de
inteligencia dotaba a la razon humana de la flexibilidad necesaria para superar la
racionalidad cientifica sin abandonarla, y ademds superaba la pura espontaneidad vital
dotandole de un tipo de razén no identificable con la positivista. La inteligencia no caia ni
en un dejarse llevar por la intuicion o el sentimiento, ni en un sometimiento a la razon
cientifica. El ejercicio de la inteligencia, el pensamiento irénico como también le gustaba
denominarlo, conjugaba a ambos: racionalidad y sentimiento, razon y vida.

Consciente de que la realidad era mucho maés rica que la vision que de ella nos
ofrecia la razon cientifica, con su pensamiento irénico no sélo establecia un acceso a
aquello que no podia alcanzar este tipo de razdn, sino que ponia de manifiesto algo
igualmente importante, a saber: que estos ambitos de conocimiento no son independientes,
dos parcelas aisladas de conocimiento, sino que en rigor en toda ciencia hay una actitud
estética, y a la vez la vida también podia ser susceptible de un conocimiento racional. Este
es en definitiva el ndcleo de su filosofia de la inteligencia, de su filosofia del seny, de su
filosofia del hombre que trabaja y que juega. Con el paso de los afios, este pensamiento
figurativo trazaria la linea a seguir a la que fue la primera de sus dos grandes obras
sistematizadoras: El secreto de la filosofia. La razén debia dejar paso a la inteligencia.

2.3. Unos anos ¢ dificiles?

A nivel personal, comenzo a vivir unos afios especialmente agitados, que no fueron
faciles. Durante esta época desempefié algunos cargos politicos (Secretario del Instituto de
Estudios Catalanes, Director de Instruccion Publica de la Mancomunidad de Catalufia),
cuyo resultado fue desgraciadamente censurado, quiza debido a envidias, suspicacias y
vanidades®. Consecuencia de este desafortunado periodo fue su traslado a Madrid en 1920,
donde dio comienzo una revitalizacion de su obra intelectual.

Se dedicé a realizar cursos explicando su pensamiento—tanto en Espafia como en
otros paises—, retomd su Glosario —ahora en lengua castellana—, de manera que su
proyeccion tanto nacional como internacional cobr6 un nuevo giro. Fue nombrado
miembro del Instituto Internacional de Cooperacion Intelectual, y fue destinado a Paris
como representante espafiol. Esta época fue especialmente rica en lo que a produccion

> Tal y como apuntan Torregrosa y Nubiola.
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intelectual se refiere, pues escribi6 sus principales obras relacionadas con el arte®® en las
que plasmara de manera especial toda la concepcion de la naturaleza y del hombre que
hemos estado viendo.

Su mayor popularidad la alcanzd tras la Guerra Civil espafiola, que le sorprendié en
Paris. A su vuelta, fue nombrado por el gobierno Secretario Perpetuo del Instituto de
Espafia (una asociacion de las diferentes Academias), y también Jefe Nacional de Bellas
Artes, comenzando entonces una labor de especial importancia como fue la recuperacion
de todas las obras del Museo del Prado.

2.4. El secreto de la filosofia

Si Kant considerd su planteamiento cognoscitivo como un giro copernicano, d’Ors
no dudd en considerar el suyo como un giro kepleriano. (A qué se referia exactamente?
Recordemos que Kepler fue el primero en describir las orbitas de los planetas mediante
trayectorias elipticas, y como es sabido una elipse posee dos focos®®. Pues bien,
analogamente a la elipse, su pensamiento se centra también en dos focos: la razén y la
vida.

Desde este planteamiento logro realizar una propuesta muy interesante para superar
los dos principios segun los cuales se habia regido la teoria del conocimiento desde la
época moderna y que fueron definitivamente instituidos por Leibniz, a saber: el principio
de contradiccion y el principio de razon suficiente. Segin d’Ors, tras los avances de la
ciencia tanto en el &mbito de la biologia como en el de la fisica subatémica tales principios
no se podian mantener, y debian ser sustituidos por otros mas acordes al nuevo
conocimiento, mas amplios, mas flexibles. Asi, el principio de contradiccién lo convirtié
en el principio de figuracién, y el de razén suficiente en el de funcién exigida. No procede
realizar aqui una exposicion detallada de estos principios dorsianos. Simplemente decir que
contiene ideas verdaderamente sugerentes™.

En linea con esta novedosa situacion, va cobrando consistencia en su mente la idea
de pensamiento figurativo, extension natural de su concepcién de inteligencia. La idea que
pretende transmitir cuando habla de pensamiento figurativo es similar a ese cambio de
paradigma que supusieron los nuevos avances cientificos, a esa sensacion de inseguridad
que proporciona la ausencia de certeza, a la conciencia de probabilidad, de indeterminacion
si se quiere (siguiendo el famoso principio de Heisenberg), al hecho consumado de que

%2 Tres horas en el Museo del Prado en 1922, Cézanne y Picasso en 1930, Lo Barroco en 1935.

>3 Mientras que la circunferencia es el lugar geométrico de los puntos que distan una distancia
determinada de un punto (su centro o foco), la elipse es el lugar geométrico de los puntos cuya
suma de distancias a dos puntos fijos (focos) se mantiene constante.

> Que incluso pueden apreciarse en el pensamiento de otros autores posteriores, como en el del
mismo Xavier Zubiri.
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dificilmente se podia considerar cerrado un conocimiento cientifico... El pensamiento
figurativo pone de manifiesto que, efectivamente, el pensamiento posee este caracter de no
quedarse en lo pensado, en lo conocido; un elemento que va mas alla de los conceptos, que
va mas alla de la racionalidad clésica légica, y que no por ello es menos real. La razon se
abria asi y era capaz de englobar también aspectos de la realidad —y sobre todo de la
realidad humana— que no podian explicarse bajo la racionalidad cientifica, aspectos tales
como el arte, el lenguaje, la religion,... pero que tampoco escapan a ciertos
condicionamientos humanos; aspectos en los que se conjuga la necesidad con la libertad.

a. El dialogo irénico

Conocedor del planteamiento de Hegel y frente a él, establece d’Ors un modo de
pensar diferente segun el cual no hay que esperar a que lo contrario se produzca para poder
avanzar, sino que incluye ya en si mismo —en el mismo pensar— la posibilidad de su
negacion, sin por ello debilitar su fuerza. En el pensamiento irénico,

«(...) cada afirmacion se rodea de la compafiia infinita de sus posibilidades de negacion
y, principalmente, de sus posibilidades de problemas, que vienen a constituir, con otras
tantas impurezas, otras tantas vitaminas que la dotan de potencia para la nutricién
humana. La férmula conceptualmente tiranica, la formula sin matiz, la que se llama
apodictica, es inerte. Unicamente el pensamiento asertorio satisface, sin merma de un
racional caracter, la exigencia vital» (SF, 48).

Destaca que, para que haya una verdadera fecundidad en la reflexion, se necesita una
cierta oposicion, una posibilidad de contradiccién que como punto de apoyo permita a la
inteligencia su avance, al modo en que un avion necesita la resistencia del aire para poder
volar. El duda de toda filosofia monoldgica, apodictica.

En consecuencia, el dialogo se erige como «la fuente filos6fica por excelencia» (SF,
49). No dialéctica hegeliana, sino dialogo socratico. Para nuestro autor, el paradigma del
pensamiento ironico es Socrates. {Qué entiende d’Ors por dialogo? Un auténtico didlogo
no consiste en mondlogos intercalados, ni interrogatorios ni intercambios de generalidades,
a menudo por compromiso. En el auténtico didlogo se da la apertura, la escucha, la
confrontacién; didlogo hay en la referencia, en la cita, en la prevision de futuras objeciones
posibles; didlogo hay en la consideracién del otro®. No se trata de que «el pensamiento
necesite del dialogo, sino que es, en esencia, el mismo dialogo» (SF, 50). A diferencia del
que dialoga y que piensa, aquel que habla en mondlogo responde bien a una forma de
pensar dogmatica, bien a una conversacién de compromiso. Esta es precisamente una de
las aceradas criticas que realiza a la sociedad espafiola, su incapacidad para dialogar:

> Para una exposicion interesante de lo que es el didlogo, Cf. A. DOMINGO MORATALLA;
“Pensamiento dialogico y cambio cultural” y El arte de poder no tener razon.
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«Ineptitud para el didlogo: ¢queréis mas terrible causa que ésta, de esterilidad intelectual?
A mi me parece que sin didlogo, —sin didlogo interior, al menos—, jamas el
pensamiento, el pensamiento propiamente dicho, puede nacer» (DAD, 26).

La ironia propia del didlogo puede ser extendida al pensamiento. Asi, el pensamiento
irbnico sera aquel capaz de conjugar los dos focos de la elipse, de estar abierto, de no
querer reducir ni razon ni vida sino integrarlas y aunarlas en un concepto superior que dote
de sentido pleno a las dimensiones particulares. El dialogo se erige asi en «el lugar nato del
alumbramiento de la realidad en todo su alcance»®.

b. Las palabras

Si la actitud dialdgica es nuclear en el pensamiento irénico, no menos lo son las
palabras. D’Ors parte de la critica fervorosa del positivismo, que pretendia establecer esa
estrecha relacién entre el lenguaje y lo real. «Tan estrecha, que hasta su empleo obtiene
sobre lo real una virtud de eficacia, conducible no s6lo a los extremos de la apropiacion,
sino a los de creacion» (SF, 56).

Las palabras son simbolos, objetos materiales, que normalmente se corresponden con
una nocién, un concepto, una significacion. Pero, ¢es esto efectivamente asi? Es comln en
todo idioma que a diversas palabras se corresponda no una, sino varias acepciones
adoptadas a lo largo de la historia, durante su uso. No es exacto, pues, exigir a las palabras
un dnico concepto, sino que para hablar de ellas se debe recurrir a algo diferente: se debe
hablar de sentido, sentido cuya posesion convierte a la palabra en una realidad germinal,
pues «hay en cada palabra un germen, unas posibilidades, un movimiento» (SF, 60). Lopez
Quintas nos dira:

«Un germen, es un modo de entidad que, siendo estrictamente individual, se proyecta
gravidamente hacia un futuro que lo altera dentro de una linea de autoperfeccionamiento
y fecundidad. En la ambigiedad enigmatica de la entidad germinal se alnan
fecundisimamente la figura y el impulso»®’.

En toda palabra hay unos significados por adoptar: es la figura germinal que va
cobrando realidad a partir del impulso inicial. Pero el impulso no surge de la nada sino que
se apoya en algo previo, en algo ya dado: hay un impulso del pensar, si, pero este impulso
parte de una herencia recibida, de unos significados ya adoptados. Podemos diferenciar por
tanto en toda palabra tres componentes: una forma en que se da, un significado recibido y
un sentido en proyeccion (un nimbo de sentido como entretejimiento de figura y vocacién).
Toda palabra nos remite a algo que esta mas alla de su significado actual, esta abierta a

% A. LOPEZ QUINTAS; El pensamiento filosdfico de Ortega y d’Ors, 87.
*" Ibidem, 27.
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algo de lo que ahora no somos conscientes pero a lo que se puede acceder adoptando la
actitud adecuada, conforme avanza nuestro pensamiento y nuestro conocimiento.

Las personas se mueven entre las cosas de la tierra y del cielo. Ya en las cosas
percibidas se advierte que su verdadero sentido no se encuentra en dicha percepcion, no se
acaba en ella, sino que ésta no es sino reflejo de algo més. Ese ‘algo mas’ no lo
conocemos. ¢Como podemos llegar a é1? Para ello necesita el pensamiento humano de
«unas antenas capaces de recoger algo méas que los objetos de percepcion, que pululan
sobre la tierra y que las esencias abstractas, inmoviles en su cielo conceptual» (SF, 66).
Para d’Ors estas ‘antenas’ serd precisamente las palabras, elementos en los cuales se
recogen esos reflejos y a la vez nos permiten elevarnos a su origen:

«Las palabras que, materiales por su aspecto fisico, conceptuales por su significacion
genérica, abarcan uno y otro mundo y lo que esta entre los dos y lo que a los dos mundos
envuelven. Las palabras, que por ser formas, son también ideas; quiere decir realidades, a
cuyo lado los conceptos puros son puros signos; y las percepciones efimeras, cambiante
ilusién. Porque todo en las palabras es simbolo, todo en las palabras es realidad» (SF, 66).

c. La dialéctica

Pensamiento irénico o figurativo, didlogo, palabras... todo ello queda perfectamente
situado en el marco de la dialéctica dorsiana, la cual lleva al extremo todas sus
posibilidades inherentes. Fiel a su discurso englobante, abierto, enriquecedor y figurativo,
d’Ors pretende aunar Logica y Metafisica mediante su Dialéctica. Entre estas disciplinas
ocurre algo similar a lo que acontece en el mismo ser humano. Recordemos que el ser
humano era interpretado como ese ser que trabaja y que juega, como forma de integracién
‘inteligente’ de razén y vida. No se trata de un ser que trabaja o que juega sino que en sus
actos, en todos sus actos, se dan de forma simultanea estas dos dimensiones: el juego y el
trabajo. La actividad humana no quedaba, entonces, como algo extrinseco al propio
individuo, sino que el propio individuo se hacia a si mismo en el didlogo entre la potencia
que es y la resistencia que se le opone. Cada accion era especialmente relevante por el
hecho de abrir —o cerrar— un ambito de futuras posibilidades. «Ya, a partir de ahi, puedo
conducir simultineamente las adquisiciones con que se vaya enriqueciendo mi conocer,
como adquisiciones en que se vaya concretando el existir» (SF, 173).

En un proceso analogo la Logica de alguna manera se activa, y la Metafisica se
emancipa de lo abstracto, para pasar a constituir algo unico y englobante, «a la cual resulta
legitimo que adjudique el nombre de ‘Dialéctica’, puesto que su esencia es dualidad
constante, y su acontecer, perpetuo didlogo» (SF, 173). La Dialéctica se erige asi en el
camino que se debe seguir para poseer el secreto de la filosofia. La realidad no se alcanza
ni mediante los conceptos ni mediante las representaciones, sino mediante las ideas, las
cuales logran combinar figurativamente la generalidad de aquéllos y la concrecion de éstas.
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«Toda representacion es una idea larvada. Todo concepto es una idea evaporada» (SF,
350). Es precisamente en la idea en la que coinciden concepto y representacion, definicion

y percepcion, lo concreto y lo abstracto,... lo universal es asumido por lo individual.

d. La Doctrina de la Inteligencia

Llama la atencion la cercania etimolégica que se da entre los términos ‘saber’ y
‘sabor’. ;Puede ser algo enteramente fortuito?, se pregunta nuestro autor. Su respuesta es
rotunda: no. Hay entre ellos una intima relacién, de manera que la sabiduria va
acompafada de un particular deleite. «La sabiduria es sabrosa. Lo no-sabio es insipido»
(SF, 355). Se introduce asi en el saber una dimension que ya no es puramente intelectual; y
es que a menudo buscamos el saber no tanto porque nos instruye, sino porgue nos apetece.
Y del mismo modo, si vemos en el sabor algo no puramente sensual no es porque nos
regale, sino porque también nos instruye. El saber se comprende asi en algo unitario,
global, en algo que funda saber y sabor, en algo que funda ergon y energeia.

Filosofia del seny, dialéctica, doctrina de la inteligencia, teoria del saber,... son todas
ellas expresiones sindnimas que definen el proyecto dorsiano y que buscan mas que el
saber, la sabiduria. D’Ors es perfectamente consciente de que ésta, la sabiduria, no se
consigue sino tras un duro esfuerzo, tras una batalla,... Acompafian a la conquista de la
sabiduria ciertos aspectos de combate que exceden incluso las condiciones de lo ludico,
pero sin los cuales no se puede llegar a alcanzar. La sabiduria no es facil de conseguir. Este
combate no se debe emprender desde la imposicion o desde el engafio —posturas que
identifica con la escolastica y la sofistica—. No tiene nada que ver con el orgullo, sino que
su finalidad hay que buscarla no mas que en la luz:

«Tiene el saber una misién y, quieras no quieras, la cumple. (...) Tiene por lo menos una
finalidad en si mismo. Sin lucha por la luz, sin presencia de una heliomaquia, no hay
método, conquista dinamica del saber» (SF, 384).

La heliomaquia no es sino un combate por la luz al modo de Jacob con el angel: el
hombre de letras ha de luchar de forma viril por la luminosidad de la inteligencia, por la
verdad; pues «quien hace la verdad, quien la construye, viene a la luz» (SF, 437). Ni
erudicion —acumulacion pasiva de conocimientos— ni logomaquia —disputa de palabras
sin contenido— entran en la verdadera sabiduria. Esta sélo resplandece «en lo abstracto-
concreto, nada mas» (SF, 393). Se consuma asi el edificio dorsiano: todo el esfuerzo
humano no es sino una heliomaquia, un combate duro y dificil por el conocimiento que sin
embargo proporciona unos frutos muy sabrosos, que no son sino palidos reflejos de ese
orden del universo que esta ante nosotros y del que formamos parte.
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3. La plasmacion en el arte

D’Ors se sitGa en una posicion privilegiada para poder extraer todo su potencial
comprensivo a las obras de arte. En lo artistico se puede aplicar con especial facilidad su
pensamiento mas personal y profundo. Esa comprension de la realidad como algo asible e
inasible a la vez, como esa combinacion de necesidad y libertad, se torna en el arte —igual
que en la palabra con su tremendo valor evocativo— extraordinariamente fecunda. Cuando
hablaba de la palabra como forma, significado y sentido, ya nos decia que este esquema
trinitario «puede aplicarse igualmente a otras realidades, que son también forma,
expresion. Las del arte, por ejemplo» (SF, 60). En consecuencia, toda su reflexion sobre el
didlogo, sobre la palabra, le permitira escribir pasajes muy interesantes en los que pone de
manifiesto la riqueza de la realidad partiendo de las concretas obras artisticas.

3.1. El punto de partida

Artisticamente hablando, d’Ors se sitiia inicialmente en el modernismo de su €poca.
Pero, andlogamente a lo que ocurrié con el pragmatismo, no tardara en distanciarse de él
por la relevancia que otorga a la subjetividad del individuo, a la autonomia del arte por el
arte y su consecuente desconexién de la realidad. Querer destacar a la persona en su
vitalidad no implica necesariamente olvidarse de la razon, sino integrar a ambas —vida y
razén— en un nivel superior. Tanto modernismo como positivismo implican ambos
exclusion, cada uno segun su naturaleza. Este empefio de querer englobar a ambos en este
nivel superior lo denominara arbitrarismo, no por lo que tiene de arbitrario sino por lo que
tiene de hechura humana, de voluntad humana desde la libertad, por lo que tiene de
construccion.

Ya en su primera obra importante en este aspecto, Cézanne, denuncia la poca
perspectiva que habia en su época para percatarse de las carencias del romanticismo; sera
lo que denomine oftalmia trascendental contemporanea, pues impedia ver més alla de la
exaltacion romantica del individuo, y no permitia apreciar lo de valioso que aparecia en lo
clasico. Como vamos a ver, esto es lo caracteristico de las épocas barrocas.

3.2. Los eones

No pensemos que cuando d’Ors habla de ‘épocas barrocas’ se refiere en concreto a
ese periodo historico que tradicionalmente se identifica con ese nombre. En su segundo
gran libro sistematizador publicado péstumamente, La ciencia de la cultura, define d’Ors
un concepto muy interesante como es el de edn. ;Qué es un edn? A lo largo de la historia
hay ciertas constantes que se suelen repetir, constantes que si bien no son idénticas en
todas las situaciones temporales ni en todas las zonas geogréaficas, si que comparten un



57

algo de fondo que subyace y que es comun a todas, aunque revestido con los ropajes de la
época. Son constantes «no mordidas por el tiempo»®®, y que tampoco responden a una
necesidad dialéctica de tipo hegeliano. El edn,

«(...) no esta, propiamente, sujeto a la historia, aunque no le es ajeno, ya que se trata de
esa inspiracion, esa tendencia mucho més honda que la mera contingencia histérica, y que
se encuentra en la naturaleza y en la propia estructura antropoldgica del ser humano»*°.

Asi hablara de Roma y Babel, de lo cléasico y lo barroco, atendiendo a las dos
concepciones de orden y caos, de razén y vida,... La materializacion de estos eones en
épocas y lugares concretos dara lugar a los estilos o repertorios de dominantes formales
influenciados, éstos si, por los condicionantes culturales, sociales, etc. En el ambito méas
relacionado con el arte y en la discusion de su época, distinguira entre los eones clasico y
barroco, que vienen a representar la proporcién y serenidad clésicas el primero, los
excesos dionisiacos de los modernistas el segundo.

«Ya creo haber demostrado alguna vez que el barroguismo no es sino el romanticismo
avant la lettre. Que, al romper el arte, en un momento dado, con toda una tradicién de
estilo, se echa en brazos de la naturaleza, y eso es lo que da tanta fiebre» (TMP, 44).

A pesar de su enemistad declarada hacia lo barroco —también romantico—, no se
debe pensar que la propuesta de d’Ors fuera un abandono declarado de todo lo que este edn
suponia, pues tal y como confesé en alguna ocasion® él mismo se sentia en ocasiones
fuertemente atraido por el barroquismo. Tanto es asi que algunos autores le llegaron a
cuestionar si sus planteamientos contrarios a este edn eran realmente sinceros, pensando
que su actitud era mas barroca que clasica. (Acaso no era muestra de ello su propia
produccion intelectual desordenada, repetitiva, metaforica,...?

Se aprecian en d’Ors momentos verdaderamente apasionados. Para nada eran algo
infrecuente. Su intencion no era desplazar todo lo relacionado con el sentimiento; lo que
buscaba eran «estos sentires de la razén en los que el corazén no palpita»®’. Estaba de
acuerdo con el contenido de lo barroco, pero no con la manera de manifestarlo. La solucion
no pasaba por suprimir los sentimientos, sino por incluirlos segiin una medida adecuada:
esto es precisamente el edn clasico. «El e6n clasico no es la opcién por la razén al margen
de la vida frente a la barroca opcién por el puro sentimiento»®, sino una unién integral y
armonica del sentimiento y del orden. Quiza hubiera que contemplarle, en el fondo, al
modo de un Ulises que ante el canto de sirena de lo romantico se aferr6 al palo de la razén
para no dejarse llevar por sus encantos.

% A. GONZALEZ; “Eugenio d’Ors, nodo de tradicion estética”.
% A. GONZALEZ; El arte y la vida, 23.

% Cf. C. VILANOU; “La pedagogia de la obra bien hecha”, 33.
8 A. GONZALEZ; El arte y la vida, 164.

%2 A. GONZALEZ; “Eugenio d’Ors, nodo de tradicion estética”.
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En lo clasico, aunque predomine el orden, lo racional,... late un fondo de pasion. «Si,
aqui ya no queda ni siquiera rastro de sensualidad, de halago, de brillo. Todo distribuido,
estructurado, 16gico. (...) Una apariencia fria, pero, en lo hondo de lo hondo, jqué pasion!»
(TMP, 52). Se trata de algo asi como de un sentimiento racional; estrictamente hablando,
no cabe un arte puramente racionalista, porque se estaria cayendo en el error que
precisamente se quiere evitar, se estaria eliminando del arte esa dimension humana que no
es negativa siempre que esté situada correctamente, integrada en la inteligencia. La razon
necesita también un algo de irracionalidad, de ensofiacion.

La diferencia entre una pasién —Ila clésica— y la otra —Ila romantica— estriba en
que en la primera las cosas contempladas no pierden su peso, su gravedad. Es facil
entender la espiritualizacion de las cosas como contempladas en el abandono al corazén, al
impulso, al sentimiento,... pero para el artista de lo clasico espiritualizar las cosas no
implica quitarles su peso.

«Significaba, al contrario, apreciar este peso con exactitud y enlazarlo con otros y
conceder a todos asi aquella absolucion suprema de la gravedad que se llama equilibrio.
La tierra nos atrae. Parece que, de esta atraccion, la vida puede emanciparse de dos
maneras: volando o manteniéndose en pie. Volar es poético. Pero mantenerse en pie es
mas noble» (TMP, 59).

En esto se distinguen un clasico y un barroco: «un colorista trabaja para hacer vibrar
las cosas en la embriaguez del momento; un luminoso, en dejarlas tranquilas, en su postura
de eternidad» (TMP, 81).

3.3. La ley de la gravitacién de las artes

D’Ors se apoyd en la teoria sobre las formas de Adolf von Hildebrand®®. Segtin este
autor, en toda obra de arte se pueden apreciar en sus formas dos valores, a saber:
arquitectural y funcional. EI primer valor nos indica la composicion del cuadro, su
distribucion espacial, su composicion; el segundo, la expresividad, el sentimiento. El
artista elevaria el arte a su maxima expresion no cuando eleva el primero y rebaja el
segundo, sino cuando el primero es capaz de absorber el segundo de manera que en la obra
de arte no hay méas emocion que la provocada por la combinacién ordenada y armonica de
las formas arquitectonicas.

%3 Cf. A. GONZALEZ; El arte y la vida, 51. D’Ors participé activamente en el debate estético
contemporaneo, iniciado a partir del siglo XVIII con la famosa Aesthetica de Baumgarten (cf. A.
GONZALEZ, Eugenio d’Ors, el arte y la vida, caps. V y VI). Superard la idea de estética como
Unicamente filosofia del conocimiento sensible, por entender que en toda actuacion del hombre y
no solo en el arte —donde se da la belleza por antonomasia— hay una componente estética. En la
confrontacion entre belleza y expresion, surge a comienzos del siglo XIX la teoria formalista a la
que Croce se opone, y que se comenta en el texto.
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El buen pintor se destaca no por no transmitir pasion en sus obras, sino por
transmitirla de manera adecuada. El pintor romantico no dudara en utilizar el colorido o la
sorpresa para despertar sentimientos intensos en el espectador que quedara subyugado ante
la fuerza expresiva de la obra. Pero esto es engafioso, pues hace que tanto artista como
espectador se queden en un nivel inadecuado. No se trata de no sentir, sino de domefiar los
sentimientos, ubicarlos en su justo lugar.

Manteniendo la division de von Hildebrand, d’Ors hablara de las formas que pesan
—Tlas arquitectonicas— y las que vuelan —las expresivas—, de manera que el buen artista
debe tender hacia la gravitacion de la obra de arte, transmitir la pasion intrinseca a este
modo de trabajar, y no entrar con el espectador en un juego de emociones y sentimientos
alejado de la belleza armonica de las cosas. Las formas gravitacionales impiden que nos
elevemos hacia la inmediatez, nos atraen a lo ordenado; las formas que vuelan nos elevan
haciendo que no pisemos tierra firme, adentrdndonos en un ambito de sentimientos
desmesurados.

El pintor de las formas que pesan se convierte asi en un constructor. Constructor...
¢en qué sentido? Si en el romanticismo la obra de arte es mera representacion, una
musicalidad facil, subjetivismo que renuncia al encuentro con la realidad, en el clasicismo
se busca contrariamente a la verdadera naturaleza, pero desde la conciencia de que la
percepcion virgen no existe. El artista clasico sabe que en su percepcion de la realidad hay
algo que pone él, y que plasmara en su obra de arte desde su libertad: asi, tal obra se
convierte en un simbolo de la realidad, en una figura, que nos transporta a una realidad mas
amplia de la cual la obra de arte es precisamente su modo de expresion, y cuya
‘efectividad’ depende del propio artista.

«La mirada humana tiene lugar, es decir, ‘acontece’ a través de los ojos, pero no yace
incrustada en ellos. Se halla ‘atenida’ a esta vertiente ‘objetiva’ —asible, mensurable,
sensible— de lo real, pero la remonta con una intensidad proporcional a la densidad
entitativa del espiritu que se revela a su través»*.

El romanticismo miope no es capaz de ver esta dimension trascendente: no hay que
detenerse en la linea o en el color, sino en el orden. Sin embargo, tales elementos son
necesarios, la forma es necesaria, pero no como fin en si misma sino en tanto que
evocadora, evocadora de una figura. La verdad no esta, pues, en la forma —en la
anécdota—, sino en la figura. Pero no se puede dar sin aquélla®.

% A. LOPEZ QUINTAS; Op. cit., 26. Y afilade enseguida: «la forma de dominio ontolégico que
implica este modo de trascendencia es el prodigio radical que nutre el pensamiento filoséfico
dorsiano».

% Esto se aprecia de manera privilegiada en el lenguaje musical. No deja de ser asombroso
coémo la maravilla que es una pieza musical —en la que se despliega lo artistico no en el espacio
sino en el tiempo— pueda ser simbolizada mediante un lenguaje gréafico. El lenguaje musical es un
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3.4. La teoria de lo biografico

La teoria de lo biografico enlaza con la valoracion que realiza d’Ors del angel del
artista, haciendo del propio artista un objeto de arte. Conocer a un artista para d’Ors es
conocer su angel, verle en su angel. Esto no es sino el pensamiento figurativo aplicado al
artista: seria algo asi como la personificacion del numen. EI &ngel se consigue pensando al
artista figurativamente, intentando observar mas alld de su obra, intentando comprenderlo
mas alla de lo que nos dice en sus trabajos, alcanzando el valor eterno que se haya presente
en él, en sus obras, en lo particular, en lo concreto. Ese es el angel orsiano. Y este angel no
se conoce sino conociendo la vida del artista. Conocer un artista es conocer su biografia,
sus experiencias, su historia, los sucesos que le han acompanado,... pero todo eso
contemplado no desde el elemento particular que es el biografiado, sino desde la categoria,
desde lo universal que queda plasmado en su angel.

«EI biografo ha de combatir, como Jacob una vez mas, con el angel de cada biografiado,
para arrancarle asi, en la lucha, su secreto y su nombre, su personalidad. (...) Una
verdadera biografia desvela el secreto del simbolismo de toda existencia (...)»%.

No se trata tanto de relatar diferentes episodios sino de conocer personas, pero no
para quedarnos en ellas, sino para poseer un mejor acceso a aquello a lo que nos remiten.
Del mismo modo que de la belleza se ha de hablar en términos figurativos, pues es la razén
figurativa la que nos permite apreciar la belleza de todo, es mediante el pensamiento
figurativo como se ha de buscar el angel.

4. Laespigay laorquidea

Tal y como nos dice Lopez Quintés, «toda la obra filoséfica de d’Ors esta impulsada
por la angustiosa pregunta tipica de los afios veinte: ¢Como se integra la razén en la
vida?»®". Su opcién pasé por el camino realista, convencido de que podria acercarse mas a
la verdad a traves de «la penetracion con mirada sinoptica en los diferentes estratos que
constituyen el relieve de la realidad». Como ésta se da de forma privilegiada en la realidad

lenguaje que vuela por excelencia, y en el cual el orden se impone de manera bella para ofrecer una
armonia; un lenguaje en el cual no se puede deslindar armonia, belleza, orden y norma. Por otra
parte, a este respecto insiste Ortega y Gasset en sus Meditaciones del Quijote la relacién que
inevitablemente se ha de dar entre la forma y el contenido o fondo; y lo hace citando a Goethe: «la
forma sale del fondo como el calor del fuego» (p. 181). No se trata de negar la distincién entre la
forma (o aparato expresivo) y el fondo (o tema) confundiéndolos tal y como propende el arte
moderno, ni de separarlos de forma drastica, sino de establecer la relacion entre lo que se ha de
decir y el modo mas adecuado para decirlo.

%P, D’ORS; “La angeologia de Eugenio d’Ors”, 112.

" A. LOPEZ QUINTAS; Op. cit., 39.
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humana, es fécil observar que sus reflexiones giran alrededor de todo aquello que
constituye al ser humano.

Para acercarse a la realidad, parte Eugenio d’Ors de una nocion: la del Orden, sin la
cual no tendria sentido pretender siquiera la inteligibilidad del mundo:

«La nocién del Orden, la realidad del Orden, se nos ofrecen como el simbolo de la
inteligibilidad del mundo. Sin esta claridad, ni el pensamiento puede dar un paso, ni el
conocimiento captar nada» (SF, 161).

El pensamiento figurativo segun el cual se accede a este Orden, no consiste en buscar
metaforas, similes que pongan en contacto unas cosas con otras a través de meras
relaciones extrinsecas a ellas y mas o menos impuestas subjetivamente por el poder
creativo del pensamiento racional. Se trata de atisbar los «comunes denominadores, signos
de una sintesis real, donde, lejos de cualquier nominalismo, se identifican funcionalmente
los objetos» (SF, 160).

¢Es posible acceder a esta categoria de Orden Unicamente desde la mera actividad
racional? No, pues a esta categoria confluyen simultdneamente ética y estética:

«Es imposible conocer el Orden, sin, a la vez, sentirlo como Belleza. Es imposible
conocer el Orden, sin, a la vez, apreciarlo como un Bien. Diriamos, con méas propiedad,
gue, en rigor, es imposible conocer el Orden. A este nivel, tan cercano todavia a la
Potencia, nada puede ser asépticamente conocido. La realidad aqui no es propiamente
conocida, sino pensada; es decir, creada» (SF, 217).

No se trata de que lo multiple sea absorbido por la unidad, sino de asumir la
pluralidad conjugada, articulada. Pues bien, «esta gravitacion de las realidades hacia una
posibilidad de captacion inteligente es lo que constituye el orden» (SF, 318). La
inteligencia no busca tanto un conocimiento exhaustivo como una orientacion dentro de un
campo de posibilidades, no busca relaciones rigidas entre diversas cosas reales, sino que
conjuga dichas relaciones de forma interdependiente excluyendo la posibilidad de
existencia de casos totalmente aislados. Cabe considerar pues que «por ser figura y estar
cargado de simbolismo, todo ente es mas un ‘acontecimiento’ que una ‘cosa’». Y a este
‘acontecimiento’ no puede uno acercarse Unicamente por via cognoscitiva, pero tampoco
volitiva ni afectiva, sino mediante una actitud englobante, abierta a estratos de la realidad
que se escapan a la mera elaboracion conceptual, pero que no dejan por ello de ser
igualmente reales.

La realidad hay que pensarla en relieve, y este pensamiento debe estar impregnado
de una fe estética que vea en la misma armonia y belleza de la realidad una fuente de

verdad inaccesible por otros medios humanos (utilidad, racionalidad,...). El ser humano

% |bidem, 100.
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debe prodigar esta dimensidn estética, conjugando esa capacidad creativa del pensamiento
con un lento aprendizaje mediante el esfuerzo y el trabajo, verdadero antidoto de la
espontaneidad sentimental.

No se puede clasificar a Eugenio d’Ors como un mero critico de arte, aunque haya
sido en este ambito en el que haya podido desarrollar de manera privilegiada sus mas
profundas convicciones filosoficas. Otra cosa es que sea en el objeto artistico en el que se
plasme de manera especial esa articulacion entre tradicion y creatividad, entre necesidad y
libertad, entre forma y figura, hecho que él lo ha sabido exponer de manera muy fecunda.

«El verdadero escritor escribe con un minimo de elementos inertes. El verdadero escritor
escribe en perpetuo neologismo... Y lo mismo que con las palabras del vocabulario, con
las obras de arte de un Museo o de una Exposicion. Cada obra de arte tiene un elemento
conceptual, un asunto. Por otro lado, tiene un elemento material, una forma. Su belleza, el
secreto de su belleza, ;no se encuentra en algo que no es forma ya, pero que no es asunto
aun?» (SF, 431).

«De la belleza hay que hablar en términos figurativos, ya que es en la razon
figurativa, que descubre la belleza presente en todo, donde se dan la mano la necesidad y la
libertad»®°. Sélo asi se puede buscar ver el arte en la vida. Mediante el pensamiento
figurativo se busca el angel, se pasa de lo concreto —obra de arte— a lo universal —

categoria—, «al orden que es belleza y es racionalidad»°.

«No lo ocultemos: para muchas entre las mejores conciencias amanecidas con el siglo
actual, han sido precisamente los valores estéticos los que han salvado la continuacion de
la vigencia de los valores intelectuales y morales. La belleza ha venido oportunamente al
socorro, dentro de un magno fatal episodio de la cultura, de la verdad y del bien. Ante la
moral tambaleante, ante la razén conturbada, ha podido valer todavia poderosamente el
apetito de distincion»"".

«Lo que pedimos a la construccion filosofica es (vitalmente, no sélo estéticamente) (...)
‘que tenga angel’» (SF, 170).

En El secreto de la filosofia Eugenio d’Ors escribe un deseo (cf. SF, 156): como
homenaje al hombre que no solo trabaja sino que también juega, le gustaria que si se
publicaran sus reflexiones en un libro, en su portada aparecieran una espiga y una
orquidea, como elementos que simbolizan esta doble dimensién humana. No todo es espiga
en la vida humana, aunque tampoco es todo orquidea. Creo que, ya para acabar, es justo
destacar el esfuerzo dorsiano por ubicar a ambas dimensiones en su lugar adecuado,
esfuerzo del que sin duda sale impulsada una orquidea tan denostada por la historia del

% A. GONZALEZ; “Eugenio d’Ors, nodo de tradicion estética”.
70
Idem.
"L E. D’ORS; “La salvacion por la estética”, en Ultimo Glosario II, p. 192 (cit. en A. GONZALEZ;
El arte y la vida, 199).
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pensamiento occidental, una orquidea que ha esperado pacientemente el momento de su
florecimiento. ¢Habra llegado ya?
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Capitulo 3. Ortega: ¢algo mas que arte?

A lo largo de su extensa obra, Ortega utiliza diversos motivos para hablar de estética:
bien apelando a un determinado autor (Pidiendo un Goethe desde dentro o Renan) o a una
obra de arte concreta (La ‘Gioconda’), bien como ocasién de algun evento (¢Una
exposicion Zuloaga?), bien atendiendo a situaciones cotidianas (Estética en el tranvia),
bien reflexionando sobre temas mas amplios (Adan en el paraiso, La verdad no es
sencilla), también centrandose en la propia estética (Ensayo de estética a modo de prélogo)
o en el mismo arte (La deshumanizacion del arte, El arte en presente y en pretérito, Arte
de este mundo y del otro). Tampoco es infrecuente que se mezclen temas, como por
ejemplo cuando habla de la famosa obra del Greco —EI hombre de la mano en el pecho—
en Adan en el paraiso. En fin, los ejemplos serian interminables’.

En este capitulo intentaré reflejar lo que para €l significaba la estética, situandola a la
vez en el conjunto global de su planteamiento raciovitalista. Si bien pienso que no es
correcto afirmar que el raciovitalismo se pueda definir como un planteamiento estético, a
lo largo del texto se podra apreciar la gran importancia que tiene lo estético en el nicleo
profundo del pensamiento orteguiano. En sus obras mas tempranas (me refiero sobre todo a
Renan y a Adan en el paraiso) Ortega se centrara en intentar dar explicacion del fendmeno
estético desde un punto de vista amplio, mas cosmoldgico, incluso romantico,
interpretacion que a mi juicio es verdaderamente interesante. Ya en los posteriores escritos
adoptara un enfoque mas vitalista —en consonancia con su raciovitalismo—, enlazando lo
estético con la dinamicidad intrinseca de lo vital.

Fruto de ese enlace entre lo estético y lo vital surge la verdadera fundamentacién del
arte, del objeto artistico, el cual no se reduce a una mera copia de la realidad natural, sino
que aporta algo mas. Si bien el fenOmeno estético no tiene por qué cefiirse a lo artistico,
para nuestro autor es en este ambito donde se manifiesta de manera mas plena,
generandose en consecuencia una vinculacion muy estrecha. Aunque a menudo diferencie
la reflexion estética de la obra artistica, no es extrafio encontrar pasajes en los que hable

"2 Por este motivo, soy consciente de no haber agotado todas las obras orteguianas en las que se
comentan aspectos estéticos. No obstante, entendemos que con las que aqui se incluyen, hay un
soporte adecuado para una aproximacion satisfactoria a su reflexion en este ambito.
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indistintamente de lo estético y de lo artistico, hasta el punto incluso de llegar a
identificarlos, reduciendo el ambito de la reflexion estética a la reflexion sobre lo artistico.
No obstante, nunca los confundira, apelando a un elemento clave que los diferencia como
es el de la concrecion: mientras la estética no es sino una reflexion abstracta, lo artistico no
se puede dar asi, de manera abstracta, sino que es necesario concretarlo en las obras de
arte, en los objetos artisticos. Ello nos dard acceso al analisis del objeto artistico: ¢qué
precisa una obra de arte para ser considerada asi?, ¢cual es su origen?, ;qué son capaces de
aportar?, ¢qué diferencia a los auténticos objetos artisticos de otros que no lo son? A lo
largo de este capitulo intentaré dar respuesta a estos interrogantes desde el punto de vista
orteguiano.

Estructuro este apartado, entonces, en torno a estos dos puntos:
- Lo estético y su relevancia en el raciovitalismo.

- La cuestion del arte y del objeto artistico. Y del artista.

1. El caracter estético del raciovitalismo

Tal y como nos explica Lépez Quintas’®, Ortega y Gasset es uno de los pensadores
que asumen el reto de superar el objetivismo previo como respuesta a la inquietud de dar
explicacion de las vertientes de la realidad que por su naturaleza mas dindmica e incluso
vital no se pueden ajustar a la rigidez de las formas cdsicas. Segun él, este reto derivo hacia
dos tomas de posicion. La primera afrontaba este dilema sin desarraigarse de la realidad:
para dar explicacion a las realidades dindmicas no habia por qué rehuir de los planos
entitativos de lo real, sino todo lo contrario, acudir a lo real pero en planos méas elevados
desde los cuales se nos permita precisamente explicar estos dinamismos. Se superaba el
cosismo objetivista no por una metafisica inobjetivista sino mas bien superobjetiva.
Realidad superobjetiva a la que no se llega sino a través de lo concreto, pero atendiendo a
las relaciones entitativas profundas que desbordan el ambito meramente espaciotemporal.
La segunda via buscaba superar esa dicotomia entre pensamiento y vida otorgando
relevancia al ambito vital, al ambito de la actividad humana; pero entendiendo esta
vitalidad en su aspecto mas inmediato, espontaneo, casi instintivo,... aspecto preteorético
desde el cual la actividad intelectual cobra un caracter secundario, pues precisamente se
piensa cuando el ser humano no sabe a qué atenerse en su circunstancia. La intencion de
Ortega no es caer en ese apego a lo inmediato, a lo vital, a lo espontaneo, que nos comenta
Lopez Quintas sino que, en su reivindicacion de lo vital frente a lo puramente racional,
antes que abandonarlo a su suerte integrarlo con la razon para obtener un conocimiento

® A. LOPEZ QUINTAS; El pensamiento filoséfico de Ortega y d’Ors, 151-188.
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amplio. En este contexto cobra especial relevancia el fendmeno estético, hasta el punto de
que algunos autores —como Gutiérrez Pozo’*— insisten en el caracter netamente estético
del raciovitalismo.

1.1. El &mbito de lo verosimil

Aunque Ortega nunca escribidé una Estética propiamente dicha, son numerosos los
lugares en los que podemos encontrar referencias a la experiencia estética y su relacién
intrinseca con el arte. En sus primeros escritos ya se encuentran referencias sobre el
fendmeno estético, referencias en las que, como nos confirma C. Morén, se percibe una
tendencia romantica’ acentuando el carécter sentimental frente al racional.

En ellos comienza Ortega hablando de una primera inquietud, como es la percepcién
de la diferencia entre aquellos que ansian a vivir una vida plena y los que no. Y ello desde
la consciencia de que los que no lo ansian, por desgracia, son mayoria. Estos viven su vida
mas 0 menos de manera aburguesada, desde una incapacidad de cuestionarse algo que
pertenezca a un ambito mas o menos trascendente. Por el contrario, el hombre que —como
el propio Ortega— es explorador incansable, anhelante de la plenitud, se caracteriza
sobremanera por su amor por la verdad. A diferencia de las personas menos inquietas, el
que busca la plenitud, el que ama la verdad, no duda en vencerse a si mismo y dar salida a
una curiosidad radical, a un hambre de conocer cosas nuevas, venciendo sus prejuicios
oxidados y llenos de polvo. El que busca la verdad no se contenta con la contemplacion
Unicamente, sino que se siente solicitado a otra cosa.

Pero la verdad no se encuentra Unicamente en el &mbito del verdadero o falso, no la
verdad que entiende Ortega. Este &mbito seria el de la verdad cientifica, el de las cosas
reales sometidas a leyes. Pero hay otro tipo de verdad, una verdad estética que se encuentra
en otro tipo de realidad, una realidad «que avanza sobre nosotros, bronca y vibrante, desde
los cuadros del Greco, esa realidad fuera de todas las leyes, inexplicable, irreductible a
conceptos, indécil a la sujecion de las mismas palabras» (RE, 452)°. Esta realidad fuera de
todas las leyes e irreductible a conceptos no es algo puramente abstracto, pero tampoco
pertenece al ambito de las cosas reales. Ni es pura concrecion ni pura abstraccion; por el
contrario, se precisan ambos tipos de elementos: lo concreto y lo abstracto. Esto es lo que

™ Cf. A. GUTIERREZ P0Z0; “La filosofia de la razon vital...”.

> Cf. C. MORON; “Las dos estéticas™, 444.

’® Las citas referentes a las obras propias de Ortega las realizaré atendiendo a las siguientes
iniciales: PGD (Pidiendo un Goethe desde dentro), MQ (Meditaciones del Quijote), PVA (Sobre el
punto de vista en las artes), ET (Estética en el tranvia), RE (Renén), AP (Adan en el paraiso) y
DA (La deshumanizacién del arte y otros ensayos de estética, entre los que se encuentran EZ —
¢Una exposicion Zuloaga?—, AMO —Arte de este mundo y del otro—, G —La ‘Gioconda'—,
EEP —Ensayo de estética a modo de prélogo—, SCA —Sobre la critica de arte—, APP —El arte
en presente y en pretérito—, y VNS —La verdad no es sencilla—).
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nos quiere decir continuando con el analisis de la famosa obra del Greco. Ortega nos
explica que en ella se percibe mejor lo que es la espafiolidad que en el mismo vecino
toledano de carne y hueso que sirvio de modelo, independientemente de que la imagen del
cuadro deba parecerse de alguna manera al modelo, pues en caso contrario no podria
infundirnos eso que nos infunde. Nos movemos asi entre dos ambitos, de manera que el
personaje retratado es y no es el modelo, el modelo es y no es el personaje retratado; es un
ambito en el que no hay ni verdad ni error, sino semi-verdad y semi-error, una especie de
existencia intermedia: es el &mbito de lo verosimil.

No se trata de un &mbito inferior al de lo logico-cientifico por no poder aportar
certezas, ni verdades ni falsedades, pues lo que lo verosimil aporta es «un género distinto
de certeza y mas precisamente una certeza de distinto origen» (RE, 457). Es otra cosa, algo
que tiene que ver con otro tipo de certidumbre, con algo que él denomina aquiescencia
sentimental. Esta aquiescencia sentimental permite de algin modo el acceso a un modo de
percepcion de la realidad que si bien se da, no se sabe muy bien como se da. No se puede
dominar, no se puede atrapar conceptualmente; tan solo puede uno estar atento, estar presto
a que la realidad se nos haga presente por este camino.

«Pero el secreto de una genial obra de arte no se entrega de este modo a la invasion
intelectual. Diriase que se resiste a ser tomado por la fuerza, y solo se entrega a quien
quiere. Necesita, cual la verdad cientifica, que le dediquemos una operosa atencion, pero
sin que vayamos sobre él rectos, a uso de venadores. No se rinde al arma: se rinde, si
acaso, al culto meditativo» (MQ, 88).

Se trata de algo asi como de una conviccién intima en la que sin saber muy bien por
qué, el espectador se siente integrado en algo mas amplio que él, de lo cual participan
también otros espectadores. Parece como que uno averigua algo de si mismo que antes
permanecia oculto, velado... y que es algo que sin embargo estaba ahi antes que uno.
«Admirar es encontrarme de nuevo», dird Ortega unas lineas mas abajo en Renan,
encontrarme en algo mas grande que Yyo.

1.2. Algo mas que la nuda razén

En su intencion de superar el enfoque vitalista del ser humano en el cual se habia
caido precisamente para superar el racionalismo del siglo anterior, no se queda en ese
aspecto, llamémosle cosmoldgico-sentimental. Nuestro filosofo no quiere renunciar al
conocimiento conceptual, pero si destacar sus limitaciones cuando se quiere conocer la
realidad en todos sus aspectos. El concepto esquematiza y rigidiza la realidad vy, a
diferencia de la interpretacién racionalista, no puede llegar a abarcar todo lo que la realidad
es; considerada unicamente desde el concepto, se quedan fuera aspectos de la misma que
por su naturaleza trascienden los esquemas meramente l6gicos. La realidad es mas que lo
conceptual, mas que lo légico:



69

«Pensar es el afan de captar mediante ideas la realidad; el movimiento esponténeo de la
mente va de los conceptos al mundo. Pero el caso es que entre la idea y la cosa hay
siempre una absoluta distancia. Lo real rebosa siempre el concepto que intenta
contenerlo. El objeto es siempre més y de otra manera que lo pensado en su idea» (DA,
47-48).

De la razén no podemos evadirnos, pero tampoco nos podemos quedar en ella: eso
seria racionalismo; racionalismo que, por otra parte, participa de una tendencia natural
nuestra que «nos lleva a creer que la realidad es lo que pensamos de ella» (DA, 48). En
nuestro acercamiento cognoscitivo a la realidad nos hacemos necesariamente ideas de ella,
ideas tradicionalmente fruto de nuestra inteligencia racional y logica. Pero claro, ¢se puede
asegurar que esa idea cognoscitiva nuestra abarca todo la riqueza de lo real? No, sin duda;
aunque esa ha sido la creencia de la humanidad durante buena parte de su existencia. «<Hay
que aprender a libertarse de la sugestion tradicional que hace consistir siempre la realidad
en alguna cosa sea corporal, sea mental» (PGD, 133). Se ha de superar, pues, ese prejuicio
antropocéntrico’’ segun el cual se piensa que la realidad se acomoda a la idea que podamos
tener de ella, y cuya nefasta consecuencia consiste en confundirla con nuestras ideas desde
lo que no seria sino «una ingenua idealizacion de lo real» (DA, 48).

1.3. Una razén diferente

La cuestion es: ,como hacer para abarcar desde las facultades humanas todo aquello
de lo real que es méas que concepto?, ¢qué hacer para captar lo real en su plena
dinamicidad?, ¢qué hacer para captar lo vital? Porque «en rigor, no poseemos de lo real
sino las ideas que de él hayamos logrado formarnos» (DA, 47). Hara falta un modo
diferente de razon que permita movernos comodamente en este &mbito dinamico y vital de
la propia realidad, conscientes de que lo real desborda el concepto que nos podamos haber
hecho de ello.

«El objeto es siempre mas y de otra manera que lo pensado en su idea» (DA, 48).
¢Como ir méas allad del concepto? La respuesta a este interrogante, que como sabemos
constituye la esencia del raciovitalismo, puede ser abordada méas que satisfactoriamente
desde un enfoque estético. Efectivamente, una aproximacién estética a la realidad nos
ofrece un espectro de matices inimaginables desde los esquemas ldgico-cientificos,
implanteables desde una perspectiva puramente racional, ya que «el lenguaje no posee
términos suficientes para expresar los matices de ese juicio estético que en el raudo vuelo
de una mirada se cumple y se dispara» (ET, 43). Ya en sus escritos jovenes barrunta la idea
de si ese salto se puede dar mediante la obra de arte, cuestionandose por ejemplo qué tiene
que va mas alla de la pura representacion de imagenes. Asi, en 1910 se preguntaba en

" Tarea para la cual también nos servira el concepto de deshumanizar, que mas adelante se
vera.
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¢Una exposicion Zuloaga?: «;Qué es un hombre que sabe pintar al lado de un artista? (...)
¢Donde acaba la copia y empieza la verdadera pintura?» (EZ, 74). Porque el objeto
artistico no es para nuestro autor una mera copia de cosas reales —como mas adelante se
comentara&—; el artista nos ofrece algo nuevo y diferente de lo que en nuestro contacto
cotidiano con la realidad podemos percibir. La cuestion consiste en averiguar precisamente

qué ese ‘algo nuevo y diferente’.

Por su parte, en El arte de este mundo y del otro, escrito en 1911, plantea también de
forma similar la «existencia de otros universos espirituales que nos limitan, en cuyo
interior no podemos penetrar; pero que resistiendo a nuestra presion, nos revelan que estan
ahi, que empiezan ahi donde nosotros acabamos» (AMO, 78). O un poco mas adelante nos
dice también: «donde concluye el hombre sin imaginacion empieza un hombre de
ambiciones fugitivas, para quien la forma estatica no existe, que busca lo expresivo, lo
dinamico, lo aspirante, lo trascendente, lo infinito» (AMO, 79). La tarea a realizar no
consiste en sustantivar otro mundo trascendente frente al mundo materialista sino de la
liberacion de toda sustantivacion, pues «esa suplantacion de este mundo por otro me
produce sospechas» (AMO, 81). Tampoco se trata de una mera plasmacion de lo que existe
en la vida interior del artista, «un método para comunicar a los demés lo que fluye en
nuestro subterraneo espiritual» (EEP, 130). Nada de eso. Es otra cosa.

1.4. Un haz de relaciones

Para intentar alcanzar la esencia de lo estético, Ortega parte de ese haz infinito de
relaciones que constituye la realidad, en concreto cada cosa. Este haz de relaciones no
aparece en una primera percepcion de la realidad, en una percepcidbn meramente
sensualista que se queda en una reverberante superficie. Todo lo contrario. Para acceder a
ella es precisa una actitud diferente, que en sus Meditaciones del Quijote denomina una
actitud meditadora.

Efectivamente, la realidad no es Gnicamente aquello que se nos presenta a nuestros
sentidos, sino aquello que lo subyace y que fundamenta precisamente tal presentacion, tal
manifestacion. Con esta actitud indagadora, se puede acceder a lo real de otro modo, a
saber, indagando su estructuracion profunda: una cosa son las puras impresiones, y otra
«los mundos latentes constituidos por estructuras de impresiones» (MQ, 141). ;Qué son
estas ‘estructuras de impresiones’? Para Ortega son cosas de segundo grado, en el sentido
de que son un conjunto de cosas materiales, a las que se afiade algo mas: un orden, «el
orden en gue esos elementos se hallan dispuestos» (MQ. 141-142). Este orden aporta algo
mas a las meras cosas, les afiade un valor, una significacion nueva a la que nos podria
presentar la realidad atendiendo meramente a las cosas concretas.
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Pues bien, fiel a su perspectiva la vida de la cosa es para €l su ser. ;Y qué es su ser?
El conjunto de relaciones (estructuras) que posee con todo lo demas: «cada cosa concreta
estd constituida por una suma infinita de relaciones», nos dird en Adan en el paraiso (AP,
483). Y en Meditaciones del Quijote: cuanto mas analicemos un objeto, «iremos hallando
en él més reflejos y conexiones de las cosas circundantes» (MQ, 144). Por ello la ciencia
nunca podra llegar hasta el fondo en su afan de conocer las cosas... pero vendra el arte en
su auxilio. Le compete entonces al arte una tarea ingente, como es la de plasmar todo el
cumulo de relaciones que constituye la esencia de cada cosa. ;Como puede hacer esto, si
hasta la cosa mas simple posee una infinidad de relaciones?”® En el 4mbito de lo real es
imposible: «precisamente por esto es el arte ante todo artificio: tiene que crear un mundo
virtual. La infinidad de relaciones es inasequible; el arte busca y produce una totalidad
ficticia, una como infinitud» (AP, 484).

Y aqui podemos plantearnos: ;qué es este amplio cimulo de relaciones que
constituye la esencia de cada cosa, sino lo que Ortega engloba bajo su concepto de vida?
Ante esa enorme tarea el artista se ve incapaz, se sabe incapaz de poder abarcar toda la
riqueza de lo vital, toda esa infinidad de relaciones que constituye la esencia de las cosas.
Y ante esa incapacidad, no le queda sino «proponerse la ficcion de la totalidad» (AP, 484).
Como materialmente es imposible, no le queda hacerlo sino formalmente. Pero la forma de
la vida no se da sin materia: de la misma manera que no hay nada que sea s6lo materia,
tampoco lo hay que sea s6lo espiritu, sélo forma’®.

1.5. La creacion en lo artistico

Esto es lo nuevo que nos puede ofrecer el artista: su arte. ; Qué nos aporta, pues, este
arte suyo que nuestra percepcion cotidiana de la realidad no nos ofrece? Nos muestra esa
tension analoga a la de lo vital en su mas puro despliegue. En ese proceso creador de
virtualidades que es su obra de arte nosofrece de la manera mas plena posible lo puramente
vital.

«Del mismo modo que vivir significa hacerse, procurar satisfacer la tension entre lo que
ya somos Y ese proyecto de perfeccién que es nuestro yo, arte es arrancar de la realidad
—Io dado, lo cotidiano, lo ya visto— un nuevo objeto. Arte es esencialmente, creacion de
novedades»®.

El arte es capaz de ofrecer nuevas perspectivas de la realidad que estan mas alla de lo
puramente cotidiano. Démonos cuenta de que no se trata tanto de ofrecernos eso ordinario

8 Recordemos la bola de billar, de Eugenio d’Ors.

" La clasificacion orteguiana de las diversas artes se deriva precisamente de esta combinacion
de materia y forma: desde artes mas plasticas como la pintura, hasta arte mas espirituales como la
masica (cf. AP, 485).

% A. LARRAMBEBERE; “Arte y vida de Ortega y Gasset”, 173.
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de otro modo, sino de crear algo diferente: «el arte constituye un nuevo mundo»®, objetos
que antes no existian y que pertenecen a un mundo que no es el inmediato sino el estético.
El poeta verdadero —y por extension, el artista— es para Ortega aquél que es capaz de
‘enriquecer el mundo’, de ‘aumentar la realidad’, de manera que las cosas adquieren un
nuevo sentido®. Si para ello hacen falta importantes dosis de creatividad e imaginacion, no
hay que dejarse llevar por ella, ya que la imaginacion se puede convertir en una fuerte
droga «que nos permite escapar al peso grave de la existencia» (MQ, 208), y no es eso.

A la vista de lo expuesto, no es dificil concluir con A. Gutiérrez Pozo, que hay una
estrecha vinculacion entre lo estético y el raciovitalismo orteguiano. Como nos confirma
este autor, «el arte ocupa un lugar central en su pensamiento, forma parte de su esencia,
hasta el puno de que cumple un papel decisivo en la constitucion de su ndcleo filoséfico: la
razén vital»*®. Si mediante la razén vital Ortega se proponfa salvar al hombre, esta
salvaciéon consistia basicamente en conseguir el maximo de significado de las cosas,
llevarlas a su plenitud. Y esto se consigue de manera excepcional mediante el arte.

1.6. Lo artistico en lo cultural

El hombre no debe quedarse con lo inmediato, con lo puramente dado, sino que para
poder realizar el propio proyecto que es, necesita ir mas alla de la mera circunstancia, y
ello lo realiza con la cultura. Ante ese naufragio que es la vida y para no ahogarse, «esa
agitacion de los brazos con que reacciona ante su propia perdicion es la cultura» (PDG,
129). En el abanico de posibilidades culturales, bajo el denominador comun de profundizar
en la realidad para ampliarla, lo que varia es el modo de realizar esta tarea. Ortega
diferencia basicamente entre arte y ciencia pura, que si bien —como digo— son diferentes,
presentan un nexo comun indiscutible, pues se trata «de las actividades mas libres, menos
estrechamente sometidas a las condiciones sociales de cada época, son los primeros hechos
donde puede vislumbrarse cualquier cambio de la sensibilidad colectiva» (DA, 52). Los
artistas, al igual que los cientificos y los intelectuales, tienen una especial valia pues
detectan de forma especial y manifiestan cualquier ligero soplo de los alisios espirituales
de la época: «los artistas, los poetas, los hombres de mundo son los encargados de someter
el material bruto de esos habitos multiseculares a la quimica de depuraciones reflexivas»
(ET, 43). Los alisios espirituales son precisamente el reflejo de ese nexo comin que
subyace por debajo de ambas disciplinas, y que tienen que ver con el sentir de las gentes,
con los signos de los tiempos. E incluso para el mismo Ortega no deja de ser sorprendente
como se plasman éstos en las diferentes manifestaciones culturales de una sociedad: «es,

* Ibidem, 178.
82 Cf. T. DOMINGO MORATALLA; “La hermenéutica de la metafora: de Ortega a Ricoeur”.
8 A. GUTIERREZ POZ0; “Obra de arte y metafora...”, 130.
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en verdad, sorprendente y misteriosa la compacta solidaridad consigo mismo que cada
época histdrica mantiene en todas sus manifestaciones» (DA, 14), solidaridad que no
dudaré en denominar inquietadora ley®*.

Esta inquietadora ley es una especie de sentimiento cdsmico, de «estado psiquico en
que cada vez se encuentra la humanidad frente al cosmos, frente a los fenémenos del
mundo exterior» (AMO, 84). Por el hecho de encontrarse en este &mbito el artista, ademas
de ser efectivamente un creador, no podra serlo de forma —digamos— absoluta, sino que
se encuentra inevitablemente impregnado por las creencias de su época pertenecientes a su
ambito cultural. No existen, pues, los valores artisticos puros, sino que por pertenecer a una
determinada cultura, aparecen incardinados en el sistema de convenciones vivas en que se
encuentran a una la propia plastica junto con la literatura o la filosofia.

«Es ilusorio creer que la situacion artistica de hoy —o de cualquier época— depende s6lo
de factores estéticos. En los amores y odios del arte interviene todo el resto de
condiciones espirituales del tiempo. (...) Asi, el cuadro presenta solo la porcion de si
mismo que emerge sobre el nivel de las convenciones de su época» (APP, 200).

El artista es, pues, un hijo de su tiempo. Pero precisamente por serlo —y por ser
artista— puede traer nuevos aires, puede aportar los nuevos estilos, son ellos mismos un
estilo nuevo, porque partiendo de su cultura y desde su originalidad «estos hombres
enriquecen el mundo, aumentan la realidad» (EEP, 117). Participan de los supuestos de su
época, pero su labor no es manifestar éstos, todo lo contrario: se resisten a que aparezcan
en su obra para dejar paso a lo que es su aportacion individual, su estricta creacion: «con el
pincel hace constar precisamente lo que no es ‘cosa sabida’ para sus contemporaneos. Lo
demas lo suprime o, por lo menos, lo apunta sin insistencia» (APP, 188).

Esta originalidad es la que hace que todos los artistas sean insustituibles. A
diferencia de lo que pasa con los cientificos—que cada uno se apoya en el anterior y lo
supera— lo que dice cada artista no lo puede decir otro. Ninguno podra nunca decirlo todo.
Esta caracteristica se traslada a cada una de las obras artisticas que cree, de manera que
«cada obra sélo puede realizar un repertorio de valores estéticos y forzosamente renuncia a
otros. La obra integral de pintura o escultura o poesia no existe» (SCA, 185).

2. Sobre el arte, el artista y el objeto artistico

La estética, pues, posee una finalidad salvadora, ofreciendo una verosimilitud que no
se encuentra en la realidad dada conceptualmente, salvacion que realizara de la mano de la

8 Prueba de ello son las dltimas paginas de PVA, en las que destaca el paralelismo existente
entre las rutas seguidas por la reflexion filoséfica y las corrientes artisticas, coincidencia que «hace
aun més inquietadora aquella ley» (PVA, 121).
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obra de arte. La cuestion es: y ello... ;por qué?, ;qué tiene el arte que posibilita de manera
especial esta ‘apertura’ de realidad, esta ‘creacion’ de realidad? Y aln mas: ¢coémo realiza
el arte esta tarea?, ;,cOMo se crea un objeto artistico? Todos estos interrogantes nos llevan
al nacleo de lo que significa para Ortega la actividad artistica, actividad que sélo puede
comprenderse adecuadamente desde una comprension estética que la englobe y la sitle en
el seno de su edificio intelectual.

2.1. El arte y la reflexidn estética

¢ Cudl es estrictamente la funcién de la estética? Reflexionar y ayudar a comprender
aquello que acontece en el objeto artistico, colaborar para acercarnos en plenitud a lo que
es el arte, sin llegar nunca a sustituirlo. Del mismo modo que no se pueden confundir vida
y razon, tampoco pueden hacerlo arte y estética. Para nuestro autor, el arte ha de ser
artistico y no estético; y viceversa, la estética no ha de ser artistica sino estética. «<Es un
error tanto hacer un arte conceptual como una estética bella: el arte tiene que ser bello y la
estética conceptual»®®. Ortega lo expresa con la siguiente frase: «yo necesito beber el agua
en un vaso limpio, pero no me deis un vaso bello» (EEP, 121). Es decir, 0 una cosa o la
otra, o calmo la sed con el vaso o atiendo a su belleza, pero no mezclemos las cosas.

Ello no quiere decir que sean dos ambitos inconexos. La reflexion estética no tendria
sentido sin el objeto de arte del cual se alimenta, siempre desde la consciencia de que
mediante los conceptos nunca se podra agotar «la plétora inagotable de la sustancia
artistica» (AP, 477); pero el objeto artistico por si mismo tampoco podria aportar toda la
riqueza que posee, siendo la reflexion estética la que le lleve a su méxima plenitud
mediante su aportacion reflexiva y conceptual.

Aparece aqui de forma palmaria el papel del critico de arte. Papel especialmente
relevante, pues gracias a lo estético se puede conseguir «sin duda una experiencia de la
realidad mas amplia y profunda que lo artistico»®, del mismo modo que la razén nos
ofrece una comprensién de lo vital que lo puramente vital no podria facilitarnos. El critico
no tiene por qué ser un artista, ya que «entender de pintura no es saber pintar» (VNS, 209),
ni su aportacion estriba en una valoracion de la técnica empleada. Lo que su labor de
critico debe pretender es revelar todo el sistema de preferencias y motivaciones profundas
«qgue actta en el subsuelo de todo nuevo estilo» (VNS, 208), preferencias y motivaciones
que a menudo el artista suele desconocer de si mismo, ya que no es extrafio que se muestre
incapaz de descender a su propio interior para conocer como se forja su inquietud en su
obra, incapaz incluso de saber los supuestos culturales desde los que actua.

% A. GUTIERREZ POZ0; “Obra de arte y metafora...”, 132.
8 A, GUTIERREZ P0ZO; “La filosofia de la razon vital...”, 140.
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Ortega no duda en extrapolar —segun Gutiérrez Pozo— el fendmeno estético propio
de la reflexion sobre la obra de arte, a un sentimiento vital en sentido amplio, hablando de
un sentimiento estético de la vida, «verdadero radical de una filosofia de la razén vital»®’
orientado, como lo hace el raciovitalismo, hacia la sintesis entre razon y vida. Ello no es
Obice para que el fendmeno estético se dé de manera privilegiada en el objeto artistico; y
no solo eso, sino como nos afirma el mismo autor unas lineas mas abajo, «en el arte logra
lo estético su pleno despliegue». Y continlda: «EIl arte entonces es lugar privilegiado de
fusion entre lo racional y lo vital».

Esta idea es esencial. Ortega estima necesario integrar razon y vida, para lo cual hace
falta atender las cosas de manera diferente, de una manera estética; y ese modo estético de
acercarse a la realidad y a nuestra realidad se da de forma singular y privilegiada, de forma
plena, en el objeto de arte. El arte «consiste en expresar por él lo que la humanidad no ha
podido ni podra jaméas expresar de otra manera» (AP, 476).

Surgen dos cuestiones inmediatas. La primera la centro en la figura del artista; me
refiero a qué tiene de especial esta persona que nos introduce de manera singular en ese
ambito estético. Y la segunda la dirijo hacia el objeto en concreto sobre el cual se da este
fendmeno, al propio objeto de arte: ;qué posee este objeto para que se dé en él, de manera
plena, el fendmeno estético? A mi modo de ver, ello tendria que ver con su origen, con su
finalidad y con aquello que efectivamente es, estéticamente hablando.

2.2. La actitud artistica

El artista no s6lo es consciente de la plenitud a la que esta llamado, sino que por su
vocacion esta destinado a servir de guia a otros. Esto es lo que ha de hacer el artista: ser
guia, partiendo de cada cosa concreta, para orientarnos hacia lo eterno, hacia lo
trascendente, para que asi nos sirva de enlace hacia ese gran cimulo de relaciones que es
toda la realidad.

«¢;Qué excitacion mas enérgica podra recibir un poeta? El oficio del artista no es otro que
tomar un breve trozo de realidad, un paisaje, una figura, unos sonidos, unas palabras, y
hacer que nos sirva para expresar el resto del mundo, o al menos grandes extensiones de

él» (RE, 464).
El artista es aquella persona capaz de transportarnos al resto del mundo, de hacernos
conscientes de nuestra participacion de todo ese haz de relaciones que nos rodea y que nos
engloba. Como dird un poco mas adelante, nos ayudara a elevarnos de nuestra trivialidad

natural «a una vida mas noble y mas densa». Nos despertara de nuestro letargo cotidiano y

8 |1dem.
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aburguesado para descubrirnos un mundo que ni siquiera podriamos haber imaginado, vy al
cual pertenecemos sin saberlo®.

De forma esquematica podemos establecer la situacion en la que se encuentra Ortega
atendiendo a tres puntos: «el mundo como un torbellino de relaciones, la ciencia que trata
de abarcarlo por una parte y el arte que abarca lo inaccesible por la ciencia»®. Aquello
inaccesible por la ciencia y que el arte pretende abarcar no es sino el mundo de lo
verosimil. Sabemos que la realidad no es tanto algo cosista como relacional, no es tanto un
conjunto de cosas como un haz de relaciones. Pues bien, lo que hace el artista es irrealizar
la realidad, captar su forma que permanece ajena a una contemplacién cotidiana, y
expresarla, realizar la forma con otro contenido para que pueda ser aprehendida por el
espectador.

Un elemento clave para acceder a ese mundo estriba en la actitud de la persona que
acomete tal empefio. Es éste un aspecto relevante y que sin embargo puede dar lugar a
cierta confusién. Si por un lado un aspecto cultural, artistico, estético, es de especial
importancia para el ser humano, pues ello le ayuda a salvar sus circunstancias atendiendo a
nuevas realidades creadas precisamente por la actividad artistica, ello no se puede hacer
sino desde un espiritu de alguna manera intrascendente, desde un plano vital secundario:
«si cabe decir que el arte salva al hombre, dice Ortega, ‘es porque le salva de la seriedad de
la vida y suscita en ¢l inusitada puericia’»®. Resulta asi una actitud curiosa en el artista,
quien necesita adoptar una postura ludica, alejada de la seriedad cotidiana, para poder
ofrecer una realidad nueva creada. «La ficcién como tal ficcion es prop6sito que no puede
tenerse sino en un estado de alma jovial. Se va al arte precisamente porgue se le reconoce
como farsa» (DA, 57).

Leido asi, en primera instancia pudiera pensarse que el arte es para Ortega mero
divertimento, una actividad trivial cuya Unica finalidad es distraer al hombre de su
quehacer cotidiano en sus circunstancias vitales. Desde luego, esto es lo que parece decir
Ortega en El tema de nuestro tiempo: «si en vez de tomar en serio el arte lo tomamos como
lo que es, un entretenimiento, un juego, una diversion, la obra artistica cobrara toda su
encantadora reverberacion»®*. O también en esta cita de Velazquez, que de nuevo nos
ofrece A. Larrambebere: «en el arte se trata siempre de escamotear la realidad que de sobra
fatiga, atormenta y aburre al hombre, y transmutarla en otra cosa»®.

% Precisamente, el goce estético esta para Ortega relacionado con esta toma de consciencia, con
esta carga de emociones que nos suscita la obra del artista y que nos hace sentir algo que no
sabemos muy bien definir.

8 C. MORON; “Las dos estéticas™, 442.

% A. LARRAMBEBERE; “Arte y vida de Ortega y Gasset”, 179.

! Idem.

% Ibidem, 177.
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Pero ¢significa el arte verdaderamente esto para Ortega? (O quiza quiere dar a
entender que en el ambito artistico lo que se precisa es una actitud diferente, una actitud
desinteresada, desprendida de los avatares y necesidades cotidianas? Cuando dice que
«nunca demuestra el arte mejor su magico don como en esta burla de si mismo» (DA, 58),
¢no se referird a ese espiritu desinhibido, generoso, creativo, del que es preciso disponer
para poder desatender la gravosa y seria vida real, y asi poder atender a lo artistico? Si lo
que busca el arte son nuevos aspectos de la realidad que se encuentran mas alla de lo dado
en nuestras circunstancias vitales, no podemos acudir a ellos —en el marco del
pensamiento orteguiano— desde las mismas actitudes que se adoptan cuando se trajina con
lo real. Esto es lo que interpreto de lo que un poco mas adelante nos dice:

«Este —el arte— no se justifica si se limita a reproducir la realidad, duplicandola en
vano. Su misién es suscitar un irreal horizonte. Para lograr esto no hay otro medio que
negar nuestra realidad, colocandonos por este acto encima de ella. Ser artista es no tomar
en serio al hombre tan serio que somos cuando no somos artistas» (DA, 58).

No se trata tanto de entender al arte como mero divertimento, sino de acceder a él
con una actitud diferente, no tan seria como cuando no somos artistas. Cuando se habla de
esta intrascendencia del arte, no se quiere decir que al artista le interesen poco sus trabajos,
«sino que le interesan precisamente porque no tienen importancia grave y en la medida en
que carecen de ella» (DA, 59).

«La aspiracion del arte puro no es, como suele creerse, una soberbia, sino, por el
contrario, gran modestia. Al vaciarse el arte de patetismo humano gueda sin trascendencia
alguna —como solo arte, sin mas pretensién» (DA, 62).

El &mbito artistico no puede, no debe participar de ese matiz necesario con que el ser
humano se enfrenta a su circunstancia cotidiana. Y es asi como se puede erigir—junto con
la cultura— en un elemento imprescindible en el ambito humano. (Cémo es eso?
Precisamente por no ser necesario en el sentido de inmediatez, sino por ser necesario en
ese otro ambito de lo ludico, de lo desinteresado. Solo desde este ‘desinterés’ se podra
acceder adecuadamente al ambito estético y obtener de él todo el fruto que luego a su vez
podra ser utilizado en el ambito vital e inmediato. Porque en el fondo hombre y artista
coinciden en que ambos tienen que crear: el primero su vida, el segundo su obra. Y «como
el hombre vive de dentro afuera, también el artista tiene que crear de dentro afuera, ya que,
haga los gestos que haga, no podra nunca dar a luz otra cosa que su propio individuo»
(PGD, 174).

Solo desde esta actitud desinteresada y jovial, podra el artista elevarse por encima de
los significados cotidianos de las cosas y plasmar en su obra aquella irrealidad creada en su
universo interior, y que manifiesta todo aquello que es invisible para el resto. Esto es lo
que diferencia al artista nuevo del tradicional, que ya no pinta cosas reales sino ideas:
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«El pintor tradicional que hace un retrato pretende haberse apoderado de la realidad de la
persona cuando, en verdad y a lo sumo, ha dejado en el lienzo una esquematica seleccién
caprichosamente decidida por su mente, de la infinitud que integra la persona real. ;Qué
tal si, en lugar de querer pintar a ésta, el pintor se resolviese a pintar su idea, su esquema
de la persona? (...) El cuadro, renunciando a emular la realidad, se convertiria en lo que
auténticamente es: un cuadro —una irrealidad» (DA, 48-49).

Quiza sea precisa esta actitud para poder superar la seguridad y la comodidad que
nos ofrece nuestro &mbito cotidiano. Porque mediante ella —Ila actitud del artista, y por
extension la de cualquier persona que quiera proceder asi— accedemos a un ambito
«donde no hay puntos materiales de apoyo» (MQ, 126). Todo lo contrario: parece que en
esa realidad profunda constituida por haces de relaciones, por formas ingravidas, el artista
se mantenga firme Unicamente merced a su propio esfuerzo. Esfuerzo que no todos son
capaces de realizarlo, como nos dice a continuacion; en concreto aquellos que al acercarse
no ven «sino una densa confusion en torno, una niebla muda y opresora». También es ésta
una caracteristica propia del artista: su esfuerzo por mantenerse en esa intimidad necesaria
para acceder a lo profundo, y que continuamente peligra por el acecho y por la invasién de
las cosas y los hechos que inundan nuestra existencia cotidiana.

Al espectador le compete asumir su papel estético. El espectador debe ir més alla de
su actitud natural: debe adoptar una actitud estética, un verdadero esfuerzo estético que le
lleve a salir de su actitud cotidiana. No es el arte facil de entender; pensar lo contrario es
causa del «triunfo de la popularidad» (VNS, 205). Pero no es asi, continta: «la verdad es lo
contrario: el arte ha solido ser siempre dificil y ha exigido sacrificios y esfuerzos y
humildad a quien ha querido gozarlo».

¢En qué consiste este esfuerzo estético?

«La experiencia estética, subraya Ortega, depende de la capacidad subjetiva para tomar la
irrealidad que constituye a la obra de arte como tal irrealidad y no como realidad. En
rigor, hay obra de arte sélo cuando abandonamos la actitud natural y nos ponemos en
actitud estética»™,

En esto consiste el esfuerzo estético: en superar la actitud natural que nos lleva a
quedarnos con el significado natural de las cosas reales que aparecen, para acceder a ese
otro plano de creacion virtual guiados de la mano del artista. Pero ello no es posible si no
hay una predisposicion, una afinidad entre la actitud del artista y la del espectador. Por este
motivo también es exigida en el que observa la condicion de artista: artista no es
unicamente el que crea el objeto artistico, también lo es el que sabe apreciar en él su valor
estético.

En consecuencia, el arte nuevo del que nos habla en DA no es apto para todos, «sino
gue va desde luego dirigido a una minoria especialmente dotada» (DA, 16). Esta

% A. GUTIERREZ POZ0; “Obra de arte y metafora...”, 143.
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circunstancia le da pie para realizar una division entre los espectadores: aquellos que si
saben apreciar estéticamente un objeto artistico, que si saben extraer aquello que hay més
alla de su pura materialidad, y los que no, los que bien porque no saben o bien porque no
pueden, se quedan en los meros objetos reales y que no son sino una simple copia de la
realidad pero que no aportan nada mas. Para éstos, el goce estético no es un goce
esencialmente diverso del que les producen las cosas en su vida cotidiana, lo que provoca
una incompatibilidad con la estricta fruicion estética. Se trata en definitiva un espiritu
aburguesado, «acostumbrado a no pedir a la belleza emociones méas hondas que las nacidas
de las artes industriales, y si fuera sincero confesaria que el goce estético no es placer
diverso del que producen las cosas un poco aseadas y puestas en buen ordenx» (EEP, 120).

2.3. El objeto artistico

a. Un origen fruitivo

¢Qué tiene el objeto artistico que nos ofrece el fendbmeno estético de manera
privilegiada? Para ofrecer una respuesta satisfactoria se ha de atender a la relacién
existente entre fendmeno estético y el aspecto mas vital del raciovitalismo orteguiano.
Segun Ortega, el verdadero ser de cada cosa se da en el despliegue vital de su existencia.
El problema surge cuando se intenta pensar, cuando se intenta reflexionar este ser en
cuanto desplegandose, ejecutandose, pues no se puede percibir en su intrinseca pureza sino
que, a causa de convertirlo en objeto de conocimiento, deja de ejecutarse y de ser
intimidad, y lo que conocemos pasa a ser un reflejo de lo que verdaderamente es. «Al
comprender algo lo transformamos en otra cosa, 1o esquematizamos, lo conceptualizamos
y deja de ser lo que es»™. Esto es lo que acontece con la vida, «porque consiste
precisamente en su ejecucion, en ser efectivamente vivida y hallarse siempre inconclusa,
indeterminada. No tolera ser contemplada desde fuera: el ojo tiene que trasladarse a ella 'y
hacer de la realidad misma su punto de vista» (PGD, 138). La vida no puede ser objeto de
conocimiento. «S6lo con una cosa tenemos una relacion intima: esta cosa es nuestro
individuo, nuestra vida, pero esta intimidad nuestra al convertirse en imagen deja de ser
intimidad» (EEP, 127).

Esta es la tragedia de la ciencia, que a pesar de sernos necesaria y a la par muy util,
nunca podra ofrecernos el ser intimo de las cosas en cuanto ejecutandose. Pero el arte
aporta lo que le falta a la ciencia: si entre concepto y realidad intima siempre hay una
distancia que los separa, en el objeto artistico «presenciamos lo que de otro modo no puede
sernos nunca presente» (EEP, 129), esto es, una intimidad ejecutandose. Este es el nucleo
esencial de lo artistico, el ser capaz de ofrecernos presencialmente realidades intimas

% T. DOMINGO MORATALLA; Op. Cit.
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ejecutandose. Estas realidades intimas nos ofrecen «todo un mundo de nueva especie,
distinto del que los ojos nos transmiten, y que maravillosamente emerge de los senos
psiquicos» (PVA, 119).

Hay unas lineas de Meditaciones del Quijote en las que lo explica fenomenalmente.
No se trata de que el arte duplique la realidad, pero de alguna manera la representa. ; COmo
puede ser que tal representacion nos comueva? No es que nos conmuevan las realidades,
«Sino su representacion, es decir, la representacion de la realidad de ellos» (MQ, 221) —se
refiere aqui a los personajes de una novela—. Y continGa: «esta distinciéon es, en mi
entender, decisiva: lo poético de la realidad no es la realidad como esta o aquella cosa, sino
la realidad como funcidn genérica». Lo relevante de la realidad es que, sea la cosa que sea,
da igual, en manos del artista puede ser representada, y sigue poniéndose de manifiesto su
funcion genérica ofreciéndonos diferentes aspectos que hasta ese momento nos habian
permanecido ocultos... pero que estaban ahi: «mas la realidad es un simple y pavoroso
‘estar ahi'» (MQ, 222).

Por ser asi el objeto artistico, produce en nosotros un tipo de fruicion peculiar y
caracteristica que dificilmente disfrutaremos —segin Ortega— en otros aspectos de la
realidad. El artista extirpa de las cosas su aspecto de realidad vivida, todo el haz de
relaciones en el que se encuentra sumergida y que constituye su ser, y en consecuencia
«tenemos, pues, que improvisar otra forma de trato por completo distinto del usual vivir las
cosas» (DA, 32). Pues bien, es esta nueva forma de trato con el objeto artistico la que nos
proporciona el goce estético. Es mas, «esta nueva vida, esta vida inventada previa
anulacion de la espontanea, es precisamente la comprension y el goce artisticos» (DA, 32).
Desde esa comprension nueva podemos introducirnos en el objeto artistico tal y como
vivimos nuestra propia vida: «la obra de arte nos agrada con ese peculiar goce que
[lamamos estético por parecernos que nos hace patente la intimidad de las cosas, su
realidad ejecutiva —frente a quien las otras noticias de la ciencia parecen meros esquemas,
remotas alusiones, sombras y simbolos» (EEP, 131).

Es dificil observar asi la obra artistica, pues la tendencia natural es la de fijarnos en
las realidades humanas aludidas en la obra, y no en el objeto artistico como tal. Es algo asi
como mirar un objeto a través de un cristal: cuando miramos el objeto no somos
conscientes del cristal que atraviesa nuestra mirada; pero si fijamos nuestra vision en el
cristal, lo que hay tras él se difumina, se ve borroso, se torna confuso. Esto es lo que ocurre
ante el objeto de arte: si atendemos a las realidades humanas no veremos el trasunto
estético; solo desatendiendo las cosas reales podremos percibir lo estético del objeto
artistico™. Hemos de desenfocar nuestra mirada hacia las cosas reales, para poder enfocarla
hacia lo estético. «La percepcion de la realidad vivida y la percepcién de la forma artistica

% ¢ No tiene que ver esto con la actitud jovial?
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son, en principio, incompatibles por requerir una acomodacion diferente en nuestro aparato
receptor» (DA, 35). Y sin embargo, ambas se encuentran en el mismo objeto, «un objeto
que reune la doble condicion de ser transparente y de que lo que en él trasparece no es otra
cosa distinta, sino €l mismo» (EEP, 132). Gracias al arte podemos percibir «lo que de
ordinario nos pasa desapercibido: el valor sentimental de las cosas» (EEP, 141).

b. ¢S6lo arte?

¢Como podriamos expresar la riqueza que aporta el objeto artistico, el significado
que posee para cada uno de nosotros?... ;Se trata Unicamente de un goce fruitivo? Segun
Ortega no es asi del todo. El goce estético que produce en nosotros es un elemento clave en
el objeto artistico, pero no se debe reducir a esa funcién fruitiva® sino que se ha de
extender a una dimension verdaderamente cognoscitiva de la realidad, porque el arte
también es conocimiento; aunque eso si, una manera diferente de conocimiento.

«El arte se suele definir como una expresion de la interioridad humana, de los
sentimientos del sujeto. Ortega, desde su teoria de la metafora, discrepa. El arte no es sélo
una actividad de expresién, jcomo si lo todavia no expresado existiera previamente! Con
el arte, en el arte, aparece un nuevo objeto que vive en el ‘mundo estético’, que no es ni
mundo fisico, ni mundo psicolégico. El idioma nos habla de las cosas, alude a ellas; el
arte (la metafora) las efectia (‘usa de los sentimientos ejecutivos como medios de
expresion y merced a ello da a lo expresado el caracter de estarse ejecutando’). El arte es
expresion, pero ejecutiva, es decir, vital»®'.

El arte es, pues, otro modo de acercarse a la realidad y mediante el cual podemos
conocer dimensiones de lo real que se escapan a otros tipos de conocimiento légico-
cientificos.Y son dos planos que no se debe confundir, seria un error: un cuadro no debe
lanzarnos a ninguna filosofia, pues «por muy buena que sea, la filosofia que un cuadro
pueda ofrecernos es forzosamente mala. La filosofia tiene su expresidn propia, su técnica
propia (...). El mejor cuadro es siempre un mal silogismo» (AP, 491). Lo manifestado en
la obra de arte tiene que ser vida, y «vida es cambio de sustancias; (...) con-Vivir, coexistir,
tramarse en una red sutilisima de relaciones, apoyarse lo uno en lo otro, alimentarse
mutuamente, conllevarse, potenciarse» (AP, 491).

¢Coémo articular este modo diferente de conocimiento de la realidad? Nuestro autor
lo define como conocimiento metaforico. Este es a mi juicio uno de los temas mas
interesantes y bellos de la obra de Ortega y Gasset: la metafora, «probablemente la
potencia mas fértil que el hombre posee» (DA, 43). ;Qué es la metafora? ;Una mera
herramienta estilistica? La metafora «no se reduce a mero efecto estético sino que posee
una dimensidn cognoscitiva o, dicho de otra manera, que el efecto estético es también,

%Yo diria que mas que una finalidad es una consecuencia.
% T. DOMINGO MORATALLA; Op. Cit.
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desde si mismo y por si mismo, conocimiento»®. Pero no s6lo eso. La metéafora para
Ortega no es Unicamente un modo alternativo de conocimiento de realidades, sino que es
un «medio esencial de inteleccién»®. La metafora se apoya en una semejanza real entre
dos cosas, semejanza que es utilizada como trampolin para ofrecernos una nueva identidad
mas alla de la estricta semejanza real, una identidad mas profunda. Si nos quedamos en la
semejanza real, todo su encanto desaparece.

«Todas las deméas potencias nos mantienen inscritos dentro de lo real, de lo que ya es. Lo
mas que podemos hacer es sumar o restar unas cosas de otras. S6lo la metafora nos
facilita la evasion y crea entre las cosas reales arrecifes imaginarios, florecimiento de
islas ingravidas» (DA, 43).

Més que de semejanza real estariamos hablando de analogia, y de las posibilidades
de ésta. Porque es ese ir mas alla de lo puramente real lo que le otorga su valor estético: «la
metafora comienza a irradiar belleza donde su porcién verdadera concluye»'®. El parecido
real no es mas que un pretexto. Asi, se intercambian las tornas, y si en el arte tradicional la
met&fora era eminentemente decorativa, «ahora, al revés, se procura eliminar el sostén
extrapoético o real y se trata de realizar la metéfora» (DA, 47).

Este acercamiento metaforico a la realidad tiene que ver con ese aspecto ludico,
jovial, que comentaba mas arriba. Cuando una persona esta obligada vitalmente por sus
necesidades o por sus deberes, no se encuentra ni en una situacion ni en una actitud
adecuadas para poder elaborar este conocimiento metaférico mas alla de lo concreto
inmediato, de lo real veridico. Quiza lo mas importante en el ser humano se despliegue en
aquello que hace precisamente cuando no tiene qué hacer, cuando no se encuentra
sometido a la obligacion de tener que bregar con la realidad.

Este conocimiento metaférico no es exclusivo de lo artistico, sino que se da también
en otros modos de acercamiento a la realidad como el mismo dmbito cientifico. Pero en lo
artistico hay una diferencia sustancial. En toda metafora hay un elemento expresivo y otro
intelectivo. Este segundo elemento es el comdnmente utilizado en el conocimiento
cientifico o el racional. ¢En qué consiste? Cuando no se sabe muy bien como hablar de una
realidad, se utilizan sus semejanzas con elementos ya conocidos, se utilizan los elementos
analogos de aquello que ya es conocido y que permiten hacerse una idea, indirectamente,
de aquello que se quiere dar a conocer. En el arte ocurre algo de muy diversa indole. En el
arte no es que se utilicen metaforas, sino que el mismo arte es metafora. En la funcién
expresiva del idioma se expresan unas imagenes con otras, «y el arte, en cambio, usa de los
sentimientos ejecutivos como medios de expresion y merced a ello da a lo expresado el

98
Idem.
% J. ORTEGA Y GASSET; Las dos grandes metéforas, 390 (cit. en A. GUTIERREZ POz0; “Obra de
arte y metafora...”, 148).
1% 1dem.
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caracter de estarse ejecutando» (EEP, 140). Es en el mundo de la analogia en el cual parece
que el conocimiento adopta un matiz de debilidad —ambito que ya vimos que Renan
denominaba de la verosimilitud—, donde la metafora adquiere una relevancia singular.
¢Cémo explica esto Ortega?

Lo que hace nuestro filésofo es destacar en toda imagen un doble aspecto: el que
recae sobre la cosa y el que recae sobre el observador. Toda imagen lo es de una cosa, pero
también es algo mio, es un momento de mi yo que pertenece a mi ser en cuanto que estoy
ejecutando ese acto vital de observar la cosa. El objeto se desrealiza, transformandose y
formando parte de mi yo. Es lo que Ortega denomina sentimiento: «toda imagen como
estado ejecutivo mio» (EEP, 137), el efecto subjetivo que produce toda imagen objetiva al
entrar en la conciencia del espectador; que no es otra cosa que el mismo hecho de la
percepcion, y que por ello no somos conscientes de ella, de la imagen. Si lo fuéramos,
desatenderiamos al objeto para atender a nuestro acto de percepcion, lo cual es
contradictorio pues se concluiria la percepcion del objeto.

En la metafora acontece que los dos sentimientos provocados por la percepcion de
los dos objetos metaféricos se fusionan, de manera que en un mismo lugar sentimental se
dan simultdneamente ambos sentimientos. ;Como se da en concreto este proceso, esta
especie de transparencia? «jAh!, no sabemos por qué; es el hecho siempre irracional del
arte, es el absoluto empirismo de la poesia. (...) Sentimos, simplemente, una identidad,
vivimos ejecutivamente el ser ciprés-llama»'®™ (EEP, 138). Hay, por lo tanto, tres
elementos en la metéfora artistica: las dos cosas que se comparan y el lugar sentimental en
que trasparecen, «o la forma yo de ambas» (EEP, 139). Es ese el nuevo objeto virtual que
aparece, cuyo valor sentimental le dota de profundidad, de intimidad. He aqui la verdadera
creacion.

c. Aproximacion a su esencia

Para hablar del objeto artistico expone Ortega una serie de conceptos clave, todos
intimamente relacionados, de los cuales no puedo pretender sino realizar una somera
descripcion. El primero de ellos y uno de los mas representativos, es el que nos habla del
objeto artistico como algo deshumanizado. Como nos comenta C. Mordn, este adjetivo
puede ser «de infeliz eleccion, (...) puede oscurecer la estética orteguiana»102.
Efectivamente, el arte deshumanizado parece que tenga poco que ver con algo propio del

ser humano, cuando el caso es que se trata de todo lo contrario, «porque las obras

01 La metafora que esta utilizando Ortega para su explicacion en esta obra es la siguiente: ‘un
ciprés es como el espectro de una llama muerta’, que aparece en un verso de Lopez Pico (cf. EEP,
132).

102 C. MORON; “Las dos estéticas”, 439.
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deshumanizadas son a su vez un modo de manifestarse el hombre y por consiguiente, el
arte ‘deshumanizado’ es un modo del arte humano»'%,

¢Qué es lo que nos quiere decir Ortega cuando habla de ‘arte deshumanizado’?
Deshumanizar viene a ser algo asi como invertir las perspectivas cotidianas y normales del
ser humano, y atender a algo que esta méas alld de las cosas que integran naturalmente
nuestra circunstancia.

«¢Qué entiende Ortega por deshumanizar? Quiere sefialar con ello que asi como el artista
tradicional mira siempre hacia el objeto humano, de modo que los objetos en sus obras
tienen el mismo aspecto del objeto de la realidad vivida, el artista contemporaneo, por el
contrario, se aparta de la realidad natural humana, y mira opuestamente en la otra
direccion, a la de los esquemas subjetivos que se forman como contraparte de la
naturaleza, de ahi que deforme y deshumanice. Los sentimientos y las pasiones que
despierta el nuevo arte corresponden a otro modo psiquico distinto»'*.

Deshumanizar tiene que ver con acceder a otro ambito que el de las cosas reales
cotidianas. Este paso es el que Ortega denomina irrealizacion o desrealizacion. Lo que se
pretende con el objeto artistico es manifestar o hacer presente ese &mbito de irrealidad que
es aquel que el ser humano no encuentra en su circunstancia cotidiana. ;Como tener noticia
de ese otro &mbito? A través de su puesta de manifiesto en el objeto artistico. Algo que es
irreal, que no pertenece al ambito cotidiano, se realiza, es decir, se hace accesible al
espectador. El objeto artistico «es una nueva objetividad que nace de la previa ruptura y
aniquilacion de los objetos reales»'%; en él lo real deja de cumplir su funcién como tal para
cumplir otra distinta: pasa a ser otra cosa, pasa a mostrarnos el cimulo de relaciones que
constituye la esencia de las cosas, pasa a mostrarnos la totalidad plasmada en esa cosa, y
como esa totalidad no existe sino en la conciencia del artista, es esa idea la que nos
pretende plasmar concretada en las cosas reales que escoge, que dejan de tener su
significado cotidiano para pasar a significar la idea del artista.

Los pintores —y los artistas en general— «antes eran sumideros del mundo real;
ahora, surtidores de irrealidad» (PVA, 121). Precisamente ‘esto otro’ que pasan a ser las
cosas constituye su aportacion, es lo que nos ofrece esos nuevos aspectos de la realidad
mas alla de lo conceptual. «En la metafora lo que sucede es que averiguamos (creacion y
descubrimiento, decia Ricoeur) una coincidencia mas honda y decisiva que cualquier
semejanza reflexiva y calculada»'®. Pero claro, en la obra de arte no se crea materia, no
hay una cosa nueva, una realidad material nueva. ;En qué consiste exactamente la
creacion? Este es el ndcleo del arte segin Ortega: crear irrealidades, realidades virtuales.
«El arte tiene que desarticular la naturaleza para articular la forma estética (AP, 487)».

1% 1bidem, 439.

1% R. GARCIA TUDURI; “Ideas estéticas de Ortega y Gasset”, 32.
1% T. DOMINGO MORATALLA; Op. Cit.

1% 1dem.
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Es ésta una cuestion de singular importancia, y que no puede dejar de remitirnos a su
afinidad con la fenomenologia, como vamos a ver. ;Qué quiere decir ‘articular una
realidad de forma estética’? Partimos de que se crea una nueva objetividad que no es
estrictamente real sino virtual; pero esta realidad virtual no por ser virtual es menos
objetiva. Aunque quiza no sea exacto hablar ni de objetividad ni de subjetividad, pues la
obra de arte no es estrictamente ni lo uno ni lo otro. Segun Ortega el valor estético de una
obra de arte no se encuentra unicamente en ella (la percepcion estética del objeto artistico
no es algo que depende Unicamente de él), pero tampoco es algo que dependa
exclusivamente del sujeto que observa. El valor estético se encuentra entre ambos: hay
algo que ‘pone’ el objeto y algo que ‘pone’ el sujeto.

Y ¢cOmo es esto asi?, ;cdmo se puede dar esta simbiosis, por llamarla asi, entre ese
nuevo significado que nos aporta irrealmente un objeto real y el sujeto? Ortega nos lo
explica atendiendo a un concepto muy fenomenoldgico: el concepto de ‘conciencia de’. ;A
qué se refiere exactamente? Como ya he comentado al hablar de la metéfora, Ortega apela
al lugar sentimental, al sentimiento que nos genera la percepcion de los objetos, en el cual
lo relevante es la reaccion que produce la imagen de la cosa en el sujeto; se ha de
abandonar el significado real de las cosas y acudir a su respectiva ‘conciencia de’: s6lo asi
es posible la metafora y crear un nuevo objeto. La conexion que se establece entre un
objeto real y sus irrealidades no se da sino en la conciencia del sujeto, en la ‘conciencia de’
que ese sujeto posea de cualquier objeto real. Es la conciencia intima el &mbito o el lugar
comin donde pueden adquirir distintos significados, significados irreales, las cosas
cotidianas; es en la conciencia intima donde se articula preferencialmente ese dinamismo
inherente al hecho de ser realidades vitales, donde se registra —por decirlo asi— nuestra
mas pura vitalidad, lugar en el que se pueden generar fecunda y creativamente todo un
ambito de significados nuevos pertenecientes a nuestra realidad vital y a la realidad fisica
dindmica, y que se escapan a las meras imagenes conceptuales. Esta es la razén de que A.
Gutiérrez Pozo afirme que «por tanto, desrealizando realidades, es decir, abandonandolas
en favor de sus ‘lugares sentimentales’, logra el arte crear nuevos mundos imaginarios
anteriormente inexistentes»'%’.

Se precisa, pues, una diferenciacion clara de estos dos ambitos: el real y el irreal,
caracteristico del objeto artistico'®. Este es el motivo por el que la obra de arte se erige en
un objeto aislado de la realidad cotidiana, incontaminado, hermético en su irrealidad; de
otra manera perderia todo su valor estético, al participar justamente de sus significaciones
reales espontaneas e inmediatas. «Cada cuadro es un cristal de aristas inequivocas y rigidas
separado de los demaés, una isla ingravida» (PVA, 96). Esta isla ingravida que es el objeto

07 Cf. A. GUTIERREZ POZO; “Obra de arte y metafora...”, 140.
% Se puede apreciar aqui la naturaleza del esfuerzo del espectador para ir mas alla de la
percepcidén natural de las cosas.
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artistico nunca podré ser copia de la realidad —mimesis—, pues la realidad sélo puede
entrar en el arte en tanto que desrealizada. La separacion entre arte y vida ha de ser
radical'®. Precisamente el arte es verdadera creacién —poiesis— cuando no necesita de la
realidad que esté fuera de él, esto es, cuando solo es arte, cuando no representa nada mas
alla de si mismo. En esto consiste su verdadera esencia, en que las cosas existentes
adquieran nuevos sentidos. Aunque sean siempre las mismas, «el poeta hace entrar a las
cosas en un remolino y como espontanea danza. Sometidas a este virtual dinamismo las
cosas adquieren un nuevo sentido, se convierten en otras cosas nuevas» (EEP, 118). En la
obra de arte, por tanto, no hay ausencia de cosas reales, sino que adquieren un sentido
nuevo. «Hay, pues, pintores que pintan cosas, y pintores que, sirviéndose de cosas
pintadas, crean cuadros» (AP, 474)*°. El arte es, pues, realizacion de irrealidades, creacion
de una nueva objetividad que, partiendo de las realidades humanas, va mas alla de ellas. Si
no se trata de copiar cosas, la tarea del artista tendrd que ver entonces con la busqueda y la
manifestacion de la conexion que cada cosa tenga con las demas cosas.

¢Como se puede articular esta combinacién de elementos irreales y reales?, ¢;como
hacer presente al ser humano algo que de por si es irreal? No hay otro camino que
mediante elementos reales que sirvan de soporte; lo crucial es no detenerse en ellos, sino
utilizarlos para ejercitar esa innovacion que es su funcion para enriquecer al ser. «Un
cuadro, una poesia donde no quedase resto alguno de las formas vividas serian
ininteligibles, es decir, no serian nada, como nada seria un discurso donde a cada palabra
se le hubiese extirpado su significacion habitual» (DA, 28).

El arte no puede prescindir de todas esas formas humanas, eso seria inhumano; y el
arte no es algo inhumano, sino deshumanizador.

«No, no os dejéis llevar de esa propension contemporanea a resolver las grandes obras de
arte en sus elementos reales. Cierto que el artista necesita de realidades para elaborar su
guintaesencia, pero la obra de arte comienza justamente alli donde sus materiales acaban
y vive en una dimension inconmensurable con los elementos mismos de que se compone.
En una sinfonia de Beethoven pone la realidad las tripas de cabra sobre el puente de los
rubios violines, da la madera para los oboes, el metal para los clarines, el aire vibratil para
las ondas sonoras. Ahora bien: ;qué tiene que ver todo esto con lo que esa mdsica va
vertiendo, como en una copa, dentro de nuestros corazones?» (G, 113).

No es por lo tanto ni el material con el que esta hecha la obra de arte, ni el objeto real
que naturalmente apreciamos, sino «aquello a lo que todo esto alude, y que hallamos
subitamente ante nosotros con una presencia de tal suerte plenaria que sélo podriamos

199 pero siempre considerando —a mi juicio— el consiguiente viaje de vuelta.

19 Con ello no se quiere decir que los pintores —y légicamente los artistas en general— se
deban desentender de conocer la técnica de su arte: «sélo quisiera dar a entender que después de
pintar admirablemente, el pintor debe comenzar a hacerse artista» (AP, 490).
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describirla con estas palabras: absoluta presencia» (EEP, 129). Se presencia lo que s6lo asi
nos puede ser presente y de ninguna otra manera.

3. La realidad sin apoyo

Lo estético en Ortega ocupa un papel decisivo en la constitucion de la razon vital.
Seria acertado decir que en el filésofo madrilefio el raciovitalismo y la estética se
encuentran intrinsecamente vinculados. Por un lado, porque en el arte también hay una
dimension de conocimiento; y por el otro, porque la razén vital es mas que razoén,
dimensién que es la que precisamente recoge lo artistico. En el mismo Ortega se cumple
gue su pensar es un pensar ya estilizado; en su propia forma de escribir, ya hay elementos
estéticos, incluso artisticos. La forma no es ajena e independiente del contenido, sino que
de alguna manera en la forma queda plasmado el propio contenido.

A pesar de la cantidad de escritos orteguianos sobre la estética, me uno a la opinion
de R. Garcia Alonso de que se puede apreciar en todos ellos una cierta continuidad**, un
‘cimiento subterraneo’ que le dirige a modo de vector. ;Cual es esta linea vectorial? Ortega
es consciente de que la realidad es mucho méas de lo que a primera vista apreciamos, y
desde luego mucho mas de lo que sabemos de ella Gnicamente mediante la conceptuacion.
No es que no se deba utilizar la conceptuacion, sino que se debe ser consciente de sus
posibilidades, si, pero también de sus limitaciones, de sus virtudes y de sus defectos, y no
endiosar la razon como se ha hecho en épocas anteriores.

En sus escritos jovenes ya habla de esa realidad que se nos escapa; y nos habla de la
naturaleza, de la realidad, no tanto desde las cosas que habitualmente podemos ver como
desde algo que subyace a todas ellas, algo asi como un haz de relaciones mediante el cual
todo esta relacionado con todo. Pero es un haz de relaciones que escapa a la razon légico-
cientifica. ;Como hacer para poder llegar a aprehender algo de todo eso que subyace? Es
aqui donde Ortega apunta hacia otro tipo de facultad humana, pero que no sabe muy bien
como definirla. Hablara de una afeccion, de un sentimiento, de una aquiescencia
sentimental, pero sin saber muy bien como explicarla ni como es que se da. Hablara de
irrealidades, alrededor de las cuales articulara tanto el fendmeno estético como el artistico.
De hecho la funcion del artista consistirad en plasmar en la obra de arte su percepcion, su
idea; consistird en realizar su idea irreal, en realizar lo irreal. Su reto es precisamente no
fantasear, no anclarse en la irrealidad, ni siquiera hacer presente lo irreal de forma sensible:
su tarea es hacer presente de otro modo las irrealidades, mas alla de nuestro alcance
intelectual.

' Cf. R. GARCIA ALONSO; El naufrago ilusionado, XVIII.
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¢Por qué habla Ortega de irrealidades?, ;por qué esa percepcion que sélo poseen
algunos escogidos —no solo artistas, sino también intelectuales y cientificos, aunque en
aquellos ciertamente de manera privilegiada— han de ser ‘irrealidades’? Tanto si se les
denomina irrealidades como si se les denomina virtualidades no deja de apreciarse,
efectivamente, como una falta de consistencia, como una falta de realidad, como si fueran
algo no real; llega a hablar de objetividad, si, pero objetividad virtual. ;No da la impresion
de que se tenga que huir de los significados reales de las cosas para acceder al orbe de lo
estetico? Y, ¢por qué el orbe de lo estético es menos real que las cosas reales, cuando
precisamente nos ofrece elementos de la realidad méas profundos, no accesibles desde la
inmediata percepcion de las cosas?, ¢por qué no puede decirse que efectivamente son las
mismas cosas reales las que nos remiten a esos estratos méas profundos de la realidad, a ese
haz de relaciones de todo con todo y que subyace a nuestra percepcion de las cosas?

Considero, siguiendo el pensamiento de Ortega, que se produce aqui cierta confusion
entre la irrealidad o la realidad de las irrealidades. No sé hasta qué punto es afortunada la
eleccion de denominar ‘irrealidades’ a esa percepcion singular que poseen los artistas,
porque en definitiva, aquello que perciben los artistas pertenece al &mbito de la realidad:
no de las cosas reales tal y como las vemos, pero de alguna manera pertenece al ambito de
la realidad, aunque no las veamos. Si que es verdad que el artista crea su obra de arte como
manera de plasmar su percepcion, pero lo que crea es estrictamente la obra de arte, no lo
que percibe. Ortega esta apelando continuamente a esos estratos mas profundos de la
realidad, pero carece de las herramientas metafisicas precisas para poder hacerlo
adecuadamente. Por eso, todo aquello que no sea cosa concreta no lo cataloga como real,
sino como irreal. La superacion del cosismo la hace fluidificando la realidad y suprimiendo
cualquier atisbo de entidad superior, sin plantearse la posibilidad de otros estratos de lo
real.

Quizé sea esta la causa por la que Ortega sitle al goce estético de manera singular en
el objeto artistico, abandonando cualquier posible acercamiento al fendmeno estético desde
otras disciplinas. El es aqui fiel a su planteamiento raciovital en el que necesariamente lo
cientifico, por ejemplo, lo ha de situar en un segundo plano, ya que es incapaz de plasmar
tal y como lo hace el objeto artistico la tension dindmica de lo vital. Efectivamente, segln
nuestro autor es ahi donde mejor se manifiesta esa dinamicidad de lo vital, en la medida en
que el propio objeto artistico lo es en cuanto ‘siendo’. Si bien Ortega se plantea lo estético
en un principio como algo mas amplio y que tiene que ver con todo lo real, a lo largo de su
obra lo va delimitando hacia el &mbito de lo artistico. Si en un principio hablaba de algo
perteneciente al &ambito de lo real —un haz de relaciones— poco a poco se centrara en las
ideas de los artistas o irrealidades que tratan de realizar en su objeto artistico. Parece que se
olvide cual es efectivamente el origen real de esa idea que brota en la conciencia del
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artista, por lo que no le queda mas remedio que situarlo en el &mbito de lo virtual, de lo
irreal.

Al reducir lo estético al ambito de lo artistico deja fuera otras ocasiones de poder
experimentar el fendmeno estético. A mi entender, esa resonancia también se da en otras
realidades, como por ejemplo, en el mencionado caso de las ciencias cuando somos
capaces de profundizar en las entrafias de lo real y comprender aspectos de su esencia que
hasta entonces nos eran desconocidos. Si el enfoque orteguiano posee la virtud de exprimir
al maximo las posibilidades de lo artistico, posee también la limitacion de reducir el
fendmeno estético a su &mbito. Quiza no solo las obras de arte, sino también ciertas teorias
cientificas, ciertos paisajes naturales,... nos puedan ofrecer una experiencia estética desde
el momento en que mediante ellos podemos aprehender de alguna manera —mas alla de la
pura comprension— que nos encontramos en sintonia con el resto de las cosas, que nos
encontramos en sintonia con el despliegue evolutivo de la realidad desde lo mas intimo,
fendmeno que hace que nos sintamos inmersos en ese gran flujo de vida que es la misma
realidad a la que pertenecemos en su pleno despliegue, aunque no sepamos muy bien por
qué ni cdmo. Aunque este no sea estrictamente el planteamiento orteguiano, ¢acaso no
quiere decir algo similar cuando en Renan habla del Hombre de la mano en el pecho del
Greco?

«¢ Por qué vemos en el Hombre de la mano en el pecho una serie inacabable de realidades
espafiolas? No lo sabemos: las condiciones de esa realidad yacen en nuestro espiritu. ¢Y
quién puede referir la odisea de nuestro espiritu? Los elementos de que se compone el
animo, ;quién podra describirlos? (...) Las pragmaticas que dicta el sentimiento n0o son
susceptibles de analisis: son simples revelaciones. Por eso, la coincidencia de varios
hombres al reconocer una verosimilitud revela en ellos una misma constitucion
sentimental, un mismo régimen afectivo» (RE, 458).
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Capitulo 4. Zambrano: la creacion mediadora

En la filosofia espafiola y europea del siglo XX hay una tarea compartida, como es la
superacion del racionalismo cientificista para atender a la realidad en su aspecto dinamico
y vital. De sobra conocido es que ésta fue una preocupaciéon nuclear en el pensamiento de
aquel a quien Zambrano siempre consideré su maestro: José Ortega y Gasset, el cual
influyé notablemente en la filosofia espafiola posterior, dando pie al nacimiento de un
grupo de pensadores excepcionales en nuestro pais. Cabe mencionar, por la influencia que
también tuvo en Zambrano, a Xavier Zubiri, cuyo pensamiento aparece reflejado a su vez
en las obras de la filésofa malaguefia. Pues bien, este es el contexto en que cabe situar a
Zambrano.

Para comprender bien a Zambrano hay que profundizar en la interpretacion de su
razon poética. No seria adecuado identificar razén poética Unicamente con un nuevo modo
de filosofar. Tampoco con una via psicoldgica para el descubrimiento de uno mismo
(independientemente de que haya profundizado en este aspecto de la mano de autores
como Carl Jung). Ni mucho menos tiene que ver con una comprension o una
contemplacion mas o menos lirica de la realidad. Es otra cosa. En Filosofia y poesia, una
de sus obras mas emblematicas, pone de manifiesto las limitaciones que posee la practica
filoséfica asi entendida —bajo un espiritu racionalista cientificista— y que,
consecuentemente, condicionan de manera considerable el acceso del ser humano a la
realidad. Como contraposicion alude a cdmo una accion poética bien entendida puede
realizar aportaciones muy valiosas al espiritu filoséfico y al propio ser humano; aunque,
siendo fiel al pensamiento de Zambrano, creo que mas adecuado que hablar de
‘aportaciones muy valiosas’ seria entender a la poesia —en sentido zambraniano— como
‘el’ camino para atender idoneamente a la inquietud originaria en todo ser humano por
llegar a lo profundo de su ser y del de la naturaleza.

El ser humano pertenece al &ambito de lo vital, aunque de manera singular. Su esencia
como tal no se encuentra hecha sino que —como sabemos— es tarea, debe realizarse. Si
bien se parte de algo que ya se es, se tiene que llegar a ser algo que aun no se es, pero que
es lo que da plenitud y realiza. ;Puede la filosofia dar debida razon de esta realidad? Para
nuestra autora no, sin duda. ¢Acaso esta realidad que es el ser humano no justifica de por si
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la necesidad o la urgencia de encontrar una via, un método mediante el cual pueda darse
explicacion a uno mismo, amén de al resto de la realidad? Esta es —a mi juicio— la
motivacién profunda de la razon poética zambraniana: la trascendentalidad del ser humano,
entendida como el transito que debe darse desde lo que cada individuo es en una
circunstancia dada hasta su auténtico ser, logrando asi su verdadera comprension.
Comprensidn que si por un lado implica una actitud activa del que quiere comprender, no
puede darse de forma definitiva sino acompafiada de cierta actitud pasiva en tanto que
disponibilidad. La comprension auténtica no surge tanto de la pretension humana de
alcanzarla con sus propias fuerzas, como de una recepcion que sélo se puede dar en un
espiritu de disponibilidad, el cual a su vez unicamente brota en aquellos que han realizado
ese cambio radical de actitud en su interior.

La vida necesita de un pensamiento que le acompafie en su proceso histdrico,
«porque no basta nacer una vez y moverse en un mundo de instrumentos Gtiles»**2. La vida
busca cierto tipo de verdades cuya esencia no es tanto ser conocidas como aceptadas. Un
pensamiento que no acompafia a la vida flota desasido. «Mas que sistema logico, la
filosoffa tendria que ser camino de vida»**3. Es necesaria en consecuencia una antropologia
adecuada que contemple al ser humano en su totalidad, y una razon que vaya mas allé de lo
I6gico-cientifico.

La filosofia, entonces, no sélo es para Zambrano un conocimiento especulativo, sino
una conversion que provoca simultaneamente un conocimiento de la propia esencia
humana, conocimiento en el cual tienen su papel no sélo lo antropoldgico sino también lo
psicolégico e incluso lo mistico. El verdadero filosofo «ha de realizar una depuracion en su
interioridad»'**; ningln conocimiento auténtico se puede alcanzar si no se realiza
simultdneamente un trabajo personal e interior en el mismo proceso cognoscitivo. El
problema de la filosofia ha sido descuidar esta dimensién personal, sin la cual no se
produce un verdadero encuentro con la realidad. Asi nos lo dice Zambrano: «de alli la
dificultad de la filosofia, que no radica propiamente en lo tedrico, sino en lo que de ella nos
separa; en lo que tiene que ocurrir en nuestra interioridad para que el conocimiento
objetivo se realice»'™. Si no se produce la conversién interior, no hay conocimiento
porgque no hay encuentro; y no hay encuentro porque lo que se da es la existencia de dos
planos separados —el de la realidad y el de la conceptuacion humana— que no llegan a
unirse. En este sentido, la razon poética se podria entender, mas que como una actividad
filoséfica —que también—, como una nueva actitud desde la cual realizar auténticamente
la filosofia.

uzg ZAVATTA; “La razon metaforica de Maria Zambrano™, 1.
113
Idem.
4 CH. MAILLARD; La creacion por la metafora, 170.
115 Cit. en idem.
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Aparecen asi dos aspectos que lejos de contraponerse, poseen la posibilidad de
producir fruto abundante desde esa tension latente entre ambos: el poético —dinamico,
abierto, omnicomprensivo, gratuito, generoso, dispuesto— Yy el filoséfico —sistematico,
discursivo, conceptual, explicativo, l6gico—. Mientras lo conceptual tiende a apresar, lo
poético tiende a liberar. Mientras lo filosofico busca distanciarse para conceptuar, lo
poético busca sumergirse en lo profundo, entrafarse en la realidad a la que pertenece, para
acceder asi al modo originario en que el ser humano anhela su ser. La razon poética no es
Unicamente un método, sino un acto inherente a la esencia del ser humano, proceso en el
que el hombre se hace a si mismo, camino «mediante el que la palabra manifestara el logos
escondido a la vez que procediese a la construccién de la persona»™®, un andar con la
conciencia despierta. Lo metafisico, en Zambrano, no se da sino junto a lo ético.

La dificultad es patente: ;como dar explicacion a ese ‘entrafiarse en la realidad’, a
esa vivencia que nos devuelve al sentir originario, previo a todo concepto, previo a toda
reflexion?, ¢acaso el ser humano puede renunciar a su reflexién, a su capacidad de
expresion? No, no se puede renunciar a la palabra, ni a la reflexion, ni a la expresion de ese
sentir originario, pues seria renunciar a nosotros en tanto que humanos; pero si que se
puede renunciar a modos inadecuados de hacerlo. Habria que encontrar, pues, los modos
adecuados, las herramientas adecuadas. Zambrano recurrira principalmente a la metafora
como creadora de sentido, entendida en sentido amplio, como veremos. Precisamente,
mediante una metafora muy interesante, la de la forma-suefio'"’, intentara familiarizarnos
con ese estado en que el ser humano se encuentra cercano a la situacion originaria, a la
experiencia primaria que desborda cualquier marco espacio-temporal. Una metéafora no
hace sino presentarnos la realidad oculta, ante la cual determinados tipos de aproximacién
permanecen ciegos. La forma suefio es la analogia con que Zambrano nos explica esa
situacion de desasimiento, de disponibilidad... ese estado de presencia mediante el cual le
es posible al ser humano un acceso a ese otro tipo de realidad —Ila realidad profunda, la
patencia del ser— inaccesible segun otros métodos humanos.

La presencialidad alcanza su cima en el arte, donde lo metafdrico alcanza una
expresion muy elevada. Pero no por elevada, complicada; pues la presencia absoluta, la
claridad del ser, destaca por su sencillez, y en consecuencia el ejercicio del arte debe tender
hacia la simplificacion, huyendo de complicaciones superfluas que le alejen de su
finalidad. ¢Acaso se podria conseguir esta proximidad al ser mediante la argumentacion
racional? No, a las profundidades del ser no se llega mediante discursos argumentativos,
sino mediante el vaciamiento de uno mismo, cuando la palabra ya no es necesaria, pues
sencillamente uno esta, esta presente. Fruto de esa presencia brota toda expresion ya sea

% CH. MAILLARD; “Maria Zambrano y la tradicion”, 1.
7 La apelacion a los suefios trae a la memoria a Unamuno.
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mediante la palabra o mediante la obra de arte, pero expresion siempre metaférica —
¢cacaso es posible otra?—, creacion libre sin ninguna determinacién previa, que se cumple
en si misma, expresandose.

El proceso que quiero seguir en este capitulo ya esta de alguna manera definido. En
primer lugar hablaré de como el ser humano se sitla ante la realidad; y si en este modo de
estar, se encuentran implicadas todas las facultades humanas que le lleven a una
realizacion plena. Vaya por delante que para nuestra autora esto no es asi, sino que
destacara como uno de los problemas de nuestro tiempo el predominio de la razén
racionalista y cientificista, lejana a satisfacer una comprension y realizacion global del ser
humano. Acto seguido expondré como Zambrano da entrada a esta nueva forma de razonar
en la que se pone de manifiesto un nuevo modo de entender el conocimiento, en el que a la
vez el ser humano se entiende a si mismo en dicho proceso cognoscitivo, implicado e
involucrado inevitablemente en él. Y ya para finalizar, referiré este enfoque zambraniano a
su perspectiva estética, ofreciendo una aplicacion de sus reflexiones filosoficas a ambitos
que, si bien no dejan de tener claramente repercusiones especulativas, suponen un nuevo
modo de acceso a lo real que esta intimamente relacionado con elementos estéticos mas
alla del mismo arte —o la misma pintura, considerada por la autora como la expresion
artistica por excelencia—, como veremos.

Asi, el texto quedara dividido en las siguientes tres partes, a las que seguird un ultimo
apartado recapitulatorio:

- La cuestion sobre el acceso a la realidad
- Lo poético como complemento de lo filoséfico

- La perspectiva estética

1. El acceso a la realidad

1.1. Realidad y representacion

Dificilmente se puede dar un acceso a la realidad puro y genuino. «Pues que con este
espacio-tiempo, a priori de la unificacion de nuestro ser, se nos dan los multiples modos de
entrar en contacto con la realidad y de tratar con ella, son el medio de accesibilidad a los
diferentes modos de lo real» (LSA, 226)''%. En consecuencia, «entre el hombre y la

"8 para las referencias bibliogréaficas de las citas referentes a las obras propias de Maria
Zambrano atenderé a las siguientes iniciales: FP (Filosofia y poesia), PD (Persona y democracia),
SC (El suefio creador), LSA (Apuntes sobre el lenguaje sagrado y las artes), PPVE (Pensamiento
y poesia en la vida espafiola), ALP (Algunos lugares de la pintura), PS (Poesia y sistema) y HD
(El hombre y lo divino).



95

realidad que le rodea, aun de la misma realidad que es su vida, se han interpuesto siempre
imagenes» (HD, 60), representaciones. Todo acceso a la realidad estd mediatizado por
nuestras facultades cognoscitivas, las cuales para ejercerse no pueden sino tomar cierta
distancia de esa realidad que pretenden conocer, distanciamiento que es precisamente el
que nos permite el acto cognoscitivo. Precisamente gracias a este ‘juego’ se ofrece la
posibilidad de «todo ese mundo figurativo en que, de una parte, se representan las cosas
visibles, y, de otra, se da forma al contenido de las creencias y todo aquello que gime en el
interior del alma humana» (HD, 60).

El mundo no se percibe originariamente, sino que lo organizamos segin unas
estructuras aprendidas —incluso nuestro mundo interior—. Necesariamente hemos de
relacionarnos con la realidad segin nuestras facultades humanas, lo que supone una
representacion ‘humana’ de la realidad; y desde el momento en que hemos de vivir en esa
realidad, necesitamos dotarla de sentido, hacerla habitable para nosotros, y no lo podemos
hacer sino bajo estas estructuras nuestras. Este hecho no es algo negativo en si:
sencillamente, es nuestro modo de habitar el mundo. La cuestion es que lo tengamos bien
presente, que seamos conscientes de que no nos movemos SiNO en nuestras
representaciones de la realidad, y de que no lleguemos a confundir la realidad con nuestras
figuraciones.

Hay tantos modos de representarnos el ser como modos de cuestionarselo, y ninguno
de estos modos nos dara el ser auténtico; ello no implica, por otra parte, que bajo estas
diversas formas de representacién no subyazca ese ser auténtico que es percibido a través
del prisma de nuestras facultades. Del mismo modo que la blanca luz se descompone en
colores al pasar a través de un prisma, asi el ser profundo se descompone en diferentes
representaciones al pasar por el prisma de nuestras facultades. Ningun color es la luz
blanca, pero si se unen todos nos la presentan; asi nuestras representaciones del ser:
ninguna es el auténtico ser, pero quiza si se suman todas nos vayamos aproximando a él,
porque subyace a todas.

1.2. La cuestion sobre el ser

Cuando el ser humano se empezd a preguntar por las cosas, quiere decirse que
empez06 a tomar cierta distancia de esa realidad sobre la que se cuestionaba, que empezé a
tomar cierta autonomia y a cobrar consecuentemente consciencia de si mismo.

«Para el animal y la planta, encajados en su medio, ‘perfectos’, la realidad esta presente
en la medida en que les es necesaria. (...) Mas, al hombre, (...) le falta la realidad sin
mas, algo que no coincide con ninguna manifestacion particular, con ninguna ‘cosa’, sino
que debe estar detras de ellas o en ellas, o en alguna otra parte, (...)» (HD, 42).
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Los que plenamente estan ya en su ser no piensan porque no les es necesario. Es ese
vacio que surge fruto de la autonomia del ser humano el que provoca la duda, el
interrogante, la pregunta fundamental. Previamente no habia lugar a tal pregunta, porque la
inmediatez de la vida, del ser, lo llenaba todo. Cuando no fue asi, hubo que llenar ese
vacio.

En ese momento coincidian felizmente dos circunstancias. Por un lado, se daba esa
ausencia del ser que daba pie a la pregunta. Pero esa pregunta inicial no podia surgir por si
sola, sino que precisaba de otra circunstancia: que el ser humano estuviera preparado para
hacerla, que se sintiera libre, capaz, consciente de si mismo, consciente de que no
pertenecia inevitablemente al devenir de la naturaleza sino que era un ser diferente, capaz
de preguntarse, de cuestionarse, sobre la naturaleza e incluso sobre si mismo.

1.3. La palabra

Mediante la palabra, el hombre se presenta a si mismo su comprension del mundo y
de su propio ser. Es mas, es el medio privilegiado para poder realizar tal tarea; mas no en
solitario. Toda palabra ejerce cierto tipo de violencia por ser fruto de un alejamiento,
traduce una tensién entre sujeto y realidad. Toda palabra supone discontinuidad, «toda
palabra requiere cierto alejamiento de la realidad a la que se refiere» (FP, 125), pero debe
ser fiel a esa realidad.

La palabra se puede atender desde un doble aspecto. Si se observa desde lo profundo,
la palabra aparece como aquello que se aleja para poder expresarlo, para poder
comunicarlo. Pero cabe atender a la palabra desde lo concreto, desde la multiplicidad de lo
concreto. Porque quien usa la palabra para nombrar la realidad no es enteramente esclavo
de esa multiplicidad, sino que se eleva sobre ella alcanzando una suerte de unidad. En
palabras de Quintas, es un retiro de lo superficial por amor a lo profundo que «hace posible
una singular distancia de perspectiva que engendra formas muy hondas de
conocimiento»™®. Si bien la palabra parece que violenta lo profundo, por otro lado parece
que es la que nos lleva a él desde la multiplicidad de lo concreto. La palabra se erige asi
como mediadora entre lo concreto y lo profundo.

La palabra puede ser utilizada de muchas maneras, pero para acercarse a su funcién
mediadora, no todas son igualmente validas. Cabe el riesgo de detenerse demasiado en
ellas, creando una especie de mundo paralelo a aquel al que pretenden servir. En todo
lenguaje, la eleccion de un término es una eleccion arbitraria, y si bien sirve como
mediador de aquello que quiere transmitir, inevitablemente mantiene velados otros
elementos de la realidad. Por ello, cabe el riesgo, si no se esta atento, de reducir la realidad

9 A. LOPEZ QUINTAS; Filosofia espafiola contemporénea, 161.



97

a lo meramente conceptual, a esquemas creados que en el peor de los casos responden méas
a las estructuras propias de pensamiento que a las propias estructuras de la realidad.

Todo lo contrario ocurre, si nos fijamos, en el lenguaje musical: en él, resplandece la
unidad subyacente en la fugacidad de sus notas, sin querer apoderarse de nada. «Cada
pieza de musica es una unidad, y sin embargo, estd compuesta de fugaces instantes» (FP,
125). Si las notas musicales no aparecieran y desaparecieran fugazmente, una detras de
otra, en sucesion vertiginosa, no apareceria ninguna melodia, se obstaculizarian entre ellas
sin poder conseguir aquello que es su razén de ser. ¢Acaso no subyace bajo las palabras
una realidad que las desborda, y ante la cual no son sino expresiones fugaces de esa unidad
que las posibilita y les da sentido? Porque la multiplicidad de lo concreto no se enfrenta a
la unidad de lo profundo, a la unidad originaria en la que se incardinan tanto las cosas
como la propia esencia humana. Esa tension hacia lo profundo ya es una muestra de que
hay algo subyacente, algo integral que fundamenta y posibilita precisamente la
multiplicidad de lo concreto. Y la palabra debe moverse con soltura entre ambos espacios,
pues es lo que compete al ser humano: ni en el puramente vital, originario del ser, ni en el
puramente reflexivo, origen de la palabra. Precisamente la palabra debe partir de lo
profundo, captado mediante el silencio que la propia palabra rompe. Basta con que algo de
lo profundo tenga que ver con lo esencial humano, para que la palabra se de.

2. Filosofia y poesia

La diferencia que establece Zambrano entre filosofia y poesia brota de estos dos
modos en que el ser humano se relaciona con lo real. La manera en que trata esta cuestion
quizé sea uno de los momentos més bellos y fructiferos de su pensamiento. En principio
todo ser humano quiere ser, y anhela lo absoluto. EIl ser humano se sabe en el ambito de lo
maultiple, y anhela lo profundo y originario.

Pero hay diversos modos de acercarse a lo profundo. Ella destaca dos: el de la
filosofia y el de la poesia’®®. Ambos presentan un anhelo similar, aunque difieran
notablemente en el modo de hacerlo. La cultura clasica ha entendido la filosofia como,

«(...) el metddico conocimiento racional, el esfuerzo de la mente para adquirir la verdad
separandose violentamente de las cosas, de las apariencias que encubren el mundo. Este
saber llega a ser sistema, sistema en que la totalidad del mundo quiere ser abarcada, en
que la infinita multiplicidad de las cosas pretende ser poseida» (PPVE, 293).

120 se percibe cierta afinidad de este pensamiento con el denunciado por Nietzsche, en primera
instancia cuando habla de la representacion de la realidad, y en segundo cuando nos habla de
filésofo y poeta, que el fildsofo aleman denominard hombre racional y hombre intuitivo. Aungue
para ella el poeta no seguird a la estela del racional o filosofo como en Nietzsche, sino que
corregira su tendencia de engafio para acceder de forma privilegiada —intuitiva— a la realidad.



98

En el otro extremo se sitla, marginada histéricamente, la poesia. El poeta
simplemente se dispone, «se convierte en simple lugar vacio donde lo que necesita
asentarse y vaga sin lugar, encuentre el suyo y se pose» (PPVE, 294).

2.1. Experiencia de lo originario

Zambrano dedica gran esfuerzo a reflexionar sobre el origen de la pregunta
fundamental del ser humano. Estudia en profundidad las culturas antiguas y su relacion con
lo sagrado, pues es el &ambito del cual surgen los primeros brotes de consciencia humana,
momentos historicos en los que lo humano comienza a revelarse, y que se da de forma mas
0 menos simultanea en torno al siglo VI a. de C., con Buda en India, Lao-Tse en China, los
Siete Sabios en Grecia,... Asoma en este momento historico un camino. A pesar de las
diferencias, todos tienen en comun «el ser caminos abiertos por el hombre en la selva
oscura y compacta formada por los dioses, por las cosas de la naturaleza en confusion, y
aun en la oscuridad de su propia mente. Es como si se hubiese puesto en marcha» (PD, 43).
Y abrir camino es lo mas propio del ser humano, «pues el propio hombre es camino, él
mismo» (PD, 43).

Pues bien, el poeta aspira a ese momento originario previo a ‘la caida’, a ese estado
de pura inocencia previa a la libertad: «poesia es reintegracion, reconciliacion que cierra en
unidad al ser humano con el ensuefio de donde saliera, borrando las distancias» (FP, 195).
El poeta quiere recobrar el estado de inocencia perdida, y transformarla en vida; anhela
melancélicamente la unidad perdida. El filésofo, a su manera, también busca esa unidad
profunda, pues «filosofia es encontrarse a si mismo, llegar por fin a poseerse; alcanzarse
atravesando el tiempo, corriendo por el pensamiento mas que el tiempo, adelantandose a su
correr» (FP, 199). Pero se desvid de ese sendero, sendero al que debe retornar.

Porgue en la situacion originaria el tiempo deja de ser tiempo, no cabe la dualidad
sujeto/objeto porque ambos se aunan en una identidad que no se disuelve en la totalidad, en
la que ya no es necesario el esfuerzo para conocer el ser, pues se le presencia en su mas
pura presencialidad. A esto es a lo que aspira tanto el poeta en su poema, como el filésofo
en su reflexion, como el artista en su creacion. En el prologo a la segunda edicion de El
hombre y lo divino, nos explica la autora:

«Pues que el ver desde adentro, si se cumpliera, no seria una vision subjetiva, sino una
vision producto de una mirada que unifica, trascendiendo lo interior y la exterioridad.
Objeto y sujeto, pues, quedarian abolidos en su oposicion y aun en su siempre andar
separados, sin conocerse mutuamente» (HD, 10).

Sélo cuando se produce un distanciamiento surge la consciencia, la vigilia; pues es
en ese distanciamiento, en ese hueco abierto en la intensidad de la experiencia originaria,
que puede darse el pensamiento. Porque para pensar es preciso detenerse, tomar distancia,
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observar. Y curiosamente el ser humano, en esta actividad suya, lo que pretende no es sino
volver hacia ese estado originario, ahora desde la consciencia.

2.2. Dos caminos

Las pretensiones del filésofo y del poeta coinciden, pero eligen caminos diversos
para acceder a los estratos profundos de lo real. «El filésofo comienza a serlo cuando se
decide a buscarse y aun a ganarse su nombre con su propio esfuerzo. El que no va a ser
filésofo, prosigue humilde y esperanzado que se cumpla la plenitud de lo que espera» (FP,
202). Vaya por delante que no cabe ninguna de ambas posturas en estado puro, sino que en
todo ser humano se dan ambas, aunque pesando mas la una que la otra. Lo problematico
surge cuando pretende anularse una en beneficio propio.

Mientras el filosofo confia en su trabajo, el poeta espera la llegada de lo gratuito.
Ello no implica una falta de responsabilidad: «el poeta aceptarda y aun pretendera otro
género de responsabilidad que la que se ofrece desde la conciencia y la claridad de las
razones; esa responsabilidad sugerida mas que en la palabra en el gesto de la mano que
indica una direccion» (HD, 70). ¢ Llegaran ambos al mismo destino? Esta es la cuestion. Y
para Zambrano la respuesta es negativa. La meta y el punto de partida estan intimamente
relacionados con el método empleado, en funcion de lo que se quiera salvar.

El poeta no ejerce ninguna violencia sobre la realidad, sino que se sumerge en ella
para alcanzar la unidad en su profundidad. La unidad alcanzada por el poeta no es tanto
conseguida como recibida. Por su propio modo de situarse, el poeta alcanza una
perspectiva que permanece ajena al filésofo; es la perspectiva que brota del
desprendimiento del afan de poseer, del afdn de dominar,... Es la lucidez alcanzada por
quien se sabe incapaz de alcanzar por si solo las verdades profundas de la realidad, y no
hace sino situarse de manera receptiva, a la espera de que el ser le sea comunicado. El
poeta intenta recuperar aquello que el filésofo se dejo atrés, antes incluso de su nacimiento,
pero no para que su poesia suprima la filosofia, sino para que ésta cobre una nueva luz.

No es esto una novedad en la historia de la filosofia. Ya en sus inicios, alla en la
Grecia clasica, Anaximandro hablaba de ese indefinido fondo de la realidad, el apeiron.
Consciente de la injusticia del ser, y para repararla, «es preciso que las cosas —todas, cada
una— se reintegren de alguna manera al oscuro, indeterminado apeiron. Pues que no hay
razon para que algo sea independientemente, para que se destaque del todo originario y
rompa su armonia» (FP, 132).

El filésofo busca lo profundo en la abstraccién, el poeta en la belleza que brilla. El
poeta no puede percibir de esta manera la sabiduria que el filésofo persigue, pero
permanece en vela ante todo lo que el filésofo ha dejado atrds. Las apariencias, la
multiplicidad que desdefia el filésofo, el poeta las apresa aun en su fugacidad; y antes de
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que pasen se aferra a ellas, y «las llora mientras las tiene, porque las esta sintiendo irse en
la misma posesion» (FP, 141). El filésofo busca la salvacion mediante la razon, y por ello
renuncia a todo aquello a lo que el poeta se aferra.

Esta renuncia del hombre pensante, del hombre reflexivo, no supuso sino el ejercicio
de una cierta violencia sobre algo que también es suyo, pues no existe la pura
contemplacién, ni tampoco la pura reflexion™?. Y esto es lo que percibe el poeta. Una vez
atisbado el ser, aun abstractamente, debe acompafiar una decision humana para acercarse a
ese ser. La comprension de lo profundo no es un estadio en el que uno se detenga, sino que
se contempla para serlo, para vivirlo en la vida: y de esto sabe mas el poeta que el fildsofo.

El poeta no tiene que irse de la realidad para alcanzar el ser: ya lo tiene delante de él,
sin buscarlo. Se le presenta en su fugacidad y multiplicidad, de manera que mas que
poseerlo se siente poseido por él. ElI humilde poeta, se conforma con lo recibido
gratuitamente, pero sabe que esta unidad alcanzada es incompleta, espacio abierto. Eso que
recibe le desborda, no lo acaba de comprender, y a menudo agobiado no sabe qué hacer:
tan solo continuar con la declaracién que no acaba nunca de aquello que le ha sido
regalado. Este espiritu de disponibilidad es incompatible con el espiritu filosofico, en el
que es el mismo ser humano quien toma la decision de ir en busca del ser, es el fildsofo el
que «se salva a si mismo con su decision» (FP, 144). El filésofo quiere ser duefio de la
palabra; el poeta es su esclavo, consagrandose a ella. El fildsofo quiere ser rey; el poeta se
sabe mendigo.

2.3. Laruptura

Primariamente, ya desde los origenes orficos de la cultura griega, la actividad poética
se rechazaba junto con lo concreto y sensible, aunque no es en esta época donde se produce
la ruptura total, pues si bien en la época griega lo pasional es rechazado, se recurre a ello al
final del recorrido —asi se ve en alguno dialogos de Platbn— para acceder al ser desde lo
humano en la actividad contemplativa, vida ascética que recogid el cristianismo de la
tradicion griega. Aunque solo fuera el alma, se percibia ya en el espiritu griego que ella se
debia a algo mucho maés elevado, algo que es divino, inmortal, eterno. Es precisamente ese
esfuerzo activo intelectual el que nos lleva a liberar al ser humano de la esclavitud, de la
carcel que es su cuerpo. S6lo mediante la razon el hombre puede alcanzar el verdadero
conocimiento, acceder a su verdadera esencia. Y para ello es menester separarse de lo
corporeo. Y la poesia significaba en Grecia una cercania a la carne, a los sentidos, a las
pasiones, que el rigor filos6fico no podia aceptar. En el fondo se pretendia salvar al ser
humano de un modo mas verdadero, mas profundo que el poético o pasional. Pero no

121 Recordemos cédmo Zubiri adina lo reflexivo con lo sentiente.
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acabaron de separarse ambos caminos. El fil6sofo se sabia incompleto y buscaba asi, en la
reflexion, su plenitud; y el poeta nadaba en la abundancia recibida, hasta el punto que era
incapaz de recogerse sobre si mismo, ni siquiera se lo planteaba. Pero se daba entre ambos
ambitos un punto de conexion: la belleza.

La belleza tiene una caracteristica propia: que se puede ver, se puede percibir; no asi
el ser, que permanece oculto: la unidad, lo divino, no se ve. «La belleza es lo Unico que
tiene el privilegio de manifestarse sensiblemente inclusive sin caer en el no-ser; diriamos
que es la Unica apariencia verdadera» (FP, 166). Y si esto es asi es porque es la
manifestacion en su unidad y divinidad del ser oculto, que se deja ver; y es a través de la
belleza visible que se puede ascender hacia él. El filésofo enseguida abandonara la belleza
que se ve para acceder a la que no se ve; el poeta permanecera en la que se ve, consciente
de que pertenece a la que no se ve. «Lo sensible era contrario y rebelde a la unidad; unidad
en que, una vez hallada, participan todas las cosas que antes veiamos dispersas, cada una
viviendo por si. Por la belleza se ha logrado esta unidad» (FP, 167).

Es en el mundo moderno en el que esta unidad se rompe definitivamente, a causa de
su renuncia a lo elevado para realizarse en este mundo, con sus solas fuerzas. ;Ddnde
fundamentar la naturaleza, o el ser humano, si el ser ya no estaba ahi como para el hombre
griego y el medieval? ElI hombre se centré en si mismo, se hizo auténomo, y se realizé
mediante una razén que se definia a si misma y «tornaba al mundo comprensible apartando
al hombre, agradecido y sumiso, de la dolorosa confusién de sus origenes y de su vida»'?,
sin observar que le dejaba en el mas absoluto desamparo. En su afan de erigirse como la
Unica legitima que podia ofrecer sentido a la vida humana, la razén habia asumido un
poder que no le correspondia, pues nunca podria suplantar a la realidad misma en la que se
incardina.

2.4. El encuentro humanizador

Pero, ¢puede la razon descender por si sola a lo profundo? Para sumergirse en los
abismos del ser se precisa utilizar otro instrumento que se convirtiera en un canal adecuado
por el cual el ser pudiera aflorar, un canal que a la vez permitiera el acceso y su expresion.
Y es que «vivir bien no es solamente cuestion moral sino de estética»™?. La filosofia debe
asumir que precisa de la poesia porque es ella la misma expresién de lo originario en su
misterio. Y la poesia también debe asumir que necesita de la razon, de la palabra, para
poder convertirse en una verdadera herramienta de salvacion humana. No basta quedarse

122 CH. MAILLARD; La creacién por la metéafora, 22.
123 M. ZAMBRANO; Hacia un saber sobre el alma, 74 (cit. en CH. MAILLARD; La creacion por
la metéfora, 28).
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aferrado a la vivencia originaria. EI ser humano necesita algo mas, necesita comprender,
necesita dar sentido a su vida, y ello no puede hacerlo sino por el uso de la razon.

El drama del poeta es que, en su intensa experiencia, «ya él no existe, sino las cosas
en él, llendndole tan por completo, que no le queda distancia suficiente para poder
expresarlas. Y no puede tampoco expresarlas porque nada suyo tiene, pues que toda
expresion requiere cierta violencia» (PPVE, 294). Cuando el poeta puro se expresa, se hace
violencia a si mismo en lo que se refiere a su experiencia originaria. Mas no hay otro
camino, pues el poeta sabe que no esta solo, sabe que es intermediario de una verdad que le
desborda, se sabe mediador que vive para los demas, no para si mismo.

Precisamente es en este esfuerzo arménico en ambos ambitos como el ser humano se
va haciendo a si mismo. EI hombre experimenta esa realidad profunda y trata de expresarla
mediante obras artisticas, aunque también en las experiencias cotidianas. EI hombre crea
en diversos ambitos, y en esas obras creadas se reconoce a si mismo: las obras son de
alguna manera expresion de si mismo en la expresion de la realidad profunda que atisba.
Este es el sentido de la razén poética zambraniana: relacionandose armoénicamente con lo
originario de toda realidad, el hombre alcanza la plenitud de su ser.

Porque cuando Zambrano habla de lo poético, quiere recuperar su sentido primigenio
de poiesis,

«(...) el arte de la construccion mediante la intuicion de las relaciones simbolicas y la
visién del orden adecuado, razon e intuicion unidos. Y para ello, habia de recuperar la
impronta de la filosofia tradicional, metafisica, sin duda, y poética a un tiempo. S6lo asi
podia el pensar, ser, mas que razon vital, razén viviente, una razén que alienta y respira;
mas que discurso, curso abierto, descubridor del andar haciéndose y proyectandose la
persona en todas sus dimensiones»'*,

Pues el poeta, el poietés, no sélo es autor, sino también, artesano, hacedor,
constructor de puentes que lleven al ser humano a lo profundo de si mismo y de la realidad,
elaborando aquello que no es sino una presencia intuitiva de lo originario.

Y ello no sin la razon, pero tampoco sin atender aquella intuicion previa a la
filosofia. En consecuencia, puede considerarse la razon poética como una actitud desde la
cual afloran inspiraciones auténticas y se expresan adecuadamente. Se combinan una
disponibilidad —una actitud pasiva—, y una inquietud, un estar pendiente —una actitud
activa—. Mediante ambas, a pesar de la diversidad de esas inspiraciones el ser humano
podra ver la unidad que las engloba y en la que alcanzan su verdadero sentido.

«¢No sera que el que va por el camino de la poesia no acepte ser persona, sino de otra
manera que el filésofo por la voluntad? (...) El poeta no quiere alcanzar la existencia por

124 CH. MAILLARD; “Maria Zambrano y la tradicion”, 5.
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si mismo, no quiere su ser conquistandolo a la nada, sino recibiéndolo ‘por afiadidura’»
(FP, 193).

2.5. La forma-suefio

«Hay un sofiar que despierta la realidad aun dormida en los confines de la vigilia»
(SC, 17). Zambrano escribe esta frase al comienzo de su obra El suefio creador, para
ponernos en atencion sobre uno de los riesgos del vivir cotidiano y aun del reflexivo. (A
qué se refiere con esa ‘realidad aun dormida en los confines de la vigilia’? Ella misma nos
responde a continuacion: a «esa tierra donde la conciencia no se aventura, el espacio
extraconsciente, en cuya frontera la atencion acude sin ser notada, extremando su
vigilancia; fronteras de seguridad que el ‘yo’ establece desde su soberania». Porque a
menudo la consciencia —o la rutina inconsciente— levanta murallas fuera de las cuales no
se adentra. La vigilia se puede erigir asi, mas que en un atisbar nuevos territorios, nuevas
posibilidades, en un rechazo de todo aquello que no venga a familiarizarse con lo ya
vivido, con los presupuestos establecidos.

La persona que viviera de tal modo, no lo haria realmente en vigilia, sino en estado
de suefio. A pesar de todo el esfuerzo necesario para realizar tales labores de vigilancia, no
permaneceria sino en un continuo estado de inaccion. Se trataria de un mero vivir, un mero
estar en la vida, y ya esta. Basta con renunciar al ser, a la auténtica vida que supone buscar
la esencia, para pretender que toda la realidad se haga a nuestra imagen y semejanza, todo
dominado, todo controlado, para vivir ensofiado. ;Cémo despertar de esa ‘vida de vigilia’?
¢Como despertar de ese suefio? ;Como acceder a la realidad del ser? «Y no resulta
caprichoso juego de palabras el afirmar que solo el sofiar o algo que al sofiar asimilaria en
su conciencia, podria despertarlo» (SC, 20).

Efectivamente, para explicar este transito, o0 mejor dicho, para explicar la realidad a
la que este transito pretende llegar, Zambrano apela al ejemplo de los suefios —los suefios
de cuando dormimos—, pero no atiende tanto a sus contenidos como a su forma, a la
forma-suefio. Porque los rasgos bajos los cuales se nos presentan los suefios son Utiles para
explicar como se puede dar la experiencia de lo originario. En ellos —en los suefios—
aparecemos como meros espectadores, que ven pasar la realidad como algo independiente
a nosotros, aungue no podemos desprendernos de su vision, de su poder de atracciéon. En
ellos no podemos hacer nada, ni siquiera pensar, preguntar,... simplemente ver como los
acontecimientos van fluyendo. En los suefios, sencillamente estamos.

En la experiencia cotidiana de la realidad, se ve a ésta fluir, pasar; pero el sujeto trata
con ella. El problema adviene cuando se pretende tratar con el ser; es el ser lo que le
permanece velado. El espacio, la realidad visible, no es sino una ‘pantalla’ en la que se
proyecta la realidad velada. Algo similar le ocurre al mismo ser humano: el hombre se
percibe siendo, pero a la vez ese ser suyo le es extrafio, le aparece velado, mostrandose y
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ocultdndose. Y ante ello el hombre puede bien negar su propio ser, bien profundizar en él;
mantenerse en el ensofiamiento que es la vigilia amurallada, o despertar de esa vigilia a
formas distintas de realidad. En este ultimo caso observa que dentro de él «hay algo que le
exige ir mas all de él; trascenderlo, trascenderse. Se podria asi definir al hombre como el
ser que padece su propia trascendencia» (SC, 27). Y sélo cuando acepta el hombre este
‘reto’, comienza a vivir en plenitud. Pero para ello es preciso agrietar la muralla.

Este hombre ha despertado de la vigilia para pasar a otro suefio, al suefio que refleja
la realidad originaria, y a través de ella alcanzar su ser. En la realidad, en el marco espacio-
temporal, el ser del hombre se convierte en historia. Y es a traves de su historia que el
hombre debe conquistar su ser, ese ser que si bien es suyo, ain no lo es en plenitud. De
esta manera, el inicial suefio se va transformando en cada despertar, despertares que se dan
a lo largo de nuestra historia, despertares que no hacen sino llevarnos al estado de forma-
suefio que nos transporta a la realidad profunda. Gracias a estos despertares, la realidad se
convierte en campo abierto dispuesto para ser explorado, y deja de ser fortaleza amurallada
en la que la conciencia se instala vigilante para no ver turbada su ‘paz’. Mediante estos
suefios que son despertares, el ser se le va desvelando al hombre, ese ser en un primer
estadio oculto e inaccesible.

Un rasgo compartido por la realidad profunda y la forma-suefio es la atemporalidad,
la privacion del tiempo; mientras que en la realidad cotidiana el sujeto se ve impelido a
actuar, a decidir. Es un estado en el que el tiempo no discurre, en el que el sujeto no
dispone de su libertad, en el que el sujeto no interviene, sino que se encuentra a modo de
espectador, como los encadenados de la caverna. Estos despertares no dejan de sorprender
al ser humano, le son extrafios, pues le abren a un ambito con el que no esta familiarizado,
cuando quizé es el que le sea mé&s propio.

Es en el tiempo histdrico, en el tiempo sucesivo, el ambito en el que el hombre puede
desarrollarse, puede desenvolver su ser, en el que se despliega el argumento que es su
vida... «y no s6lo como suceso, sino como cumplimiento y manifestacion de un sentido»
(SC, 35). Su realizacién como persona, su ‘ser persona’ se da en la vida, con un cuerpo
concreto, con una psique concreta,... en una tradicion, en una cultura, en una herencia.
Confluye en la vida humana cierta necesidad a causa del pasado en el que se sitla, y cierta
apertura que deriva de su vocacion a ser persona, y que se encuentra condicionada por su
pasado. Si la persona no supera esa necesidad, permanece en la fatalidad; precisa superar la
necesidad, precisa salvarla, y eso es en esencia su propio ser, en intimidad con el ser
originario. Esta salvacion se prefigura en los suefios, en los despertares mediante los cuales
el ser humano contacta con el ser, con la vida «que anuncia y exige su cumplimiento
trascendente» (SC, 36).
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Ante ese ser, como en la forma-suefio, la atemporalidad es completa, es el polo
opuesto a la accion humana, y por tanto a la creacion. En estos suefios «se manifiestan
como teorema los lugares de la persona, los inferos de la vida personal, de donde la
persona ha de salir, a través del tiempo, en el ejercicio de la libertad» (SC, 39).
Paraddjicamente, con estos suefios adquiere el ser humano por primera vez consciencia de
si mismo, frente al estado de vigilia, y adquiere consciencia de que ha de ejercitar su
libertad para salvarse a si mismo. «Durante la vigilia el sujeto arrastra consigo su propio
personaje, ese que se ha ido conformando inconscientemente, con su correspondiente
conflicto» (SC, 39). Y en este estado no cabe actividad propia de la persona.

Precisamente el ser persona emerge de ese estado de inconsciencia, realizando un
acto libre y creador consigo mismo:

«La accion verdadera que los suefios de la persona proponen es un despertar del intimo
fondo de la persona, ese fondo inasible desde el cual la persona es, si no una mascara, si
una figura que puede deshacerse y rehacerse; un despertar trascendente. Una accién
poética, creadora, de una obra y aun de la persona misma, que puede ir asi dejando ver su
verdadero rostro, que puede ser visible por si mismo, que puede llegar a ser invisible
confundiéndose con la obra misma. (...) El suefio de la persona es en principio suefio
creador, que anuncia y exige el despertar trascendente y que aln puede contenerlo ya en
el nivel més alto de la escala de suefios» (SC, 40-41).

Lo relevante de la forma-suefio no es lo que se suefia, sino la actitud intima del sujeto
gue se mueve bajo la atemporalidad, la tension entre su cotidianeidad y lo profundo. La
verdad la consigue el ser humano cuando esta palabra que descubre la realidad, esa
realidad que descubre no es sino la propia realidad del sujeto, una especie de presente
perfecto en la que el tiempo no pasa, sino que se encuentra en su unidad mas pura. Seria
error intentar describir esto, descifrarlo mediante la inteligencia; lo cual no quiere decir que
no haya de emplearse el entendimiento, sino que se ha de emplear de cierta manera. De la
manera que ha aprendido el ser humano que ha realizado un cambio, una conversion que le
Ileva a situarse ante esa realidad en disponibilidad, pasivamente, receptivamente. Porque lo
que surgira en el sujeto no sera tanto un concepto como una necesidad de realizar alguna
accion, una accion que le trasciende y que le lleva a cumplirse definitivamente como
persona, abandonando por siempre el personaje que representaba. Si esto no acontece, el
ser humano seré victima de una obsesion, cualquiera que sea, en la que se padecera como
tal.

En definitiva, cuando nos acercamos al suefio no desde su contenido sino desde su
formalidad, descubrimos en él unos rasgos que le asemejan a los rasgos de la
trascendentalidad. Los mismos rasgos que si por un lado le distancian del estado terreno de
vigilia, por el otro le acercan al ser trascendente. Y esta mediacion se realiza por la
actividad creadora, por la mediacion de la palabra poética.
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3. La perspectiva estética

Este es el nucleo de la filosofia zambraniana: «un pensamiento que busca descifrar el
‘sentir originario’ —orientado a su propio origen—, y como direccion o ‘guia’ para salir
del lugar en el que estamos y emprender el camino de regreso»'®. No se trata de un
camino facil, pues supone emprender senderos diferentes que el ser humano ha dejado
enterrados, para llegar alli de donde partimos y encontrarnos con aquello que de alguna
manera ya poseemos. «Una nueva forma de sabiduria en la que el pensamiento y el sentir
se identifiquen sin que sea a costa de que se pierda el uno en el otro o de que se anulen»*?.

Esta actividad mediadora Zambrano la percibe en la obra de arte, pues penetrar en
ella mediante la razén poética «constituye una nueva estética basada en la fidelidad hacia
la realidad originaria y en la revelacién de una presencia»'?’. La actividad artistica puede
darse segun diversos géneros, como por ejemplo la pintura, en la que nuestra autora se
detendra sobremanera. Pero la palabra sera la herramienta que proporcione legitimidad
poética al sofar. Serd ella el elemento de intermediacion entre lo multiple y lo profundo. El
ser humano no puede dejar de utilizarla. Si no fuera por ella, nunca podria lo profundo salir
de sus dominios, nunca podria aflorar a la superficie, nunca podria ser comunicado, pues
«si la poesia se hace en palabras es porque la palabra es lo unico inteligible» (FP, 196).

En la palabra se plasma la interpretacion de la realidad de una determinada sociedad,
a causa de su cultura, incardinada en un tiempo y en un espacio histéricos determinados.
Pero el poeta, puede utilizarla también para abrir perspectivas nuevas antes nunca vistas.
«Nombrar poéticamente es crear por la palabra, dar existencia, esto es, sacar del ser oculto
y misterioso, innombrado, al ente: lo visible»'?. El poeta saca a la luz relaciones de la
realidad que hasta entonces permanecian ocultas a la simple vista. Relaciones profundas de
la realidad, de las cuales el poeta es intermediario y participa. Por el hecho de expresar
dichas relaciones el poeta crea cierta violencia, pero es preciso a causa de su caracter
mediador. El poeta se aleja del origen, pero sus palabras dejan traslucir la luz original de la
cual él es participe. Crea un mundo intermedio, en el que las palabras se convierten en
puntas de icebergs anunciando un fondo oculto mucho mayor, prefigurandolo.

Las estructuras de la creacion poética pueden ser asociadas con las categorias
humanas mediante las cuales experimenta lo trascendente. La metafora, por ejemplo, es
entendida por Zambrano como,

125 A. CASADO Y J. SANCHEZ-GEY; “Filosofia y educacién en Maria Zambrano”, 547.
125 | dem.

127 C. MICHERON; “Introduccion al pensamiento estético de Maria Zambrano”, 215.
128 CH. MAILLARD; La creacion por la metafora, 51.
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«(...) ‘universal antropolégico de expresion’, como un procedimiento de organizacion de
la realidad pero no limitado a la esfera linguistica sino extensible a todas las modalidades
expresivas del hombre, a través de las cuales articula su relacién con el mundo»'%,

Existe, pues, un paralelismo entre las categorias de la experiencia humana de
trascendencia y las categorias de la expresion poética; paralelismo que sélo es posible si se
admite que efectivamente los sucesivos despertares al ser no se dan sino bajo la forma-
suefio, erigiendose asi en las primeras formas de consciencia auténtica. Y estos suefios ya
llevan asi, como un germen, «la palabra poética que les confiere su legitimidad; que los
salva» (SC, 49).

El poeta no puede sino compartir aquello que privilegiadamente él experimenta. El
poeta no busca salvarse sélo, ser s6lo para si mismo no tendria sentido. «No es a si mismo
a quien el poeta busca, sino a todos y a cada uno. Y su ser es tan sélo vehiculo, tan sélo un
medio para que tal comunicacion se realice» (FP, 198). Para ello precisa descifrar el suefio,
pero descifrarlo no quiere decir analizarlo, someterlo a la conciencia reflexiva, pues ello
supondria enfrentar dos mundos de antemano separados. Lo que hace el poeta es llevarlo a
la claridad de la conciencia y de la razon, acompafiandolo desde la profundidad en que se
origina. La razon, en actitud humilde, estara en condiciones de atender la realidad desde
estructuras diferentes a la del mero reflexionar intelectivo, sin perder el contacto con el ser,
que es lo que ha ocurrido con el uso racionalista y cientificista de la razén. «Realizarse
poéticamente es entrar en el reino de la libertad y del tiempo donde, sin violencia, el ser
humano se reconoce a si mismo y se rescata, dejando, al transformarse, la oscuridad de las
entrafias y conservando su secreto sentido ya en la claridad» (SC, 51).

Y puede ocurrir que se ofrezca imposible la actividad poética, incapacidad derivada
sencillamente por el desconocimiento, «lo que es coherente que suceda a partir de la
seguridad en que el hombre occidental se instala o hace todo lo posible por instalarse desde
la transformacion en creencia del racionalismo poscartesiano» (SC, 53). Este despertar,
pues, no puede darse sino en una conciencia que no se encuentre desarraigada, encerrada
en su fortaleza e impidiendo otro tipo de percepciones ajenas a las que su propio desarraigo
posibilita, sino en una conciencia que posea ya cierta capacidad de ejercer su propia
libertad, una conciencia que no trata de imponerse sino que se dispone. El despertar es
posible sin la imposicion, es posible con la disposicion porque lo que habita en las entrafias
del tiempo «clama, gime, se agita por salir» (SC, 54). En este decisivo instante, si no se
esta presto al ser, si no se traspasa el umbral, adviene la ceguera. Si se cruza dicho umbral,
no adviene el conocimiento tal y como es entendido usualmente, un saber que se adquiere,
sino lo que adviene es una actitud que posibilita que el hombre siga creciendo en sus
sucesivos despertares.

129 B, ZAVATTA; “La razon metaférica de Maria Zambrano”, 11.
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«No hay, en las fronteras de la razon, ningn otro método tan abierto como para despertar
a la propia razon, a menudo acaparada por el personaje, y llamarla a la comprension de
una realidad mas amplia. EI awareness, término tan utilizado por los psicologos de la

Gestalt, el ‘darse cuenta’, no puede desencadenarse desde la pura razon; (...) Sera

mediante sucesivos awareness que la conciencia del hombre se abrira a la realidad»"*.

En estos momentos de lucidez aparece una unidad de sentido en la que el tiempo
parece trascendido, en la que todo se incardina, pues en esa unidad se engloba a la realidad
y al propio ser humano que se realiza en esta tarea. El artista es un actor privilegiado. El
artista —y todos tenemos en este sentido algo de artistas— padece y hace; el hacer,
verdadero acto de creacion, se dirige segun la direccion que le ofrece el padecer,
prefiguracion del fin del camino que no es otra que la prefiguracién del ser, en la que se
atisba la presencia del ser. No todo es pasividad, pero tampoco es todo actividad.
Precisamente es la actividad poética la que abre un espacio en que esta simultaneidad es
Ilevada a su plenitud.

El artista renuncia a abarcar lo que se le revela, el artista renuncia a su identidad,
elude cualquier protagonismo; sencillamente, se entrega, se pone a disposicion del ser para
ser intermediario suyo, pasando desapercibido. Cuanto mas se aprecia algo propio del
artista en su obra, menos obedece a su cometido.

«La participacion en la creacion mediante la re-creacion en el arte exige, por parte del
artista, una entrega en manos de ese ‘ser’ que crea a través suya manteniéndose oculto,
mientras tanto, a su entendimiento. (...) Es como el sacrificio de la conciencia en pro de

la fuerza del obrar; la renuncia al arbol del conocimiento y la opcién por el arbol de la

vida»®™t,

En palabras de la misma Zambrano: «paraddjicamente, cuando alguien alcanza la
verdadera creacion, su obra lleva la marca de haber sido hecha por nadie y la personalidad

de su autor casi desaparece. (...) Y entonces se es un santo, un héroe o un ‘clasico’» (ALP,
101).

3.1. El uso amplio de la metafora

Para el acto creador poético, la metafora juega un papel relevante. No se trata de su
aspecto lirico, sino de su capacidad para proporcionar conocimiento sobre realidades a las
que solo nos podemos remitir, dada nuestra ignorancia, mediante esta aproximacion
metafdrica. Dada nuestra ignorancia, y quiza también a causa de la pobreza de nuestro
lenguaje. La metafora puede «definir una realidad inabarcable por la razén, pero propicia
para ser captada de otro modo»™*2. La riqueza de lo velado es precisamente la fuente de la

130 CH. MAILLARD, La creacion por la metéfora, 89.
! |bidem, 42-43.
132 B, ZAVATTA, Op. cit., 6.
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que se alimentard el lenguaje poético, ilimitado, interminable; «del culto que la poesia
tributa a la palabra velada nacera la imagen y el lenguaje metaforico obligadamente, toda
transposicion» (LSA, 230). Todo aquello que es representado ofrece una manifestacion de
la realidad —Ila que es percibida—, pero se reserva una cantidad inagotable de
manifestaciones, como materia capaz de adoptar innumerables formas, y que de alguna
manera ya se insintan o se presiente en lo manifestado.

Zambrano se apoya en el analisis orteguiano de la metafora, destacando su papel de
enlace entre dos ambitos, su capacidad para detectar elementos de conexion en realidades
aparentemente diversas; y por ende, esa capacidad para poder expresar esa conexion de
manera comprensible para los demas. La metafora, ademas de adecuada debe ser eficaz,
debe iluminar entendimientos, debe provocar cambios de actitud.

La realidad que no es percibida permanece oculta al ser humano, como inexistente.
Cuando no es que no exista, sino que sencillamente no es percibida. Se tiende a reducir la
realidad existente segun lo que nosotros podemos percibir. ¢ Es asi?, ¢existe solo la realidad
perceptible por nosotros? En principio la pregunta podria carecer de sentido, porque si no
lo percibimos... ;qué mas da? Pero quiza no. Porque si pensaramos asi, no hariamos sino
vivir en nuestro recinto amurallado, acomodados a nuestras estructuras y paradigmas,
ajenos a lo que acontece en el exterior, y ain mas, ajenos a cualquier actitud de busqueda.
Pero si no pensaramos asi, la actitud vital cambiaria. Se tornaria en una actitud que, si por
un lado se sabe viviendo en un entorno conocido, no desbanca la posibilidad de nuevas
formas de realidad que han permanecido hasta entonces ocultas, esperando su
desvelamiento.

Esta es la actitud creativa del poeta. El poeta tiene ese don que le permite atisbar
nuevas formas de realidad donde el hombre comun no percibe nada. Por eso es creativo el
poeta, porque crea nuevas perspectivas, porque nombra de forma diferente a entes nuevos,
porgue se niega a renunciar a ese esfuerzo sintetizador y unificador ya que sabe que sin él
su vida se reduciria a un mero vivir, contribuyendo a lo que para Ch. Maillard seria el
crimen més perfecto: perpetuar «la existencia de un mundo posible»*%,

Esta creacién la realiza el poeta buscando similitudes y analogias nuevas, en
contextos y &mbitos nuevos. Es gracias a esta carga de novedad que se abren horizontes
nuevos, preanunciandose, prefigurandose nuevos conceptos y nuevas formas de realidad.
Las comprensiones novedosas provocan una actitud receptiva para captar a su vez otras
nuevas comprensiones, en un estado mitad consciencia mitad inconsciencia, mitad
busqueda mitad recepcidn. ¢Por qué se da el salto a nuevos estratos —estratos profundos—
de realidad? Porque manteniendo la tension de la analogia en determinados rasgos de los

133 CH. MAILLARD, Op. cit., 107.
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términos que en principio no aparecen a simple vista sino que subyacen de algun modo a
su percepcion visible, se provoca un salto cualitativo en el que aflora una nueva
articulacion de la realidad, hasta entonces desapercibida. Esta nueva articulacion de la
realidad puede ser percibida, precisamente, por la ruptura de las categorias previas segln
las cuales acostumbrabamos a situarnos en la realidad; categorias que, si bien son
indispensables en nuestro momento historico, si nos atenemos exclusivamente a ellas
impiden el acceso a nuevas formas de realidad diferentes de las hasta ese momento
conocidas.

La metéfora, por su propia naturaleza, nos permite acceder a la realidad mas alla del
rigor puramente conceptual, para captar categorias mas relacionadas con la dinamicidad de
lo real. Asi, conceptos como ‘verdad” o el mismo concepto de ‘realidad’, son
transformados de percepciones logicas y estaticas a conceptuaciones dinamicas y en
proceso. Se van creando asi universos metaforicos, universos de fidelidad, universos de
comprension, los cuales presentan también el grave riesgo de ser considerados ‘los unicos
universos posibles’, convirtiéndose entonces en conceptos, lo que no es sino un deterioro
de la esencia metaforica.

3.2. Las artes

La metafora permite sernos presente de algun modo esta realidad originaria, un ‘estar
ante’ mas que un comprender, como si fuera posible mirar sin conceptualizar, como si
fuera posible mirar mas alla traspasando los conceptos, donde lo conceptuado sea lo
mediador que nos permita acceder a lo no conceptuado ni conceptuable. Es a este tipo de
presencia al que el lenguaje poético y artistico nos debe acercar, y el que lo justifica:

«Una auténtica obra de arte suscita esa respuesta en el contemplador o el oyente, y al
hacerlo revela presencias de modos nuevos e imaginativos. Es un trance en el que la obra

de arte funciona metafisicamente, y el Gnico sentido en que el arte tiene algun derecho,

como tal arte, a ser metafisico»™**.

Porque la metafora no es unicamente utilizada por la palabra. Lo poético para
Zambrano no es Unicamente la poesia. Todo arte es metaférico en la medida en que es
capaz de revelar presencias que de otro modo permanecerian veladas. Por este motivo todo
arte es metafisico, capaz de conjugar la imaginacién creadora del autor —que no mera
fantasia— con los estratos profundos de realidad.

«Se descubre en el arte —otro nombre de la humana creacién— el anhelo elevado a
empefio de reencontrar la huella de una forma perdida no ya de saber solamente, sino de
existencia; de reencontrarla y descifrarla» (LSA, 221).

3% |bidem, 127.
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Todo arte es comunicacion. Y lo es en un doble sentido: comunicacion del artista con
lo profundo que trata de revelar, y participacion del propio ser humano con eso profundo
que a la vez habita en su ser. En lo profundo se da una simultaneidad entre la realidad de la
naturaleza y la realidad del propio ser humano, del propio artista.

Este lugar en el que se vislumbra originariamente el ser es denominado por
Zambrano el claro, que no puede dejar de recordarnos a la obra heideggeriana Sendas
perdidas. Lo que el artista pretende con su obra es guiar a todo ser humano alli, al claro,
lugar en el que la razon, agotada de su continuado esfuerzo por comprender, hace entrega
de si misma, rendida, sin fuerzas para seguir en su empefio, haciéndose receptiva y
paraddjicamente eficaz. Pues el claro no es tanto un lugar iluminado entre penumbras
como un lugar abierto, despejado, que permite a la luz darse, iluminar. Para que la luz
pueda iluminar, es preciso dejar previamente la abertura para que pueda introducirse.
Porque la luz esta ahi, esperando que el ser humano se torne dispuesto a recibirla. Ese
esperar no es pues mera pasividad, sino una espera activa, un estar presente a la espera, un
estar presente al que el hombre ha podido acceder gracias a su despertar de la vigilia
amurallada, gracias a destronar al personaje que era para dar comenzar a andar en su ser
persona. Frente a la necesidad de ser alguien, el personaje finalmente —aunque no
siempre, por desgracia— se rinde, se reconoce incapaz y ahi comienza su grandeza,
comienza la grandeza del poeta, que se sabe indigno pero permanece en continua espera
para que su alma sea llenada por el ser.

Este estado es el que tan bellamente explic6 mediante la forma-suefio, y es en el que
trata de introducirnos la obra artistica. Los suefios y el arte son lo que més se acerca a algo
asi como lo que se crea a si mismo, a aquello que tiene «su propio, tnico medio creado o
emanado de si mismo» (PD121). Los suefios no forman parte de lo que llamamos realidad,
y el arte la inventa. «Realizar un acto propiamente artistico es redescubrir la realidad, pero
es, antes que eso, redescubrir la férmula que nos hace capaces de entrar en contacto con
ella, abrir nuevos cauces para la vision»*. Conforme la obra artistica avanza en su
cometido se simplifica, mas sencilla se hace, como sencillo es el advenimiento de la luz en
el claro.

El problema es que de por si, aquello que nos quiere transmitir la obra de arte es
inefable; pugna por salir al exterior, mas las herramientas humanas no pueden expresarla
de forma completa. Tan sélo pueden participar: éste es el modo en que la obra de arte
contacta con lo profundo, mediante la participacién. Y algo similar acontece en la
contemplacion del espectador: «saber contemplar debe ser saber mirar con toda el alma,
con toda la inteligencia y hasta con el Ilamado corazon, lo cual es participar, la esencia
contenida en la imagen, volverla a la vida» (ALP, 39). Porque no se trata de ser impactados

35 |pidem, 168.
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0 sobresaltados por una descarga sentimental «con la que tan frecuentemente hoy se
confunde la percepcion de una obra de arte» (ALP, 137) y que degrada el acto
contemplativo porque toda violencia en el arte siempre es algo artificial, sino de un
«quedarse; nada mas» (ALP, 137). No basta con ver u oir; es més, Unicamente viendo y
oyendo no se contempla. La obra de arte se contempla méas que se ve o se oye, porque si no
es contemplada, no es vivida. «EIl corazdn, o sea, el sentir, es la condicion de posibilidad
del contacto con lo originario y determina también el uso de la razon en cuanto razon
poética»'®.

Esta mediacion es de por si necesariamente incompleta. La realidad originaria no
puede ofrecerse acabada, y seria erréneo pretenderlo asi. En consecuencia, los distintos
tipos de arte realizan de manera parcial su tarea atendiendo a su propia especificidad,
independientemente de que toda obra artistica nos ayude a entrar en el claro, nos ayude a
ese cambio de actitud que por receptiva nos hace aptos para captar el ser profundo. La
poesia y la musica son las expresiones mas fieles «de la unidad inviolada de nuestro ser, de
ese ultimo espacio no espacial, tiempo no temporal, que se abre paso de vez en vez para
actualizar la unidad viviente, la intimidad luminosa perdida» (ALP, 48-49).

La musica es la méas cercana al origen, pero demasiado abstracta. Por ello no es
completa. La musica nos absorbe, cuando la escuchamos sentimos que aquello no deberia
pasar nunca, que deberia ser consumido de forma intima y no quedarse en un mero
escuchar; querriamos participar de ella, hacernos uno con ella, en plena transparencia. Pero
seria quedarnos en un ambito demasiado sensible, y los sentidos por si solos no son
suficientes: «los sentidos son abstracciones y no nos traen nada mas que aspectos
desgajados de la vida perdida unitaria» (ALP, 49).

La poesia surge en el momento en que el hombre toma consciencia de si mismo,
cuando surge el conflicto de lo que supone ser hombre como ser diferente al resto de la
naturaleza. En su origen hilvana con la concepcién mitica de la realidad, con la tragedia
clasica en la que conviven dioses y hombres, con la poesia primera que nos pone en
contacto con lo sagrado. Se sitla, pues, entre dos polos, uno de los cuales no es humano, y
que se convierte en su anhelo, como es el de la unidad perdida y oculta bajo «la luz de
nuestra conciencia que alumbra las diferencias» (ALP, 49). La poesia parte precisamente
de esas diferencias en busca de la unidad primera, y lo hace a través de la palabra, y por
ello es menos abstracta que la musica. «Toda poesia tendra o buscara tener (...), algo de
este lenguaje sagrado auténomo, y querra realizar algo anterior al pensamiento y que el
pensamiento, cuando se da a correr discursivamente tan solo y solo, no podra cumplirs»
(LSA, 223).

136 C. MICHERON; “Introduccion al pensamiento estético de Maria Zambrano”, 217.
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La pintura no tiene esa conexion con lo divino, pues «no existe ningln personaje que
haya descendido de los cielos para traer a los hombres el don de la pintura ni el de la
escultura, ni el de la arquitectura» (ALP, 50). Se da la creencia de que las artes plasticas
tengan que ver menos con el tiempo, porque no discurren en €él. Pero esto es engafioso,
pues si bien su realizacion no es al modo de la mdsica o la poesia que han de ser
‘consumidas’ sino mas bien contempladas, en esta contemplacion se da también una
realizacion, aunque de otro modo. La contemplacion es diferente de la mera vision o
audicion; se contempla algo que tiene vida, pero en una actitud que alina una conciencia
activa que inquiere a la realidad y un alma pasiva que recibe sin recelo.

Las artes plasticas se distinguen de las anteriores por su aspecto de trabajo, de
esfuerzo; sus obras llevan consigo un esfuerzo que nuestra autora echa en falta en las
inspiraciones poéticas y musicales. Y mientras en la escultura se muestran cuerpos
petrificados, «momentos en que el dolor hace imposible que el vivir prosiga» (ALP, 63),
en la pintura se da un equilibro entre la concrecion y la abstraccion, de manera que esa
disminucion de objetividad se compensa con esa llevanza a otro tipo de realidad, que al ser
humano le llena y le desborda, «y que nunca llega ni puede en principio llegar a
convertirse en objeto» (ALP, 63). Por ello, las obras de la pintura no ‘estan’ inicamente, a
diferencia de las esculturas; sino que estdn como transcurriendo, como una realidad
fluyente que sucede, en la que lo primordial es mas el tiempo que el espacio, 0 mejor,
utilizando el espacio para llevarnos a las entrafias en un proceso intimo. Porque la pintura
s un suceso, que se manifiesta bien mediante formas, bien mediantes figuras; es un suceso
que le ha sucedido al artista, y es un suceso que le sucede al espectador. La pintura es la
que es capaz de realizar esos suefios que son despertares, de hacer que entren en nuestras
vidas formando parte de nuestra realidad, liberandonos de nuestros ensuefios. Si bien esto
podria decirse de todas las artes, «en el arte de la pintura aparece con mayor propiedad esta
condicion» (ALP, 65). La pintura es la salvacion de los suefios.

3.3. Relevancia de la pintura

En la primera frase de Algunos lugares de la pintura'®’, en la introduccién, nos dice
Zambrano: «la pintura es una presencia constante» (ALP, 12). De entre todas las artes,
Zambrano ve en la pintura algo especial —cuyo representante por excelencia es
Zurbaran—, algo que es capaz de llevarnos de la mano hacia las entrafias de lo profundo,
hacia la morada de lo misterioso. ¢Por qué?, ;qué ve en ella nuestra autora? Lo que es
capaz de conseguir la pintura de forma eminente es informar lo originario, revelar «las

37 Esta obra —Algunos lugares de la pintura— es una recopilacion de diversos escritos y
articulos de Maria Zambrano. Al ser muy numerosos, en vez de citar cada uno directamente me
referiré siempre a la paginacion del libro que los recopila (ALP).
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sombras de lo originario que sin ella no se podrian sentir»'*®. Mediante la pintura se puede
expresar lo inefable, pues «sus metaforas y figuraciones son expresiones fieles al misterio
corporeizado en la forma pictorica enigmatica; no fijan un sentido sino que nombran una
presencia, dan vida a la obra, a sus guardianes»'®. Zambrano hablara del angel para
designar esta capacidad de enlace entre la pintura visible y aquello invisible en lo que, sin
mayor alusion especifica, se instala.

La imagen dibujada parece que sea la realidad desprendida de su profundidad a modo
de un fantasma, «espacio que la conciencia no controla» (ALP, 41). El fantasma que es
realidad decantada, nos introduce en el &mbito de la forma-suefio, y atrae al sujeto, lo
magnetiza. El fantasma vendria a ser como el contenido de la metafora: «no es un cuerpo,
sino algo que procede 0 emana de un cuerpo y que tiende a necesitar de nuevo un cuerpo
para fijarse» (ALP, 43). ;Cual es el mejor medio que le ofrece al fantasma su aparecer? La
pintura, sin duda:

«Y asi el medio —el arte— que mejor le ofrece al fantasma ese instante perenne es el de
la pintura. La pintura que es ya de por si un extrafio fluir que permanece, un rio temporal

que se queda; no una forma de estar, sino del pasar, del pasar a... ser o hacia el ser mas
que hacia la realidad» (ALP, 44).

Asi, toda forma plasmada en una pintura contiene otras que no se descubren a simple
vista, que el artista si que vio, y que pugnan por salir. Esas formas ocultas no son ajenas a
lo que los sentidos perciben naturalmente, no se contradicen con ellos, sino que se perciben
cuando éstos son llevados a un nivel superior, a una asuncién, transfiguracion mediante la
que los cuerpos no pierden su materialidad pero se ven de otra manera.

La materialidad es percibida en la plasticidad. Porque en lo plastico se percibe no
solo la imagen, sino también el peso de las cosas. El peso «es la noticia y saber que tiene
un ser corporeo de que estad rodeado de otros, de que pertenece al modo de ser de la
corporeidad, el aviso de su condicién» (ALP, 57). Este peso se percibe por una especie de
sentido genérico, diferente al de los sentidos tradicionales, una especie de fondo sensorial y
sobre el que estos se alzan. Es este sentido genérico el que permite a los sentidos elevarse a
nuevas formas de actuidad superiores, en las que parece que se abraza la realidad, o incluso
gue nos adentramos en ella. La pintura abre un ambito velado, «como las nubes cuando se
abren dejando ver un cielo mas cielo» (ALP, 143), un &mbito mas puro que se siente como
morando mas alla, y que la pintura nos ha acercado.

Algo asi ocurre sobre todo en la pintura de Zurbaran. Segin Zambrano, en la pintura
de este autor no se busca plasmar nada especial, nada asombroso, sino que las cosas
representadas en su cotidianeidad, no queriendo ser nada diferente a lo que son sino siendo

138 C. MICHERON; Op. cit., 221.
" Ibidem, 222.
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fieles a si mismas, nos transportan a ese otro estadio de la realidad. «Nada se aniquila en su
pintura; asi tenemos una especie de realidad superior a la que vemos y vivimos» (ALP,
60). Su pintura es capaz de crear un mundo aparte, elevado, confiriéndole un valor que va
mucho més alla que el valor afiadido por la técnica y su maestria.

Porque la pintura no utiliza otros medios que los meramente humanos; segun las
leyes del aca, nos permite contemplar algo del alla. No es un fin en si misma: es
mediadora. Esto es la figuracion, relacionarse con la realidad de un modo creativo,
innovador, fruto de la profundizacién y entrafiamiento. Porque lo que hace el pintor es
fruto de su vision entrafiable —vision de las entrafias— de la realidad, de su concepcién
intima del mundo, del proceso que es su vida para encontrar sentido a la realidad; para ello
utiliza los temas dados en el cuadro, pero los trasciende figurativamente, para acceder al
mas all& que aparece prefigurado en ellos.

Por ello, no se debe pensar que el poeta actla desde cierta inconsciencia, como si el
momento de inspiracion le librara de su contacto con la realidad, abstraido en su suefio. En
el pintor, como en cualquier artista creador, da fruto el suefio inspirador en dialogo con la
razén consciente y con el esfuerzo. «La pintura crea formas adecuadas para acoger el
misterio de las entrafias, y estas mismas formas se convierten en palabras impregnadas del
enigma originario por la razén poética»'*°.

3.4. La experiencia estética

¢Por qué el ser humano no se contenta con las cosas tal y como se las encuentra en la
naturaleza? ;Por qué preguntar, por qué buscar,...? ;Por qué la necesidad de encontrar
respuestas? ¢Por queé la necesidad de una comprensién diferente, que no se ve, de aquello
con lo gue se relaciona, que si se ve? Aqui hay que buscar el motivo del arte, pues en él se
hace presente, sensible, aquello que no lo es, amén de que nos pone de manifiesto su
ausencia. El ser humano vive en desunion; «y la desunion del vivir actual tiene su alivio en
el mismo medio que nos lo hace sentir: el arte. El arte es la conciencia del vivir perdido y
es el medio para recuperarlo»'*!. EI hombre se sabe incompleto, y ese vacio le impulsa a
trascenderse. En palabras de la misma Zambrano:

«;Por qué el anhelo de volver a ver las cosas, ahora reflejadas en la obra del hombre?
¢Volver a ver o seguir viendo o ver de otra manera? Necesidad de encontrar otro medio
distinto del natural..., necesidad de una visidn que sea una revelacion. Las cosas y los
seres en la luz natural, regalada y necesaria, aun bafiada por ella, estdn opacas; son
simplemente vistas. Pero la condicion humana anhela desde su més intima raiz una
revelacion. Y para el hombre conocer serd solamente el volver a ver algo hecho por él.

19 1hidem, 221.
! 1pidem, 218.
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Pinta o esculpe para volver a ver las cosas hechas por él, y asi obtener una revelacion»
(ALP, 50-51).

Maria Zambrano comprende la realidad dada en la que se desenvuelve el ser
humano, la realidad inmediata proporcionada por la sensibilidad, como manifestacion de
un universo metafisico que la subyace y la fundamenta. La propia percepcion de estos
elementos mediante la sensibilidad, no s6lo permiten al hombre acceder al universo
metafisico profundo, sino que en el mismo hecho de esta percepcion se configura a si
mismao.

¢Cdémo conjugar lo profundo y unitario con lo multiple y superficial? Ello se escapa
a la mera articulacion logica, por lo que se hace preciso otro tipo de articulacion, en el que
no puede desestimarse la expresion hablada, aunque desde un uso diferente al meramente
I6gico: el metaférico. Zambrano pretende expresar mediante la palabra y segun sus usos
adecuados —metafdrico, figurativo, poético, y por extensién artistico—, dimensiones de la
realidad que por su caracter no logico pasan desapercibidas. «La realidad se nos presenta
en la experiencia como ‘verdades vivas’, totalidades complejas que se resisten a ser
definidas, pero que, sin embargo, piden ser expresadas»'*. En consecuencia, es el lenguaje
el que se debe adaptar a esa realidad, y no la realidad al lenguaje. Asi es el lenguaje
creador del artista, abierto y capaz de abrir ese acceso a lo profundo, a modo de iméan
inagotable, del cual una vez atishado ya somos incapaces de liberarnos de su poder de
atraccion.

Y asi debe corresponder también el espectador, en actividad no meramente
perceptiva sino contemplativa:

«Contemplar es lo adecuado a lo que esta vivo, porque es unidad en que se vierten la
maxima vigilia de la conciencia y la pasividad del alma que acoge la realidad sin recelo.
(...) Lo cual solo sucede cuando la persona esta muy en su centro» (ALP, 139).

Porque todo en la persona funciona desde este su centro. Este centro tiene que ver de
alguna manera con el corazon, con este sentimiento profundo que proporciona no tanto un
conocimiento diverso como un ritmo diferente a nuestras vidas, una sincronizacion con las
palpitaciones de la tierra que nos permite un contacto intimo con la realidad més alla del de
la pura vision en la gque «inevitablemente se produce una division entre el sujeto y el
objeto»™**,

Y a menudo ocurre que las personas viven ajenas a su centro, de ahi la pregunta
fundamental por su ser. «Parece que, al fin, cobra sentido aquella inscripcion del

frontispicio de Delfos (‘conodcete a ti mismo’) para describir el horizonte infranqueable del

142 CH. MAILLARD; Op. cit., 118.
13 B, ZAVATTA; “La razon metaférica de Maria Zambrano”, 10.
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ser humano al que se vera siempre sometido: la busqueda de su ser que, aun siéndole
propio, se muestra siempre oculto»'**. Y son precisamente estas manifestaciones las que a
modo de llamadas hacen despertar al ser humano, porque exigen ser contempladas, y
permiten al hombre poner en ejercicio y en acto esta capacidad suya, mediante el
desprendimiento de si. Por esto la obra de arte ofrece a la vez un modo de comprension y
un modo de realizacion humana.

El artista sabe esto, es consciente de su responsabilidad. La creacion artistica, por
tanto, no es fruto Unicamente de una inspiracion fructifera, sino que surge como
conjuncion de ésta con la vigilia de la razon. No se trata s6lo de que el artista sea capaz de
plasmar los suefios con los que el alma se despierta de su vigilia adormecida, sino de que
sea consciente de que lo estd haciendo; en su trabajar el artista no abandona ni juicio ni
cuidado, sino que sabe que se debe a la realidad a la que aspira y al espectador con el que
comparte. Es su obra «un acto de pura libertad que es al par obediencia» (ALP, 153). Hay
una paraddjica libertad creativa en el seno de un obedecer a lo originario; obediencia con la
que se quiere plasmar que la creacién no es algo autébnomo, que el concepto no es el
principio de la razon poética, sino que se debe a algo previo: lo originario, el ser. La
creacion artistica no es totalmente libre: en ella se manifiesta la realidad profunda, y a esta
manifestacidn se debe el arte, no tanto para abarcarla como para mediarla.

¢No es la obra artistica —y por extension lo estético—, en consecuencia, una
actividad ética? ¢Acaso este acto de obediencia desde la libertad, no va mas all& del puro
acto mediador, implicando una actitud humana, un comportamiento? ;Qué repercusiones
puede tener en el ser humano este encuentro intimo y profundo con la realidad? ¢Qué
engloba, en su complejidad, la actitud contemplativa, que si bien es patrimonio del
espectador, cabe pensar que el artista la ha poseido previamente, fruto de la cual es
precisamente su creacion? Para nuestra autora hay una indudable conexion ética, sobre
todo porque «ninguna actividad humana puede estar sustraida a ella. Y si esa actividad es
creadora, diriamos que es la viva encarnacion de una ética, no por informulada menos
actuante» (ALP, 153). Es en el desprendimiento de quienes no buscan el éxito, de quienes
quieren pasar desapercibidos porque para ellos lo relevante es su obra, donde «el arte
encuentra su propia ética; la que podriamos llamar ética del suefio bien sofiado, que ni ain
despierto se pierde» (ALP, 154).

¢Quée nos quiere decir Zambrano cuando habla de una ética ‘no por menos
informulada menos actuante’? La obra de arte, como sabemos, trata de remitirnos al
instante originario, aquel en el que de alguna manera nuestro ser esta confundido, o si no
confundido identificado en plenitud, con el ser originario. En este estadio, no hay normas,

no hay leyes,... porque son innecesarias, porque el hombre disfruta su libertad maxima,

4 G. ANTEQUERA; “Por una educacion pedagégica”, 104.
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libertad que no es sino obediencia a lo que constituye la esencia de su ser. Tal y como
interpreto el sentir zambraniano, no es necesario formular la ética en ese estado, no es
necesario articularla porque el hombre ya sabe qué debe y qué no debe hacer, no por una
imposicion externa sino fruto de su disposicion interior, libertad ejercida en plenitud. La
articulacion es precisa cuando el hombre no sabe a qué atenerse, cuando descuida su propia
esencia, cuando no escucha el ser originario que resuena en su interior y vive su vida en la
opacidad de quien piensa tenerlo todo a su disposicion, a su servicio. Aquel que renuncia a
esa actividad —que termina siendo frenética y angustiosa— y pugna por crear un modo de
estar en el que prime la disponibilidad, tiene el ser originario manifestado en su propio ser,
lo posee todo. Del mismo modo que la obra de arte —Ila verdadera y auténtica obra de
arte— sélo aparece cuando «cada cuadro, siendo uno, aparece a la vez como fragmento
que hace alusion a un todo, a una unidad definitiva y abierta» (ALP, 154), asi en el
hombre, cuyo ‘ser’ humano no es sino una manifestacion del ser originario.

Algo de esto se puede percibir en el nacimiento de la pintura, alla en el fondo de las
cuevas, bajo la luz vacilante de la Ilama de una antorcha, fuera de cuyo resplandor
habitaban las tinieblas. La pintura no nace bajo la luz natural, sino en la oscuridad de las
entrafias de la tierra que ha sido agrietada por el débil rayo de una llama. Quiza esa pintura
naciente supusiera una grieta en las tinieblas en que vivia el ser humano, permitiéendole el
acceso a otra forma de realidad oculta hasta entonces, pero que le permitiria emprender el
largo camino de un verdadero encuentro consigo mismo, fruto del cual, o simultdneamente,
se daria un verdadero encuentro con la realidad en la que se situaba. Pues «el arte,
especialmente el de la pintura, no existiria, como no existiria la poesia, si al hombre algo
de su alma no se le hundiera o se le hubiera ocultado. Ni pensamiento si la realidad fuera
total y la visién la poseyera por completo» (ALP, 167). Lo que mueve al artista no es lo
que se ve, sino lo que no se ve. Eso que no se ve mueve su anhelo de desposeerse a si
mismo para poder retroceder a algun lugar previo en el que congenie con la realidad, para
poder ofrecer su creacion en sintonia con ella, y no contra aquella, sintonia que ofrece
sosiego, paz, mas no inquietud, sobresalto; entrega, que no poder; ser, que no mascara. En
la obra creativa «no ha habido escision. La flor del dia se abre sin recelo» (ALP, 175).

Esta idea final, nos la ofrece Zambrano bellamente en El vacio y la belleza:

«Cuando el sentido Gnico del ser se despierta en libertad, segin su propia ley, sin la
opresiva presencia de la intencion, desinteresadamente, sin otra finalidad que la fidelidad
a su propio ser, en la vida que se abre. Se enciende asi, cuando en libertad la realidad
visible se presenta en quien la mira, la vision como una llama. Una llama que funde el
sentido hasta ese instante ciego con su correspondiente ver, y con la realidad misma que
no le ofrece resistencia alguna. Pues que no llega como una extrafia que hay que asimilar,
ni como una esclava que hay que liberar, ni con imperio de poseer. Y no se aparece
entonces como realidad ni como irrealidad. Simplemente se da el encenderse de la vision,
la belleza» (ALP, 183)
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«Y en el umbral mismo del vacio que crea la belleza, el ser terrestre, corporal y existente,
se rinde; rinde su pretensidn de ser por separado y aun la de ser €l, él mismo; entrega sus
sentidos que se hacen unos con el alma. Un suceso al que se le ha llamado contemplacion
y olvido de todo cuidado» (ALP, 184).

4. La riqueza de lo real

Atendiendo a estas Ultimas referencias, se percibe que Zambrano abre la experiencia
estética mas alla de la obra de arte. Si bien es en este ambito por excelencia —en el
artistico— en el que el hombre participa activamente ‘creando’ la posibilidad de esta
experiencia de lo profundo, no necesariamente se ha de dar alli. En otro lugar nos dice:

«Si detuviésemos, pues, ese instante en que la presencia de algo, de una obra de arte, se
nos da y lograramos extraer de él todo lo que contiene, en lugar de precipitarnos
avidamente sobre la obra, mirandola como cosa a poseer, aun con la mirada, 0 como
objeto a penetrar, se nos iria dando con simplicidad la revelacion que todo lo que se
manifiesta contiene» (ALP, 136).

Cuando habla de ‘la revelacion que todo lo que se manifiesta contiene’, abre el
ambito en el que se puede dar la experiencia estética a ‘todo lo que se manifiesta’, a toda
cosa real. No Unicamente nos hemos de detener ante una obra de arte, sino ante la
presencia de ‘algo’, de cualquier manifestacion del ser profundo. La riqueza de la realidad
no se manifiesta Unicamente en la obra de arte, sino en toda ella, en la realidad misma. En
la obra de arte el ser humano toma un papel activo, un papel poético, porque ha percibido
algo que quiere transmitir; pero eso que ha percibido se puede percibir en otros &mbitos
diferentes a los de la obra de arte, aunque sin la intermediacion del artista creador.

Incluso este acto creador no hay que reducirlo Unicamente a lo artistico, ya que,

«(...) le pertenece tanto a la poesia como a la filosofia, al arte en general y a la ciencia,
puesto que en todo acto de entrega, sea éste amoroso, estético, metafisico u otro, hay un

encuentro esencial del sujeto con su propio hacer; hay un momento, mejor dicho, en que

el sujeto desaparece en su hacer. Ese instante es el germen de toda creacion»'*.

De alguna manera, el artista, el cientifico y el filosofo también son mediadores, cada
uno en su disciplina (belleza, ciencia y verdad), pues «aun existiendo en nuestro tiempo y
espacio, aun siendo limitadas, saben hacer referencia al ideal infinito que se encuentra
fuera de esta realidad»"*®. Y ello por la habilidad humana de conjugar lo efimero con lo
infinito, lo terrenal con lo originario; esto es el trascender, &mbito intermedio entre el
existir limitante y el ser ilimitado.

15 CH. MAILLARD; Op. cit., 43.
146 G. ANTEQUERA; Op. cit., 105.
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La poesia se distancia de la filosofia ante el primer ejercicio de violencia por parte de
ésta, por su pretension de actuar por si misma, por sus solas fuerzas, en su anhelo de poder,
de poseer, separandose consecuentemente del origen. Pero, ¢es posible realizar tal tarea por
las solas fuerzas? No, segiin Zambrano, porque ¢no vibra en cada criatura el misterio de su
esencia, asi como el de la creacion entera? ;Como sera posible, pues, llegar por las solas
fuerzas a la propia esencia? Seria necesario poder ir mas alld de uno mismo, y ¢;es esto
posible?

El poeta sabe que no, y por eso su alma permanece abierta, en permanente
disponibilidad, desprendiéndose de toda pretension de poder, «porque hay presencias que
no pueden descender y posarse en lo que estd poblado por otras. Desierto, vacio, porque
solo cuando esa presencia llegue llegaran con ella todas las demas; solo con su plenitud y
luz cobraran cuerpo y sentido todas las cosas» (FP, 205). Y continla Zambrano:

«Es un oir en el silencio y un ver en la oscuridad. ‘La musica callada, la soledad sonora’.
Es la salida de si, un poseerse por haberse olvidado; un olvido por haber ganado la
renuncia total. Un poseerse por no tener ya nada que dar; un salir de si enamorado, una
entrega a lo que no se sabe adn, ni se da a ver. Un encontrarse entero por haberse
enteramente dado» (FP, 206).

Ambas, filosofia y poesia, estdn de acuerdo en la busqueda de la unidad, del
fundamento. EI hecho de que no lo estén —o no lo hayan estado— en el modo, no implica
que no puedan combinarse amorosamente para llegar a un final compartido, como es
«rescatar el ser perdido de las cosas para forjar su unidad» (FP, 209): la palabra de la
filosofia, rigurosa, precisa, afanandose por definir un camino que la multiplicidad de lo
concreto impide continuamente; la palabra de la poesia, fiel, abierta, incapaz de trazar

caminos hacia lo inexpresable, sencillamente sugiriendo, indicando, mostrando...

Y no hay otra via, sino aquella mitad filoso6fica mitad poética, mitad afanosa
busqueda mitad humilde disposicion. Porque el poeta nunca estuvo abandonado, ni sintio
la soledad angustiosa del que ambiciosamente se separ6 de la realidad. «A ése dificilmente
la realidad volvera a entregarsele. Pero a quien prefirié la pobreza del entendimiento, a
quien renuncié a toda vanidad y no se ahincd soberbiamente en llegar a poseer por la
fuerza lo que es inagotable, la realidad le sale al encuentro» (PPVE, 295) revelandosele
gratuitamente. Pero el poeta puro no existe. No se trata de pura recepcion graciosa y
gratuita, sino de un esfuerzo inquiriente que se vera coronado, si es vivido en autenticidad,
por la revelacion de la verdad. La razdn poética seria este modo de acceder a esta
revelacion. Es una conquista, en la que se dan a la vez el afan humano y la gratuidad de lo
conquistado. Pues la verdad solo la consigue a aquel que la persigue adecuadamente, solo
se entrega a aquél que prepara el lugar en que ella pueda habitar.

La razon inquiriente fuerza a la realidad, le obliga a manifestarse segln ciertos
parametros, aquellos desde los cuales formula la pregunta. (Como hacer en el caso de lo
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originario? ¢Acaso no es el mejor modo permanecer en silencio, para que la realidad
encuentre el mejor modo de presentarse, el modo mas cercano a su esencia que pueda
percibir el ser humano? No se trata ni de volver a la antigua forma de filosofia, encerrando
a la realidad en conceptos, ni tampoco de despojarla de cualquier posibilidad de expresion:
de lo que se trata es de, mediante una razon poética, conocer la realidad sin abandonar la
experiencia original, experiencia segun la cual las ideas parecen no ser nuestras. Lo que
busca el lenguaje poético no es sino situar al hombre en una especie de ambito preldgico,
en el que las cosas recuperan algo de su indeterminacion original.

Y para ello, para poder acceder al ser originario, a la comprension fundamental, no le
cabe otro remedio al ser humano que modificarse a si mismo, quitarse la méascara de su
personaje para empezar a Ser persona; pues viviendo su personaje siempre permanecera en
una pseudo-realidad, en el recinto amurallado que fuertemente defiende para no ser
invadido por el ser. Slo el hombre que por si mismo despierta y es capaz de afrontar el
camino del descubrimiento de su propio ser, podra acceder al ser profundo de la realidad.
En esto consiste la razon poética: mas que en una razdén que proporciona un simple
conocimiento, en una razon que provoca un cambio de actitud que permite acceder
auténticamente a la realidad.

Escribiendo estas paginas recordé un poema de Baudelaire, “Elevacion”,
perteneciente a sus Flores del mal. Aunque lo lei hace mucho tiempo, la lectura de
Zambrano me lo ha recordado en varias ocasiones. Tenia pensado transcribir su Gltima
estrofa pero, al releerlo, no me he podido resistir a escribirlo todo. No creo que a ella le
importara.

«Por encima de estanques, por encima de valles, / de montafias, de bosques, de las nubes
y el mar, / més alla, donde estéan sol y fluidos etéreos, / mas alla de los limites de la esfera
estrellada,

mente mia, te mueves toda ta agilidad, / y como un nadador que se entrega a las olas /
surcas llena de gozo los inmensos abismos / con viril fruicion que se siente indecible.

Que tu vuelo te lleve lejos de esos miasmas, / purifica tu vida en el aire mas alto, / bebe
como el més puro y divino licor / el sutil fuego que llena el limpido espacio.

Deja atras todo el tedio y las vastas tristezas / cuyo peso avasalla la existencia brumosa; /
feliz quien con la ayuda de las alas mas fuertes / puede alzarse hacia campos luminosos,
Serenos.

Quien a modo de alondras va a tener pensamientos / que hacia el cielo del alba
libremente se elevan; / quien esta por encima de la vida y comprende / lo que dicen las
flores y las cosas sin voz»*'.

47 CH. BAUDELAIRE; Las flores del mal, Planeta, Barcelona 1991, p. 12.
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Conclusion: Zubiri a las puertas

Es dificil no percibir en estos cuatro autores, cada uno en su singularidad y
originalidad, elementos de conexion. Por ejemplo, el paralelismo que hay entre la forma-
suefio zambraniana y la alusion a los ‘suefios que somos’ de Unamuno, como ilustracién de
la implicacion del propio ser humano y de su hacerse en el seno del proceso cognoscitivo
desde una forma diferente de entenderse en dicho proceso, como es la experiencia del
hombre que se hace viviendo o ‘haciendo su novela’. O también, en el caso de d’Ors y
Ortega, esa capacidad de remision a otras realidades, esa funcidon figurativa propia de las
obras de arte —y también del lenguaje— mediante la que el artista lleva al espectador a un
mundo desconocido en su cotidianeidad. O el cambio de actitud que ha de adoptar el
espectador: no una mera contemplacién pasiva, sino una verdadera disposicién activa y
esforzada para salir de su vivir natural, de la vigilia ensofiada en la que vive.

Entre todos ellos destaca la referencia a ese ambito de realidad que hay mas alla de lo
que se ve, al cual nos remite de forma especial el objeto artistico, aunque no sélo él. En los
cuatro autores es denominador comun apelar a algo que no se ve, que es a dénde nos
remite aquello que se ve. Aunque no todos de la misma manera: Unamuno y Ortega lo
haran en clave mas fenomenoldgica; d’Ors y Zambrano en clave mas realista. Los cuatro
apelan a algo que mas que definirse se experimenta, se vive,... vivencia dificilmente
compatible con la formulacién l6gico-cientifica de la razon a la que estamos tan
acostumbrados, pero que de alguna manera se ha de poder comunicar y expresar.

Cada uno lo intentard hacer a su manera, cada uno combinard segin su propia
personalidad esa dificil articulacién entre una vivencia de algo en principio inexpresable
con la necesidad inevitable de transmitirla. En unos —mas cercanos a los poetas en
terminologia zambraniana— se dard méas peso a lo vivencial, como ocurre en su mismo
caso o en el de Unamuno; d’Ors y Ortega, por su parte, intentaran una articulaciéon mas
filoséfica, pero sin perder de vista esa referencia experiencial a modo de guia que les
impida caer en el pozo de la razon meramente racionalista.

De todos ellos, se percibe en Zambrano un acercamiento especial a la evolucion
personal e intima del propio ser humano en esa experiencia que se da facilmente en otros
ambitos ajenos al meramente artistico. Quizas a causa del crecimiento y progreso que ha
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sufrido la psicologia durante las primeras décadas del siglo XX y que Zambrano conoce,
quizas también a sus conocimientos sobre el origen de las civilizaciones y sus anclajes
misticos y sagrados, el caso es que Zambrano ofrece una perspectiva de la persona humana
en la que pone de manifiesto un algo diferente a la del resto de autores, como una
sensibilidad especial.

En sus obras se veia como realizaba una reflexidn en torno a la responsabilidad ética
del artista, y que es compartida por el resto. Esta responsabilidad no le compete
Unicamente al artista, sino también al espectador en la medida en que asume un papel
activo en la interpretacion de la obra, tarea para la que necesita estar ‘muy en su centro’.
Esta actitud contemplativa del espectador puede extenderse a cualquier manifestacion
estética, esto es, a cualquier presencia de la realidad profunda que se muestra no sélo en la
obra de arte, sino en sus propias manifestaciones como realidad. La cuestion es si desde
esta responsabilidad compartida entre artista y espectador, responsabilidad que no soélo se
reduce al ambito artistico sino que se extiende a toda la realidad, se puede atisbar una
repercusion ética.

A lo largo de estos cuatros enfoques estéticos espafioles se aprecia cierta evolucion.
Ya en los respectivos capitulos he realizado una valoracion conclusiva. Para no ser
repetitivo, voy a ofrecer ahora unas pinceladas de cada autor, con la esperanza de que se
perciba esa evolucion, y ofrezca la ocasidn para averiguar si hay elementos de conexién
con el pensamiento zubiriano.

De Unamuno quiero destacar como su cuestion fundamental entronca directamente
con la cuestion estética. Su esfuerzo se centra en pensar y expresar la dimension vital
humana, esfuerzo que no es algo opcional sino que es preciso en la medida en que uno
quiera comprenderse a si mismo. Esta tarea no sera una mera especulacion filosofica, sino
una auténtica necesidad vital. El ser humano necesita comprenderse para poder vivir una
vida plena; y comprenderse pasa por dar razon de todos los aspectos de su vida, no
unicamente el intelectivo sino también los no intelectivos. Precisamente es en éstos en los
cuales se encuentra lo méas importante de la persona. Unamuno es consciente de que el
mundo es representacion, de que las palabras son metaforas, y de que utilizadas
adecuadamente pueden, al igual que la obra de arte, convertirse en instrumentos ‘vivos’
que nos lleven a ese otro ambito de lo vital. La tragedia asoma porque en dicha tarea
debemos utilizar el lenguaje, la expresion racional: se ha de utilizar una herramienta
racional para un uso no racional.

D’Ors nos ofrece un esfuerzo de elaboracion filosofica. Ese ambito al que nos quiere
remitir Unamuno no lo entiende d’Ors como puramente existencial, sino como un dmbito
verdaderamente metafisico, tan real como las cosas que vemos, aunque no lo veamos.
Hablara de pensamiento figurativo como ese modo de pensar que se eleva sobre las cosas
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para remitirnos a este nuevo orden. Este pensamiento figurativo no se puede ejercer desde
una actitud meramente cientificista, sin que se precisa una disposicion diferente: la ludica.
No se trata de la una o la otra, sino de la una y la otra, conjugandose armoniosamente —
dialécticamente— para ofrecer la posibilidad de pensar la realidad en relieve.

En Ortega se encuentra una relacion intima entre el raciovitalismo y la estética: la
razon vital, por su propia indole, es muy afin a la estética. Por ello dedica mucho esfuerzo
a reflexionar sobre la obra de arte, ya que ella nos transmite esa realidad que no es
percibida a primera vista, y que no se puede agotar con la conceptuacion. Ortega no ofrece
una perspectiva clara de esa realidad profunda, pero no duda de que hay algo ahi en lo
profundo, como un haz de relaciones, que el artista mediante su obra de arte nos comunica
y que le corresponde al espectador la tarea no sencilla de percibirla. El artista cobra un
papel muy significativo por ser la obra de arte un cauce idoneo para ese acceso diferente a
la realidad. El artista no se puede dedicar a fantasear, sino que su capacidad imaginativa se
debe responsablemente a esas relaciones que enlazan unas cosas con otras y que él percibe
privilegiadamente.

Maria Zambrano extiende la experiencia estética a toda manifestacion de la realidad,
mas all& de lo estrictamente artistico. La obra de arte no es el Unico cauce para acceder a la
realidad profunda: en cualquier manifestacion de la realidad se puede dar. Y de modo
analogo, tampoco ha de ocurrir necesariamente en el ambito artistico, sino también en
otros, como en el cientifico o en el filoséfico. Tanto unos como otros —artistas, cientificos,
filésofos— son mediadores capaces de conectar lo concreto con lo universal, lo finito con
lo infinito: y ello conlleva una responsabilidad, un deber ético. Esta nueva actitud la
denominara poética, entendiendo poesia en sentido amplio, creador. Y es un camino que
debe recorrer todo ser humano, artistas y espectadores, pues es el inico modo en que el
hombre alcance su ser profundo, su centro, desde el cual percibira su esencia profunda y de
forma simultanea la esencia de la realidad. Zambrano dedica muchas paginas a explicar
este cambio de actitud, en la que se combina una disposicién activa, de busqueda, con otra
receptiva, de dejarse hacer. Es la via por excelencia para acceder a la realidad sin
distorsiones, o con las minimas distorsiones que nuestras facultades humanas impriman a
la realidad representada. El problema no es tanto nuestro acceso a lo real, sino lo que hay
en nosotros que nos impide un acercamiento adecuado a la realidad; en la medida en que
nosotros volvamos a nuestra esencia profunda, nuestro acceso a la realidad se vera
depurado.

¢Responde o se acerca la filosofia de Xavier Zubiri, en concreto su reflexion estética,
a la linea que se aprecia a lo largo de la filosofia espafiola del siglo XX, concretada en
estos cuatro autores? Hace unos pocos cursos, en el seno del Seminario de Filosofia
Espafiola de la Facultad de Filosofia y Ciencias de la Educacion de la Universidad de
Valencia, tuve la oportunidad de estudiar con detenimiento —junto con el resto de
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asistentes— la primera obra zubiriana de su famosa trilogia, Inteligencia y Realidad. Si
digo esto es porque —a mi juicio— esta obra zubiriana supone un ejercicio titanico para
exponer de forma detallada y rigurosa ese ambito allende lo que vemos que de alguna
manera ya se presentia en Unamuno, se insinuaba en Ortega, y en d’Ors y en Zambrano ya
se anunciaba.

En esta obra Zubiri nos expone lo que a su juicio es la realidad, entendida como ese
ambito de lo profundo al que se llega a través de las cosas concretas; esto es, la realidad
radical. A lo largo de las sesiones del Seminario, se puso de manifiesto el caracter pre-
I6gico de esta realidad; y se llegd a la conclusién de que lo que alli nos exponia Zubiri no
era algo que se pudiera contemplar, digamos, a la luz natural de las cosas, sino que era
precisamente una comprension de cémo debia ser aquello a lo que las cosas nos remitian, a
la realidad en profundidad no perceptible en primera instancia.

Se podria establecer un paralelismo entre la cuestion de la realidad que nos ilustra
Maria Zambrano —no ausente en los otros filésofos, aunque quizd en ella si mas
claramente— y la estructura de la trilogia zubiriana. La filosofa malaguefia nos ponia sobre
aviso del riesgo de no sabernos situados en una representacion de la realidad (no del hecho
de estarlo, que es inevitable, sino de no ser conscientes de ello), y en consecuencia, sugeria
la necesidad de establecer un acceso a la realidad profunda desde la cual acceder a su
verdadera esencia, y por ende a la nuestra. En el segundo de los tres libros, Inteligencia y
logos, Zubiri diferencia muy bien entre ‘mundo inteligible’ y ‘mundo de lo inteligido’,
destacando con su exquisito rigor la diferencia entre ambos mundos. Fruto de esta toma de
consciencia, fruto de que el mundo de lo inteligido no es el mundo inteligible —aunque
deba tender hacia él—,se propone la busqueda de esa realidad radical, que errébneamente
podria ser identificada con la realidad representada. En consecuencia, reflexiona por un
lado sobre lo que efectivamente es la realidad, la realidad profunda —Ia realidad originaria
en téerminos de Zambrano— (Inteligencia y realidad); y por el otro, sobre como acceder a
ella (Inteligencia y razon). Todo ello, partiendo de nuestra situacién actual, de nuestra
representacion conceptual (Inteligencia y logos).

Este paralelismo entre Zambrano y Zubiri tampoco nos deberia extrafiar demasiado,
pues independientemente de que Zambrano recibiera formacién de diversas figuras de la
denominada Escuela de Madrid, ella no considerara como ‘sus maestros’ sino a Ortega y al
propio Zubiri'*®. Pero una vez puesto de manifiesto este importante paralelismo, se puede
establecer, sin embargo, una diferencia importante: mientras Zambrano se queda a las
puertas de aquello que anuncia, mientras destaca ese cambio de actitud necesario para
poder acceder a esa realidad originaria olvidada tras nuestras representaciones actuales e

"8 Cf. P. SOTO GARCIA; “Convergencias y divergencias entre Xavier Zubiri y Maria
Zambrano”, 232.
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ignorada por nuestro afan racionalista, se queda en el umbral. Realiza la denuncia, hecho
que hay que valorar debidamente y que nos presenta de la forma en que sélo ella ha sabido
hacer, pero no cruza el umbral. Y Zubiri lo cruza, lo cruza y se zambulle en las entrafias de
la realidad con la alegria y osadia del que presiente un mundo por descubrir, del que lo
presiente y lo atisba. Si Zambrano habla de las repercusiones vitales del sentimiento
originario, Zubiri pretende acceder a lo profundo de la realidad desde todas las facultades
humanas, también desde la articulacion filosofica.

Quiza sea aventurado entender a Xavier Zubiri como un poeta, en el decir de
Zambrano. Ya no hablo, como digo, de poeta en el uso comun del término, porque si la
reflexion zubiriana destaca por algo es por su aparato intelectual, por su hondura reflexiva
qgue no hace precisamente simpatica su lectura. Pero, ¢es la filosofia zubiriana un acto
poético, un acto creador? A mi modo de ver, si. Esta profundidad y rigor son muestra de
una verdadera experiencia estética de la realidad, tal y como la estamos entendiendo a lo
largo de estas paginas. ¢Acaso no son muestra de su espiritu poiético los no pocos
neologismos con los que nos encontramos en sus escritos? ¢Acaso estos neologismos no
son utilizados para nombrar nuevos aspectos de la realidad hasta entonces innombrados?
¢Acaso Xavier Zubiri no es creador en este sentido? Algo de esto nos dice D. Ridruejo,
cuando se plantea si la filosofia zubiriana no estad mas cerca de lo que pudiera parecer de la
poesia. «El poeta —nos dice— es el filtro més sutil que se conoce para la depuracion de la
verdad»'*®. Y continlia: «y es en aquel ir directamente a la médula de lo real (...) donde yo
veo el punto de contacto».

El gran problema del racionalismo es la supremacia que otorga a la razon logico-
cientifica. Y aungue hoy en dia parece que sea algo superado, aun es percibido cierto
rechazo al elemento sentimental. Este prejuicio, esta dicotomia entre razén y pasiones,
limita por deficiente nuestro acceso a la realidad, pues no saca fruto de una importante
facultad humana, como es la afectividad; afectividad lejana de la mera sensibleria o
sentimentalismo. En efecto, el emotivismo no tiene nada que ver con esta sana afectividad.
Es otra cosa. Aclararlo serd un asunto muy importante de esta investigacion, para saber

bien de qué se estd hablando cuando se habla de ‘sana afectividad’.

¢Quién puede negar que en Zubiri lo sentiente no tiene un valor primordial? ¢ Quién,
hoy en dia, puede negar en Zubiri un verdadero esfuerzo de integracion de lo sentiente y lo
intelectivo? Quiza se pueda aducir que este aspecto sentiente tenga que ver mas con la
percepcion sensible propiamente dicha, en tanto que integrante del acto cognoscitivo, que
con su aspecto estético, como acceso diverso al &mbito de la realidad. Yo no sé si la
motivacion zubiriana fuera efectivamente gnoseoldgica, pero creo que se puede afirmar
que el resultado —apreciable sobre todo en Inteligencia y realidad— es eminentemente

9 D. RIDRUEJO; “Xavier Zubiri y el estilo”, 206.
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estético. Y entiendo que esta interpretacion se ve reforzada tras la lectura de sus
Reflexiones filosoficas sobre lo estético.

En Zubiri ‘lo sentiente’ posee una riqueza por descubrir muy importante, sobre todo
en lo que supone de acceso a la realidad. EI hecho de que en las primeras paginas de
Inteligencia y realidad —donde nos introduce su famoso concepto de ‘inteligencia
sentiente’— permute ambos términos de la expresion, es indicador de que para él ninguno
es mas importante que el otro. Y si alguno lo tuviera que ser seria ‘sentiente’, pues como
nos afirma ahi mismo la realidad, antes que inteligida, es sentida.

Zubiri dedic6 muy poco al estudio propio de la estética. A lo mejor fue, como a
veces ocurre, que la tuvo tan presente o que formaba parte tan intima de su ejercicio
filoséfico que no lo considerd necesario; o que sencillamente no cayé en la cuenta. Quiza
tampoco le dio tiempo: como sabemos, se ha dicho que Zubiri tenia intencion de escribir
tras la trilogia dedicada a la inteligencia otras dos dedicadas a la voluntad y a la
afectividad. No obstante, en esas pocas paginas finales de Sobre el sentimiento y la
volicion nos muestra una idea de la estética novedosa frente a la idea tradicional, méas
dedicada al estudio de la belleza, de la obra de arte, incluso de las pasiones humanas. Su
novedad estriba en su propuesta de la afectividad como un acceso valido a la realidad, y no
tanto a nivel de los sentidos como a nivel de los sentimientos y las emociones, aunque de
modo diverso.

¢Por qué no hablar de sentimientos mas o menos adecuados a la realidad, del mismo
modo que hablamos de intelecciones mas o menos adecuadas a la realidad? ;Acaso todos
los sentimientos despertados por una situacion han de ser igualmente validos, cuando
sabemos que no lo son todas las intelecciones? Todo sentimiento, al igual que toda
inteleccidn, se da, es real; pero ello es independiente de que esté mas 0 menos atenido a la
realidad. Zubiri introducird aqui un par de conceptos muy sugerentes, como es la distincion
entre subjetividad y subjetualidad, precisamente para explicar esta diferencia. Pero todo
esto ya se vera en su lugar correspondiente.

Este marco enlaza perfectamente con el que nos ha definido Maria Zambrano en
linea con el resto de autores, a saber: que para poseer un acceso adecuado a la realidad,
simultaneamente el ser humano debe ser capaz de realizarse a si mismo en este proceso,
resultando imposible una verdadera relacion con la realidad si uno no es capaz de
descender a lo profundo de su esencia; para ello debera conectar con la experiencia
originaria de lo real, conexion que precisa lo que Zambrano denomina un sentir del
corazén, un sentir genérico en el cual se incardinan los demas sentimientos y posibilita su
buen desempefio. Y este acceso del ser humano a lo profundo de si mismo no puede
realizarse parcialmente, como seria el caso si se hiciera a un nivel meramente cognitivo,
sino que han de contemplarse todas las facultades humanas, a nivel global. Asi, el ser
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humano poseerd «una especie de tacto profundo y luminoso que nos hace ver certera e
infaliblemente las cosas» (NHD, 213).

Pues bien, es éste el marco desde el que hemos planteado tratar la estética zubiriana,
y desde ahi, desde la experiencia estética, estudiar su enlace con un comportamiento ético,
ambos en sintonia con la realidad. ¢Se puede encontrar en el pensamiento zubiriano este
enlace? Si lo hubiera, ¢cudl seria el punto de conexion: la realidad radical, su
representacion, el propio ser humano,...? Seria interesante a su vez dialogar con Zubiri
sobre la extension que se podria dar a su planteamiento. El nos lo ofrece substancialmente
desde una perspectiva personal pero... ;y ‘el otro’? ;Qué nos tiene que decir Zubiri en
referencia a un ‘t0’? ;Y en referencia a un ‘vosotros’? ;Qué podria decir a una sociedad
globalizada, plural y diversa como la nuestra, en la que conviven diferentes culturas,
cosmologias, politicas, etc.? ¢Puede Zubiri ofrecernos alguna luz desde esta perspectiva
ético-estética?

En cualquier caso, no se trata de caer ni en un determinismo ni en un naturalismo,
sino de establecer un marco amplio y adecuado con el convencimiento de que en él las
facultades humanas se puedan desarrollar acorde con la esencia humana profunda y en
sintonia con la experiencia originaria de la realidad —parafraseando a Zambrano—, con
repercusiones mas alld de uno mismo. No afectividad sin inteligencia, pero tampoco
inteligencia sin afectividad: ;jno sera ésta, en definitiva, la entrafia de su ‘inteligencia

sentiente’ o ‘sentir intelectivo’?
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SEGUNDA PARTE. ZUBIRI: SU FILOSOFIA

Esta segunda parte tiene como objetivo dar a conocer el propio pensamiento
zubiriano, sobre todo en los dos grandes temas que no ocupan: ética y estética, estética y
ética. Hay que destacar que no se trata aqui de realizar una investigacion exhaustiva sobre
cada una de ellas, sino de realizar una exposicion mas o menos adaptada al objeto de este
trabajo, fiel al pensamiento de Zubiri. Esta tarea se complica ligeramente porque nuestro
filésofo nunca escribio una ética o una estética como tales. No obstante, a lo largo de sus
escritos y cursos se pueden extraer no pocas referencias. Quiza el trabajo sea mas sencillo
en lo estético a causa de lo poco que trato este tema estrictamente, y l6gicamente de las
pocas referencias explicitas existentes.

De las tres facultades humanas, vamos a tratar de la voluntad tendente y del
sentimiento afectante atendiendo a sus propios textos. Previamente, se realizard una
introduccion general a la figura de Xavier Zubiri y a su pensamiento, para poder enmarcar
a aquéllas en el seno de su reflexion global asi como para establecer el hilo conductor
desde el que pretendemos estudiar dichas facultades en la presente investigacion. De esta
manera, confiamos sentar las bases para poder atenderlas en la siguiente parte de un modo
mas reflexivo y asi, desde este cuadro de coordenadas establecido, encontrarnos en
situacion de poder argumentar la tesis propuesta.

Aunque inevitablemente van a haber referencias metafisicas en la consideracion de la
sustantividad humana y de sus facultades, no va a ser ésta la linea principal que se va a
seguir. Méas que atender a una fundamentacion metafisica de las facultades humanas, se
adoptara una postura descriptiva desde la cual poder dar explicacion a como se
desenvuelve la sustantividad humana segun el ejercicio de dichas facultades,
idependientemente de que, como es logico, este ejercicio esté fundamentado en su caracter
metafisico.

El modo en que la persona humana va configurando su realidad relativamente
absoluta es consecuencia de su propia esencia. Un modo que provoca lo que Zubiri
denomina «la inquietud de la vida» (HD, 61), la cual no es una mera inquiescencia propia
de una vida decursiva sino la inquietud que acompafia al no saber cémo realizar esa tarea
de configuracion sustantiva. Esta inquietud y este no saber es algo intrinseco a la
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sustantividad humana, fruto de su estructura constitutiva. En el seno de la tarea que es para
el ser humano hacer su vida, cabe considerar también el esfuerzo por averiguar qué
maneras son mas adecuadas para llevarla a buen término. Pues bien, siendo fieles al
pensamiento zubiriano, entendemos que ello pasa por reflexionar sobre las facultades
humanas y su ejercicio, y hasta qué punto se pueden apoyar entre ellas.
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Capitulo 5. Aspectos generales sobre la filosofia zubiriana

1. Introduccion filosofica

Hacer una introduccion a Zubiri es tarea complicada. Hablar de un gran autor —y
entiendo que Zubiri lo es— es una empresa importante, dificil de abarcar. Nos ponen sobre
aviso las palabras de G. Marquinez Argote cuando nos dice que es «dificil resumir un
pensamiento tan complejo y rico en matices sin desvirtuarlo»™°. Efectivamente, es asf.
Consecuencia de ello, méas que ofrecer una exposicion sistematica de su pensamiento nos
vamos a limitar a ofrecer una perspectiva personal obtenida tras no pocas horas de lectura
y de investigacion tanto de su obra como de la de sus estudiosos, lectura afectada como no
puede ser de otro modo por la temética de la investigacion.

1.1. Unas notas personales

Hay caracteres y aspectos de su personalidad y de su vida que sirven para hacernos
una idea de como era nuestro filésofo. Desde un punto de vista vital podria destacarse su
coherencia, articulada alrededor de una profunda inquietud intelectual: su anhelada
busqueda de la verdad. Busqueda que en su figura adquiere unos matices de honestidad,
rigurosidad y didlogo dificiles de encontrar con tanta radicalidad en otros autores —quiza
solo en los grandes—, y que doto a su produccion filosofica de una compacidad estructural
verdaderamente consistente. Destaca en él una capacidad singular para atender a la
realidad en todos sus planos y ambitos, logrando encontrar elementos unificadores
subyacentes desde los que organizar la diversidad de la realidad manifiesta. En su afan de
profundidad penetra en las mismas fuentes de la realidad, alli donde se percibe la
unitariedad de lo real asi como su despliegue diversificante conforme asoma a la
superficie. Las diferencias superficiales no son motivo de conflictos ni de rupturas que
dificultan la marcha intelectiva, sino muestras de la unidad de lo real en la riqueza de su
dindmico florecimiento.

%0 MARQUINEZ ARGOTE, G; “Reflexiones en torno al realismo fantastico”, 230.
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En el aspecto socio-politico, se encontrdé en unos afios ciertamente convulsos. Su
postura fue la de mantener cierta distancia sin tomar partido por ningin ‘bando’, lo que no
fue facilmente aceptado ni por unos ni por otros. Si tomo esta actitud no fue tanto por huir
de una situacién complicada como para poder dedicarse plenamente a la filosofia. El
compromiso con una vida intelectual tan intensa era inviable sin tomar cierta distancia de
toda animacion social o politica. Es complicado compaginar una actividad intelectual
intensa con una actividad social y politica enérgica, y él optd por la primera.

Conseguida ya su plaza universitaria, en 1928 interrumpio su docencia para formarse
en el viejo continente; y ello no solo filoséficamente de la mano de un Husserl ya anciano
—entre otros—, sino también cientificamente alternando cursos y conferencias de los
grandes cientificos en una época en que sus trabajos propiciaron un impulso a la ciencia
verdaderamente espectacular. Este segundo aspecto de su formacién dejé en él una huella
profunda. Por lo pronto, hizo que se familiarizara con un concepto de naturaleza y de
realidad que rompia de raiz con los planteamientos clasicos y modernos. Este hecho, unido
a una actitud filosofica contemporanea generalizada que solicitaba un modo distinto de
atender a la realidad y a la vida, provocé en nuestro autor una concepcion filosofica en
general y metafisica en particular verdaderamente novedosa y original.

En referencia a su estilo, el ejercicio filosofico y docente de Zubiri destaca por su
rigor y gravedad, tanto en los cursos orales como sobre todo en las obras escritas. Sin duda
ello provocaba un acrisolamiento tanto entre sus alumnos y oyentes como entre sus
lectores: aquellos que se acercaban a él con cierta curiosidad esnobista o indecision
intelectual eran rapidamente ahuyentados; sin embargo, aquellos que lo hacian con
verdadera inquietud filoséfica no podian sino sentirse subyugados y atraidos por el torrente
de conceptos y conocimientos perfectamente estructurados y argumentados fruto de su
claridad de ideas y profundidad en el pensar, expresados con un lenguaje exquisito exigido
por la necesidad de plasmar con la maxima fidelidad posible sus reflexiones. Tal atraccién
se daba segun dos aspectos. El primero, por el contenido de sus explicaciones. Pero
afadido a éste, por la transmision de un estilo de pensar y de trabajar, de razonar y de
argumentar, riguroso y sistematico a la vez que abierto y dialogante, tan necesario en el
ambiente cultural de la época (e incluso actual). Y ello cautivaba.

Es dificil encontrar momentos si no superfluos si ornamentales que hicieran mas
amena su lectura o audicion. Todo lo contrario. Lejos de pensamientos metaféricos e
imagenes evocadoras, es caracteristico en su expresion el uso de ejemplos reales tomados a
menudo de la vida cotidiana: el color verde, la copa de vino, un paisaje,... elementos
sencillos que la destreza por parte del filosofo llevaba mucho mas alla de su significado
comun, utilizandolos para explicar los méas profundos vericuetos de la realidad, sefialando
caminos que abren perspectivas. Para lo cual, a menudo «hace falta mas del rigor del
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concepto bien aristado y de su ensamblaje firme que de la entrega a la inspiracion poética
de la palabra que sugiere»™".

Zubiri es un pensador implacable: su amplitud de miras, su capacidad de atender
diversos problemas, su radicalidad reflexiva,... En sus empresas realiza un dialogo con
distintos autores, seleccionando lo que considera oportuno y desechando lo que no,
argumentandolo debidamente. Poco a poco. Paso a paso. Como digo, no es un estilo
halagador ni ameno, ni facil ni simpatico. Con su rigurosidad caracteristica y con una
cadencia ritmica serena pero sin distracciones, reflexiona, argumenta,... con su palabra

clara, rigurosa, dificil,... reveladora.

«A los pasajes relativamente grises pero formados por expresiones imprescindibles
(golpes de hacha aqui y alld) sucede de pronto la expresion total y reveladora, la
iluminacién casi increible, resumidora y definitiva. Es como andar por la niebla y de

pronto verlo todo a plena luz, pero una luz que ha estado, toda ella, tejida en la niebla;

que es la niebla misma en su explosion»"2.

La dificultad inicial que todo ello creaba resaltaba mas considerando el estilo méas
cercano y literario al que tenian acostumbrada a la sociedad espafiola otros autores. Sin
menoscabo de su profundidad y riqueza filosoficas, jquién puede dudar de la belleza de no
pocos pasajes de la obra orteguiana! O incluso de la lectura asequible y amena de Garcia
Morente, sin olvidar el literario estilo unamuniano. Pues bien, en este contexto Zubiri
asume una linea diversa, mas técnica, mas densa, poco habitual en el contexto espafiol. El
desnuda el lenguaje de todo aquello no considerado indispensable para exponer una idea en
todo su preciso rigor, lo cual a veces daba también un tono —es verdad— de cierto
dogmatismo™®.

Sus textos son tan densos y profundos que parece que su estilo personal sea algo
exigido por ellos. Pero el caso es que ese lenguaje sobrio, si bien en una primera
aproximacion no provoca sino cierta resistencia, una vez uno ha logrado hacerse con él se
siente arrastrado como en un torrente, en un caminar enriquecedor e inesperado hacia lo
ignoto de la realidad (e incluso de uno mismo). Uno se ve arrastrado —jincluso
entusiasmado!— por ese discurso, a la vez que se ve obligado a tomar cierta distancia por
la necesidad de ralentizar el ritmo que el propio Zubiri imprime a su exposicion,
sencillamente para poder asimilarlo.

Zubiri ofrece un abanico amplio de posibilidades que permite explorar y desarrollar
su pensamiento segun diversas direcciones. Si bien es conocido gue su pensamiento parte
de un encuentro con la fenomenologia, «lo importante no es s6lo de donde viene una

L A. ALVAREZ GOMEZ; “Recuperar la fruicion — Recuperar la realidad”, 189.
2D, RIDRUEJO; Op. cit., 205.
193 Cf. A. PINTOR-RAMOS; Nudos en la filosofia de Zubiri, 205.
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filosoffa como la de Zubiri, sino a dénde va»'**, porque «los grandes maestros no cortan
las alas sino que las dan, y eso es lo que yo creo que pasa con Zubiri»™®.

La tradicion espafiola en la que se forja Zubiri presenta una alternativa seria ante la
crisis de la metafisica tan extendida en Europa. Como nos explica J. Conill*°, el horizonte
cultural y filosofico imperante se caracterizaba por un generalizado pragmatismo nihilista,
resultado de una renuncia a la busqueda de cualquier tipo de fundamento. Como
consecuencia de ello, la sociedad derivo facilmente hacia una facticidad horadada de nada,
convirtiendo a sus ciudadanos en seres «fenoménicamente pragmaticos y nouménicamente
nihilistas». Este contexto refuerza sin duda el valor del esfuerzo metafisico zubiriano,
esfuerzo que nos da entender que frente a toda renuncia metafisica hay efectivamente una
esperanza de sentido, y que ésta no se encuentra ajena a la realidad.

La alternativa esparfiola esta planteada desde pardmetros vitales, desde una necesidad
vital de salvacion. El ser humano se encuentra viviendo, se encuentra con que le es dada
una vida que no esta hecha sino que esta por hacer, que es tarea; una tarea cuya resolucion
depende de él y de sus circunstancias. EI hombre no puede dejar de tener una preocupacion
metafisica, ya que esta en juego resolver su propia vida. La originalidad zubiriana hay que
situarla en su radicalidad a la hora de buscar fundamentos que den explicacion a este gran
problema antropolégico. Fruto de esta busqueda sera una rehabilitacion de un realismo
metafisico-gnoseoldgico, de lo que dan muestra sus dos grandes obras: Sobre la esencia y
la trilogia sobre la Inteligencia sentiente, con las que pretendié por un lado mostrar la
estructura de la realidad metafisica en si como fundamento, y por el otro las posibilidades y
vias para su aprehension por parte del hombre. Como nos dice N. Orringer, «los dos libros
son inseparables»™’. Su intencién, pues, de volver a arraigar el pensamiento filoséfico en
la realidad es manifiesto, arraigo puesto entre paréntesis durante la modernidad y buena
parte de la contemporaneidad.

Lo que no quiere decir que tuviera intencién de volver a una concepcion clésica de la
misma, todo lo contrario. Su concepto de realidad, acrisolado por la critica moderna,
adquiere en €l una connotacion amplia. Aparte de las cosas reales,

«(...) realidad es también el campo de posibilidades que las situaciones reales abren al
agente moral; real es también la persona, sus facultades y capacidades; real es lo que
hacemos, las transformaciones que producimos en nuestro medio fisico y social; y real es,
por ultimo, la transformacidn que se opera en nosotros por la accion, por la forma de

actuar»'®,

154 Cf. J. CONILL; El poder de la mentira, 140.

155 D. GRACIA; “Zubiri en los retos actuales de la antropologia”, 111.

156 Cf. J. CoNILL; Op. cit., 148.

" N. ORRINGER; “Radicalismo en la Espafia filosofica del siglo XX, 36.
8 A, HORTAL; “El realismo moral”, 73.
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El concepto zubiriano de realidad supone una modificacién importante de lo que
tradicionalmente se ha entendido como tal. La realidad tiene que ver con aquello cuyas
notas poseen una suficiencia constitutiva que posibilita una autonomia en orden a su
actualizacion cosmica y mundanal. Es una idea que se ve consolidada y enriquecida por
sugerencias obtenidas al hilo de reflexiones de pensadores como Henri Bergson o Nicolai
Hartmann, que se esfuerzan para elaborar una metafisica intramundana a la altura de los
avances cientificos de comienzos del siglo XX*°. Este es uno de los puntos que considero
clave para el estudio de Zubiri: tener claro su concepto de realidad, concepto que ain sigue
generando debates entre sus estudiosos.

Estamos ante una ampliacién del concepto tradicional de realidad segin dos
direcciones. La primera y mas alla de su consideracion estrictamente fisica, para abarcar
‘realidades’ de diversa indole, tales como entes matematicos, ficciones literarias, proyectos
humanos... irrealidades que no por ser irreales dejan de ser reales en tanto que poseen el
mismo caracter de realidad que las cosas fisicas. La segunda y mas alla de su aspecto
cosico, por su consideracion como un ambito trascendental, no meramente formal sino
también fisico, &mbito que sin ser algo diferente a ‘lo’ real tampoco se identifica con ello y
al que incluso es preciso ‘acceder’ a través de las cosas. Este acceso no puede realizarse
desde una aprehension meramente empirista, sino que es preciso aprehender la realidad no
talitativamente sino como un ambito poseedor de un relieve metafisico puesto de
manifiesto precisamente en dicho modo de aprehension.

1.2. Realidad y noologia

Su idea de realidad, por tanto, es innovadora tanto en lo metafisico (dmbito de la
nuda realidad) como en lo antropoldgico (dmbito de lo vital). Lejos de una desconexion
entre ambas dimensiones, buena parte de su reflexién gira alrededor de la fundamentacion
metafisica de la antropologia, pudiendo afirmar sin titubear que la antropologia zubiriana
es eminentemente metafisica*®. Porque en el ser humano convergen ambas, y no se puede
estudiar adecuadamente al ser humano sin una cosmovision en la que ubicarlo. Pero en
Zubiri, el problema de la realidad ocupa un lugar central, «mientras que el hombre es
estudiado dentro de este marco rigurosamente metafisico como modo y forma de realidad,
la mas eminente de todas, por ser suya o personal»'®’. La filosofia de Zubiri es una
filosofia de la realidad, lo que significa que «‘realidad’ es la determinacion primaria y
fundante para todo nuestro saber y todas nuestras acciones»'®?. No se debe explicar la

19 Metafisica intramundana a la que ya Kant apuntaba de alguna manera en su “Analitica del
juicio teleologico” (cf. I. KANT; Critica del Juicio, 330-358).

10 Cf. A. PINTOR-RAMOS; Nudos en la filosofia de Zubiri, 211.

'L G. MARQUINEZ ARGOTE; “Etica, estética y pedagogia desde Zubiri”, 19.

192 A. PINTOR-RAMOS; Realidad y sentido, 35.
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realidad desde el ser humano, sino a éste desde aquélla, independientemente de que en esta
explicacion el mismo ser humano tome parte activa de forma ineludible.

El idealismo moderno pretendio solucionar el problema del realismo clasico, sin
llegar a lograrlo. Y es que ambos se movian en un ambito que no era lo suficientemente
primario y radical, lo que les imposibilitaba de partida alcanzar una solucion satisfactoria.
A la postre, los supuestos previos en ambos casos resultaron no ser tan sélidos como
inicialmente se pensaba. Ello invitaba a retrotraerse a algo previo donde buscar ese apoyo,
y desde donde incluso esos pretendidos supuestos fueran debidamente ubicados.

La aportacion zubiriana hay que entenderla desde este cuadro de coordenadas,
realizando una reflexion sobre la realidad que supera todo dualismo gnoseoldgico situado
en la esfera de lo que Zubiri denomina inteligencia concipiente. Cuando concebimos,
estamos «entre un sistema de conceptos y un sistema de afirmaciones frente a unas cosas
que, en principio, se declaran ajenas a estos conceptos y a estas afirmaciones» (HV, 26),
caracter ajeno que ha solido ser obviado. Se trata de descender mas alla de lo conceptual y
de lo légico-cientifico hacia una relacion diversa con la realidad, relacién que a la vez
fundamente el ejercicio conceptivo y l6gico-cientifico de la inteligencia. Ahora bien, si lo
que se pretende es acceder a la realidad en su mas radical profundidad, y por tanto mas alla
de lo concipiente, no se puede realizar tanto desde una inteligencia discursiva como desde
una inteligencia capaz de acceder a tales niveles de profundidad metafisica.

Pero, ¢acaso la inteligencia no es concipiente? Si, claro: la inteligencia efectivamente
es concipiente pero... no sélo concipiente. Este momento de la inteligencia que desborda
lo meramente intelectivo no es sino la otra cara de la moneda del encuentro diverso que
este nuevo concepto de realidad precisa del ser humano. Porque este acceso es eso, un
encuentro; un encuentro situado a otro nivel que la conceptuacion o la abstraccién, y que
pasa por un compromiso del ser humano con la realidad para poder atenderla en y por si
misma mas alla de todo interés antropocéntrico desvirtuado. Se trata de un ambito que es
prelégico y preconceptual y «que toda epistemologia y légica presuponen»®, lo que
implica una nueva reflexion sobre la estructura formal del inteligir, una reflexion sobre lo
que formalmente es la inteligencia o noologia.

La cuestion es: ¢,como hace la inteligencia para ir mas alla de lo que tradicionalmente
se ha considerado como su ejercicio especifico, a saber, la conceptuacion? Zubiri nos
invita a recuperar una actitud filoséfica similar a la del espiritu griego inicial. Solo
recuperando la capacidad de asombro (una vez mas) puede el ser humano adoptar una
actitud para aprehender la realidad de modo novedoso (que no ingenuo), contemplarla en
su dinamismo interno y permitir que se le automanifieste ya desde el momento de su

193 J. CoNILL; El creplsculo de la metafisica, 230.
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primaria aprehension. Es més: es desde este encuentro diverso, primario y radical del ser
humano con la realidad que se encuentra situado de tal modo que posibilita un auténtico
conocimiento, porgue es cuando se halla situado verdaderamente en su seno.

Nuestra filosofia se mueve en las posibilidades que nos ha legado el pensamiento
griego. Lo que Zubiri se plantea es si hemos realizado una verdadera recepcion, si ese
elenco de posibilidades y herramientas filosoficas heredadas no se estan utilizando para
tratar cuestiones que permanecian ajenas a la mentalidad helena (cf. PFMO, 15). Segun
Zubiri hay que recuperar una hacer metafisico segun sus origenes clésicos, si, pero
atendiendo a problemas contemporaneos. Asi se podran alcanzar los ultimos fundamentos
de la vida y de las cosas a la altura de los tiempos, objeto que si bien es propio también de
la filosofia en general, es especifico de la metafisica darle un caracter preciso a esa
fundamentalidad ultima.

¢Con qué se encuentra el ser humano en primera instancia? Pues con aquello que
comunmente entendemos como ‘cosas’. Pero en esas ‘cosas’ cabe distinguir dos aspectos.
Hay un primer aspecto que es lo que primariamente aprehendemos de ellas: es lo obvio.
Pero a poco que nos detengamos notaremos que esto obvio no es todo lo que nos presentan
las cosas reales. Lo real presenta una riqgueza mucho mayor de lo que se puede apreciar a
primera vista, y que se encuentra ‘allende’ lo obvio: es lo diafano. Son los ambitos de lo
aquende y lo allende, de lo obvio y lo diafano, de lo talitativo y lo trascendental. El
esfuerzo metafisico pasa por ir allende aquello obvio que nos presentan las cosas, y que por
no ser obvio no nos sale al encuentro. Metd, precisamente, tiene que ver con este ‘allende’,
con algo que esta allende lo obvio. Esto lleva a preguntarnos de qué estamos hablando
exactamente, ademas de por qué eso de lo que estamos hablando no nos sale al encuentro
al modo como lo hace lo obvio.

Este allende las cosas, que es hacia donde apunta el esfuerzo metafisico, no hay que
entenderlo como un universo abstracto fruto de elaboraciones estrictamente intelectuales.
No se trata de desentendernos de lo fisico, sino de atenderlo de otro modo. Porque lo
allende no es algo que no se encuentre presente en las cosas sino todo lo contrario: es lo
mas presente; tanto que en su diafanidad carece de la minima opacidad para provocar el
encuentro por parte del hombre. Lo diafano se caracteriza no por no ser obvio, sino por ser
demasiado obvio, tanto que hace dificil su aprehension. Es en este sentido en el que hay
que entender la trascendentalidad: no en que se encuentre fuera de las cosas, sino que ‘en’
ellas hay que ir mas alla de lo obvio para acudir a lo diadfano. Por ello metafisica es la
ciencia de lo diafano, lo que a la vez le hace ser lo mas dificil. Porque se trata de tener una
vision de la fuente de la que mana toda clarividencia y evidencia mas alla de toda
clarividencia y evidencia. La metafisica es la marcha hacia lo diafano, hacia lo
trascendental.
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Ahora bien, en esto se plantea un doble problema, por lo que da a nosotros y por lo
que da al meta. Por lo que da a nosotros, por nuestra dificultad para acceder a lo diafano
dada la tendencia a quedarnos en lo cosico; y por lo que da al meta, porque en las cosas no
esta manifiesta abiertamente tal diafanidad trascendental, precisamente por su diafanidad.
Por ello su aprehension es complicada; y tratar de ver esa claridad —que no es obvia— sin
salirnos de ella no deja de exigirnos un elevado esfuerzo. Y ya no de verla o aprehenderla,
sino de articularla conceptualmente: «la dificultad, el problema de la metafisica no es sino
la expresion intelectual de la violencia misma propia de la vision de lo didfano» (PFMO,
32-33).

No se trata, pues, de ir mas alla de lo talitativo para buscar otro tipo de cosas u otro
tipo de realidad, ni de ir a otro &mbito de cosas diferente al que nos encontramos, sino de
atender de modo diverso a lo mismo que se nos ofrece a los sentidos; modo diverso que
nos posibilita justamente aprehender lo trascendental. El objeto de la filosofia «no puede
hallarse separado de ningun otro objeto real, ficticio o ideal, sino incluido en todos ellos,
sin identificarse con ninguno» (NHD, 149). Es algo constitutivamente latente, y a la vez y
por su propia indole, fugitivo.

1.3. Més alla de lo sentiente

Es dificil no caer en las garras de la cosificacion, no caer en la trampa de los
conceptos para desenvolvernos en la realidad; es dificil asumir ese contacto primario con la
realidad por el que nos hacemos cargo y nos orientamos de modo originario en la
existencia. Desde esta nueva perspectiva propuesta por Zubiri se abre un modo diverso de
entender no sélo el acceso a lo real, sino el mismo ejercicio ‘ulterior’ de la inteligencia
conceptual y logico-cientifica. El primer paso para conocer la realidad es aprehenderla
como tal, ser capaces de aprehenderla en su radicalidad, y algo en principio tan evidente ha
sido descuidado o desvirtuado notablemente en no pocos momentos de la historia.

El logos predicativo no puede sino crear una escision entre el decir y aquello de lo
que se dice. De lo que se trata es de superar tal escision, de trascenderla pero desde la
consciencia de que estos elementos intrinsecos al acto gnoseoldgico no pueden ser
olvidados ni obviados, porque «que tiene que haber una dualidad entre las cosas y el
entendimiento para que haya verdad, de esto no hay la menor duda. Si no hubiese
inteligencia, no habria verdad, aunque hubiera realidad» (HV, 25). No se trata de suprimir
el uso ldgico-cientifico de la inteligencia, sino de ejercerlo desde un cuadro de coordenadas
diverso, de modo que la unidad entre inteleccion y realidad no sea problemaética sino el
lugar en que la realidad se nos manifiesta como tal, en su obviedad y en su diafanidad.

Este es el sentido profundo de la inteligencia sentiente zubiriana, ya que es mediante

ella que el ser humano puede ‘romper’ la dindmica conceptiva al permitirnos acceder
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primariamente a ‘la’ realidad profunda mas alld de la realidad ‘cosica’ o talitativa.
Dificilmente desde una inteligencia conceptiva se podra trascender lo talitativo. La funcién
primaria de la inteligencia no es tanto intelectual como fisioldgica, sentiente. Y el acto en
que se pone de manifiesto esta funcién primaria de la inteligencia no es un acto ni
estrictamente intelectivo ni estrictamente sentiente, sino intelectivo ‘y’ sentiente, mediante
el cual no se elaboran conceptos, juicios, etc., sino que se consigue algo mas radical y
basico: abrirnos a la realidad, aprehender sentientemente la formalidad de realidad. En este
acto primordial la inteligencia no se encuentra sola sino acompafiada de la percepcion
sensible y ‘a una’ con ella. Se trata de un acto que no es ni estrictamente intelectivo ni
estrictamente sentiente, sino intelectivo y sentiente, pues en esa aprehension primaria de
realidad se da la impresion sensible de lo real: es la impresion de realidad. No debe
confundirse, pues, con la mera impresién sensible o empirica, aunque no se dé sin ella.

La impresion de realidad es mas que lo que se suele entender como ‘sensacion’: es el
acto en el que el hombre aprehende la realidad que como ambito se le hace patente. Es
mas: es la impresion de realidad en tanto que impresion el lugar propio en el que la
realidad se hace patente al ser humano canalizandose a través de los sentidos perceptivos, y
en el que la inteligencia puede actualizarla precisamente como ‘de suyo’. El ser humano se
encuentra asi instalado en la realidad no sélo intelectiva sino también fisicamente. Y desde
esta instalacion su vision de la vida y de la propia realidad se ve modificada
sustancialmente. Este cambio en apariencia tan nimio en el modo de entender el ejercicio
de la inteligencia, supone un modo de entender la realidad radicalmente diverso; y si se
asume que la funcion primaria de la inteligencia es fisioldgica, ello implica que la relacion
entre realidad y ser humano no sea en primera instancia meramente intelectual, sino a su
vez fisiolGgica, sentiente.

Este acceso sentiente a la realidad conlleva un nuevo modo de hacer metafisica en
tanto que posibilita al ser humano participar ambitalmente de la propia realidad. No se trata
de hacer con la inteligencia otras cosas que las que se hacia anteriormente, sino de situarse
en un modo de presencia radicalmente diverso que posibilita a su vez un modo diverso de
ejercer esa inteligencia. Se trata de ir mas alla de la basqueda de certezas conceptuales para
aventurarse por un camino metafisico hacia la realidad que, dada en toda su riqueza,
solidez y ‘estar siendo’ y precisamente por ello, le impide al hombre alcanzarlas (las
certezas), aunque a la vez le impide que en su busqueda se desvie de su instalacion en ‘la’
realidad. Los sentidos en Zubiri cobran asi un gran valor no tanto por lo que tienen de
sensaciones fisioldégicas como por lo que tienen de acceso a lo metafisicamente allende. Un
acceso no libre de cierta habilidad para, partiendo del dato sensible, poder aprehender todo
el amplio ambito de realidad.

Esta nueva dimension de la inteligencia no tiene nada que ver con una supuesta
irracionalidad; la superacion de la logificacion de la inteligencia no quiere decir que no sea
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preciso un uso logico-cientifico de la misma, sino que se precisa un modo diverso de
ejercerla: el modo sentiente. No hay oposicion entre razon sentiente y razén logico-
cientifica, todo lo contrario: lo problematico es el ejercicio logico-cientifico desconectado
de lo sentiente. Porque es lo sentiente lo que subyace bajo el edificio racional l6gico, y lo
que posibilita por su parte una razon poética y creadora (fantasia). A diferencia de Hegel,
para Zubiri no toda la realidad es racional, ni tampoco primariamente la razén es logico-
cientifica. La razon es sentiente. Ello implica que, en tanto que la labor primaria de la
inteligencia es instalarnos en la realidad, en esto va de la mano con lo sentiente. El uso
sentiente no sélo no se opone al uso concipiente sino que proporciona un antidoto para el
riesgo de que ésta se desarraigue de la realidad, riesgo que consiste en dejar abandonada su
referencia real para convertirse en una herramienta meramente autorreferencial.

1.4. Lo sentiente no es solo intelectivo

La inteligencia humana se ejerce desde las estructuras impuestas por la fisiologia del
cuerpo humano; y en este modo de ejercerse subyace un elemento primordial con el que ha
de contar en tanto que pertenece constitutivamente a su constitucién, a saber: el aspecto
fisiologico. La consideracion de este nuevo hilo conductor, mucho mas amplio que el de lo
meramente sensible, se erige en un tema delicado que tradicionalmente ha provocado
cierto rechazo. Si bien lo afectivo puede establecerse como un acceso diverso a lo real, esta
lastrado negativamente por un rechazo tenaz a todo aquello no referido ni a lo inteligente
ni a lo volente. Pero una vez superado este recelo, se abre un mundo nuevo de
posibilidades. Todo ello pasa por conceptuar adecuadamente de qué se estd hablando
cuando se habla de sentimientos, emociones, etc., y su papel en el actuar humano. No se
trata de sucumbir romanticamente ante los encantos de esta componente afectiva, pero
tampoco de rechazarla frontalmente. Se trata de incorporarla organicamente para que en
complemento con el resto de facultades humanas nos encaminen hacia la realidad de un
modo novedoso y enriquecedor.

El enfrentamiento del hombre con las cosas no es algo eminentemente intelectivo, ni
tampoco intelectivo-volitivo, sino que compete al ser humano en su globalidad, con todas
sus facultades. Una teoria unitaria como la de Zubiri es ciertamente apropiada porque «nos
ensefia en todo momento a pensar de modo relacional»***, de modo compacto, superando
cualquier tipo de intelectualismo, voluntarismo e incluso sentimentalismo; compacidad que

no deja de tener también un ‘lado oscuro’ pues es complicado en ocasiones establecer

164 A, LOPEZ QUINTAS; “El sentimiento estético y la fruicion de la realidad”, 161.
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diferencias para la reflexion y el anélisis en el seno de tal compacidad'®®. Quiza para
adentrarnos en ella debamos recuperar la relevancia bioldgica de nuestras facultades.

El aspecto sentiente de la inteligencia nos lleva a preguntarnos por la particularidad
de lo que es el proceso del sentir en el caso humano. ¢Qué es lo especificamente humano?
Igual que cualquier ser vivo, el ser humano también es afectado por cosas que modifican su
estado vital y provocan una respuesta. Pero en su caso hay un aspecto nuevo, a saber: su
capacidad para aprehender aquello que le afecta como algo que ‘de suyo’ es lo que es, y
que mas alla de su funcion como desencadenante del proceso sentiente no se agota en esta
funciéon sino que es aprehendido como ‘de suyo’, independientemente a su funcion
desencadenante. El animal no es capaz de aprehender a lo que le afecta como algo mas alla
de su presencia en el proceso sentiente, pero el ser humano si. «La independencia que las
cosas tienen frente a la inteligencia humana, es la independencia de un de suyo, esto es,
que aquello que nos esté presente pertenece primariamente a la cosa y no a la inteligencia
en la que esté presente» (HV, 31).

Aunque el puro sentir se da en numerosos procesos humanos es propio de los
animales, los cuales si bien son afectados por las cosas que les rodean igual que nosotros,
al ser incapaces de aprehender tales afecciones como reales éstas se agotan en su funcion
afectante, esto es, son aprehendidas como meros estimulos. La funcién de los estimulos se
agota en desencadenar el proceso que es el puro sentir. EI ser humano, en cambio, es capaz
de aprehender aquello que le afecta como algo real, como algo que es ‘de suyo’ lo que es,
mas alld de su funcion afectante. En el primer caso, las cosas son aprehendidas con un
caracter estimulico (formalidad de estimulidad); en el segundo, real (formalidad de
realidad).

El significado de formalidad para Zubiri (cf. IRE 34-36) tiene que ver con el modo
en que las cosas quedan ante el individuo aprehensor. En palabras de A. Ferraz,
«formalidad es la forma o modo en que algo sentido, es decir, aprehendido impresivamente
esta fisicamente y auténomamente presente ante el sentiente que lo aprehende»'®. Y
pueden estar presentes ante el sentiente o pueden quedar ante él de dos modos: como mero
estimulo, o como algo que no se agota en su mero estimular sino que es ‘de suyo’. ;Cémo
aprehendemos que la cosa es ‘de suyo’? No hay duda de que la presencia de la cosa es algo
que nos patentiza la percepcion sensible pero... ¢s0lo ella? Zubiri nos explica que ya en el
acto aprehensivo primario formalmente real (la aprehension primordial de realidad) hay

dos momentos: un contenido que se aprehende (momento sentiente) como ‘de suyo’

165 Efectivamente, la articulacion de la unidad o diversidad de los actos de inteleccion,
sentimiento y volicién, de su completa congenereidad o en su caso la prioridad de alguno de ellos,
se erigen hoy en dia uno de los llamados nudos por A. Pintor-Ramos en la filosofia zubiriana (cf. C.
POSE VARELA; “Inteleccion, sentimiento, valor”).

1% A. FERRAZ FAYOS; “Realidad y ser segiin Zubiri”, 70.
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(momento intelectivo). No son dos actos que se suceden, sino un Unico acto con dos
momentos: el intelectivo y el sentiente, el sentiente y el intelectivo. Démonos cuenta de
que aun no sabemos lo que la cosa es, simplemente la hemos aprehendido como que es
‘algo otro’ a nosotros y que nos aparece como siendo ‘de suyo’ lo que es.

Pues bien, con este cambio al parecer tan nimio e insignificante cambia radicalmente
el panorama humano frente al animal, y se le abre un d&mbito de realidades totalmente
inalcanzable para éste. No se trata de que aquello que afecte a un animal no sea una cosa
real; pero el caso es que el animal, a diferencia del ser humano, no puede aprehenderlo
como tal. La funcion primaria de los sentidos ya no es proporcionar datos a la inteligencia,
sino situarnos en ‘la’ realidad. Antes que cualquier tipo de ejercicio intelectual, antes que
cualquier conceptuacion, juicio, etc., hay un momento primordial, un ‘darse cuenta’
mediante el cual el hombre queda situado en ‘la’ realidad. Y este darse cuenta no es ni
anterior ni posterior a la percepcion sensible, sino que es algo que se da ‘a una’ con la
propia percepcién sensible, congéneremente dira Zubiri. Es la inteligencia sentiente o
sentir intelectivo, y es aqui donde hay que buscar lo primario y radical de la inteligencia
(que no es estrictamente de la inteligencia, sino de la inteligencia sentiente).

El papel primario de la inteligencia no es formar conceptos o emitir juicios, sino
sentir la realidad. La realidad es primariamente sentida. «La inteligencia no esta abierta a la
realidad por comprension, sino sentientemente, por impresion» (HRI, 92). Es la impresion
de realidad que hemos comentado, en la que ‘impresion’ es el momento de contenido que
compete al sentir y ‘de realidad’ es el momento formal que compete al inteligir: «como
aprehender es inteligencia, y tener impresion es sentir, resulta que la aprehension
intelectiva del hombre es sentiente: su inteligencia es inteligencia sentiente» (HD, 152-
153). Si esta afirmacion es cierta, quiere decir que en ese momento primario y radical el ser
humano es capaz de estar verdaderamente en contacto con la realidad, que la realidad esta
formalmente presente en la aprehension humana.

Para conceptuar esta presencia Zubiri nos habla de un modo de verdad que no tiene
que ver con una verdad del tipo 16gico o conceptual (aun no estamos afirmando ni negando
nada de lo que la cosa es). ¢Qué es lo que ocurre entonces? Pues que la propia realidad se
ratifica como real en aprehension primordial: es lo que Zubiri denomina verdad real.
Verdad real no es sino una ratificacion de la realidad dada en aprehension primordial,
actualizada primordialmente en la inteligencia sentiente. Su importancia como digo es
enorme, pues la verdad real se erige asi como una via primaria y privilegiada de acceso a lo
real. No es una via légica u ontoldgica, sino una via sentiente.
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La cuestion inmediata que surge es cOmo recorrer esta via. De este asunto se hace
eco A. Pintor-Ramos®®’ cuando se pregunta que si bien efectivamente la verdad real puede
erigirse como hilo conductor que nos lleva hacia la realidad en su profundidad
postulandose como alternativa a otro tipo de vias, ;cémo dar el salto a las verdades
ulteriores, a las verdades resultado de las modalizaciones ulteriores de la inteligencia?,
¢como acontece tal despliegue? La verdad real se caracteriza por su condicidén noeérgica,
como via para aprehender la realidad en su mas intima dinamicidad, al modo de la
enérgeia aristotélica; pero efectivamente ello no se puede erigir en un criterio gnoseoldgico
valido que nos permita afirmar o negar algo sobre qué sea aquello que nos es presente en la
aprehension. La verdad real no puede servir de criterio para una verdad ldgica,
precisamente porque la indole de la inteligencia sentiente es diversa al de la inteligencia
concipiente. Pero ello no quiere decir que no estén intimamente relacionados. EI problema
es como articular esa intima relacion. Quiz este caracter noérgico pueda ayudarnos.

1.5. ;Una inteligencia... estética?

A raiz de lo visto, destacan dos importantes saltos cualitativos. Por un lado, el que
supone la formalidad de realidad frente a la de estimulidad. La apertura a la realidad propia
del ser humano le ofrece un modo de relacionarse con las cosas segun el cual la respuesta
no estd dada por sus estructuras constitutivas sino que, suspendiendo la respuesta se hace
cargo de la realidad, esto es, se enfrenta con las cosas para habérselas con ellas desde el
gjercicio de sus facultades. Ello hace que su relacion con la realidad no sea Unicamente
sentiente sino también inteligente. Y por el otro lado, hemos visto también la relevancia
gue supone este aspecto sentiente como incardinacion fisica del ser humano en la realidad,
independientemente del posterior desempefio de la inteligencia como actividad meramente
conceptiva. Con lo que su relacion con la realidad no es Unicamente inteligente sino
también sentiente.

Cuando utilizamos la expresion ‘incardinacion fisica’ resuena en ella un modo de
habérselas con la realidad en el que no destaca tanto la actividad que el propio ser humano
pueda realizar como el mero hecho de ‘estar’. El verbo ‘estar’ es un verbo interesante. Si
bien parece que indique cierta pasividad, no sélo es pasividad sino una pasividad —
digamos— activa. En la aprehension primordial estamos aprehendiendo la realidad que nos
es manifiesta en su primaria y profunda radicalidad; y aprehendiéndola en esta primaria y
profunda radicalidad no lo hacemos averiguando qué es aquello que se nos presenta (que
seria ulterior) sino que lo hacemos de un modo distinto: la aprehendemos como siendo. Y
si podemos aprehenderla de ese modo no es tanto por el caracter intelectivo de tal
aprehension como por su caracter fisico: «estar designa el caracter fisico de aquello en que

167 Cf. A. PINTOR-RAMOS; Nudos en la filosofia de Zubiri, 230.
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se esta in actu exercito, por asi decirlo» (IL, 350). El desempefio de la inteligencia
sentiente como apertura a ‘la’ realidad no es tanto un desempefio intelectivo como sobre
todo sentiente, incidiendo mas no en la conceptuacién de lo que sea la realidad sino en el

‘estar’ en ella.

Este estar en la realidad tiene consecuencias tanto por lo que respecta a la realidad
como por lo que respecta al estar. Veamos por lo que respecta a la realidad. Zubiri es
insistente en el hecho de que el hombre se encuentra instalado en la realidad no unicamente
de modo intelectivo, sino también fisicamente. «El hombre es una realidad sustantiva que
gracias a su tipo de inteligencia vive sentientemente en la realidad» (HD, 153), vive en el
elemento de la realidad. ¢;De qué estamos hablando cuando hablamos de una incardinacion
fisica del ser humano en la realidad? ;Cual es el alcance de esta incardinacion? Cito unas
palabras de I. Ellacuria:

«La principal y radical funcion de la inteligencia es dejarse apoderar por la realidad
sentientemente aprehendida, quedar apoderado por ella, de suerte que las demas
funciones intelectivas se desenvuelvan desde esta radical implantacion en la realidad. Asi,

esas funciones propias del logos y la razon no seran ya las que rijan el proceso

intelectivo, sino que ellas seran regidas por la aprehension primordial de realidad»".

En la relacion con la realidad, ya no es unicamente el ser humano con su intelecto el
que inquiere a las cosas, el que toma la iniciativa para ‘conquistarla’. La realidad es algo
que se nos da, que se nos impone. El ser humano no puede no aprehender la realidad: es la
realidad como poder, como fuerza de imposicion... es la noergia de lo real. Ahora bien,
(en qué consiste este apoderamiento, de qué tipo de poder hablamos? Cuando Zubiri nos
explica en Inteligencia y realidad la estructura formal de la aprehension primordial (cf.
IRE, 31y ss.), insiste en lo que tiene de impresion. ¢ Cual es el caracter de esta impresion?
La impresién es lo que formalmente constituye el sentir, y segln su parecer la filosofia no
se ha hecho verdadera cuestion de lo que es esta impresion de realidad; ha hablado de las
impresiones, pero no del hecho de la impresion de realidad en cuanto tal.

Segun nos explica, se pueden distinguir en ella tres momentos estructurales:
afeccion, alteridad y fuerza de imposicién. Normalmente se ha incidido en el primero de
estos tres momentos, pero se ha ‘resbalado’ sobre los otros dos. Hay un momento en que el
ser humano es afectado por algo; y en ese momento de pathos inevitablemente se hace
presente aquello que nos afecta, y se nos hace presente como algo ‘otro’: es el momento de
alteridad. Pero en la impresion hay un tercer momento, segun el cual eso otro afectante se
impone al sentiente, y es desde esta imposicion que se desencadena el proceso sentiente: es
la fuerza de imposicion.

1% Cit. en R. ANTOLINEZ CAMARGO; “;Por qué es importante educar los sentidos?”, 312.
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Este momento impositivo se da primariamente en la aprehension primordial. Ya
desde este momento primordial el hombre se encuentra intelectiva y fisicamente en el
elemento de la realidad. Y en tanto que estar fisico, la realidad sigue ejerciendo su poder.
Hay que entender bien este ‘poder’: no se trata de un estar a su merced, o de una fuerza
fisica como tal,...; se trata mas bien de un ‘tener que’ estar atenidos a la realidad para el
despliegue de nuestra propia sustantividad mediante el ejercicio de nuestras facultades. No
es confinamiento, no es determinacidn,... es que por su poderosidad la realidad se nos
impone.

Veamos ahora por lo que compete al ‘estar’. Nos damos cuenta de que el desempefio
de la inteligencia sentiente como apertura a ‘la’ realidad primariamente no es tanto un
desempefio intelectivo como sobre todo sentiente, incidiendo mas no en la conceptuacion
de lo que sea la realidad sino en el mero hecho de ‘estar’ en ella. Este ‘estar’ tiene que ver
con un dejarse hacer, con un permitir que la realidad se nos manifieste en este proceso en
el que no podemos dejar de aprehenderla, porque se nos impone. Se trata de adoptar de
algin modo una actitud pasiva; o mejor, receptiva. Porque no se trata de no hacer nada,
sino de estar en una especie de escucha atenta, de espera activa.

Cuando decimos que la realidad se nos impone, esta ‘imposicion’ no quiere decir que
no debamos realizar ninguna actividad concipiente, pues es este atenimiento fisico a la
realidad que «envuelve, en la forma que fuere, la necesidad de elaborar un concepto sobre
esa realidad, y de afirmar algo de esa realidad» (HV, 29); sino que si bien es precisa y
necesaria este tipo de actividad, no se debe dar sino articulada con cierta capacidad
receptiva para aprehender lo que la realidad nos da de si misma en la aprehension. En el
momento en que la inteligencia concipiente no mantiene esta intima relacion, cabe el
riesgo de que en su ejercicio sobrevuele aquella realidad a la que pretende dar explicacion.
La verdad no es tanto una conquista de la inteligencia, sino es un dejar que la realidad por
si misma verdadee. Es la realidad la que verdadea, la que nos da la razon o nos la quita.

Todo ello tiene que ver con un modo global y profundo de instalacion en la realidad,
con nuestra capacidad para adoptar una actitud adecuada —poética al decir de M.
Zambrano— mediante la cual estuviésemos en condiciones de ‘permitir’ a la realidad que
resonara en nuestro interior, de permitir que ‘verdadeara’ en nosotros. Como nos dice la
filosofa malaguefa, s6lo mediante una conversion interior se produce un verdadero
encuentro con la realidad; si no se produce tal conversion no hay conocimiento porque no
hay encuentro, porque la existencia humana y la realidad se dan en planos separados sin
elementos de conexidn. El poeta zambraniano es aquel que ha vivenciado esa experiencia
intensa segun la cual «ya €l no existe, sino las cosas en él, llenandole tan por completo, que
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no le queda distancia suficiente para poder expresarlas»'®®. El poeta es aquél que ha
experimentado una relacion originaria con la realidad, que le ha llevado a lo intimo y
profundo de la realidad y a la vez a su intimidad y profundidad propias; el que ha sido
capaz de desbordar lo obvio para aprehender lo didfano, para aprehender ‘la’ realidad que
en la intensidad de tal aprehension dificulta su articulacién conceptual. Porque cuando el
poeta se expresa, se hace violencia a si mismo. La pretension de querer expresar lo
inexpresable genera violencia, mas no hay otro camino pues el poeta sabe que no esta sélo,
sabe que es intermediario de una verdad que le desborda, se sabe mediador que vive para
los demas, no para si mismo. El poeta precisa, pues, ser a la vez filésofo; pero a su vez el
filésofo precisa también ser a la vez poeta.

El acceso a lo diafano mas alla de lo obvio es preciso, pues, hacerlo a una entre lo
inteligente y lo sentiente, pero no todo lo inteligente ni todo lo sentiente es igualmente
valido. Es preciso ‘educar’ los sentidos, es preciso ‘educar’ al ser humano para un acceso
metafisico a la realidad, para alcanzar un sentido de la realidad mediante el cual poder
moverse en su elemento tanto intelectiva como sentientemente. Porque este sentido de
realidad no consiste en saber lo que es, conocerla, etc., sino que es otra cosa. Se trata de la
posibilidad de establecer un contacto intimo y vivencial con ella, tal y como ella es; de
poseer la capacidad de alteridad suficiente para poder atender mas alla de nuestras
inevitables subjetividades lo que lo otro es. Esto es lo determinante, poder ir mas alla de lo
conceptual para poder situarnos en disposicion de atender a la realidad y dejar que la
realidad sea lo que es, y asistir al espectaculo magnifico que supone aprehenderla en su
mas intimo despliegue.

Pues bien, es desde aqui que queremos realizar el estudio de la estética que nos
propone Zubiri, pues pensamos que puede ser iluminador y fecundo. Como veremos mas
detalladamente en los capitulos que siguen, Zubiri considera el sentimiento como una
facultad mas (junto a la inteligencia y a la volicidn) con la misma capacidad que ellas para
actualizar la realidad. El sentimiento no es un estado subjetivo sin mayor referencia a la
realidad, ni un elemento molesto para un ejercicio auténtico de la inteligencia y de la
voluntad. El sentimiento es una facultad mas a considerar en el quehacer humano, y con
una referencia real: si procuramos inteligir verdaderamente la realidad y actuar
buenamente en ella, mediante el sentimiento estamos atemperados a la realidad. O dicho de
otro modo: si la realidad se actualiza verdaderamente en la inteligencia y bondadosamente
en la voluntad, hace lo propio fruitivamente en el sentimiento. Del mismo modo que en la
actualizacién intelectiva se habla de verdad o falsedad y en la volitiva de bondad o maldad,
en la sentimental se puede hablar de que todo sentimiento puede presentar la doble

1% M. ZAMBRANO; Pensamiento y poesia en la vida espafiola, 294.
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dimension de gusto (fruicion) o disgusto: es la dimension estética de todo sentimiento en
tanto que somos atemperados por la realidad.

Si deciamos que es la realidad la que verdadea, podemos decir también que es la
realidad la que nos atempera, sin obviar el otro polo de la actualizacién, el humano. Porque
si la realidad verdadea es porque es aprehendida por una inteligencia sentiente, y si
atempera es porque es actualizada por un sentimiento afectante. ;De qué realidad estamos
hablando? La novedad de Zubiri es que propone lineas de argumentacion para lo que es un
sentimiento estético no de la realidad talitativa sino de ‘la’ realidad trascendental, tal y
como la hemos estado comentando en estas paginas. Y en este aspecto, uno se da cuenta de
que la fruiciéon que proporciona ‘la’ realidad va mucho mas alld de lo agradable —que
también criticaba Kant en su Critica del Juicio— y del sentimentalismo moral. Esta
experiencia afectiva de lo profundo va mas alla incluso de lo estrictamente afectivo para
englobar a todo el ser humano; «nos ayuda a desbordar el plano de los estimulos sensibles
y el apego al tipo de gratificaciones que aporta la vertiente sensorial» (Lopez Quintas,
1996) para acceder a un tipo de experiencia mas profunda y englobante, en la que uno se
siente arrastrado, absorbido por lo real que se le impone, y tras la cual dificilmente podra
mantener una relacion con ello como la que poseia previamente a dicha experiencia.

Una realidad a la que no se llega Unicamente por via intelectiva, conceptual, sino
sentiente, fisioldgica:

«La novedad radical de toda la filosofia de Zubiri, si alguna tuviese, es que lo
trascendental no es algo a lo que se llega a través de un fatigoso esfuerzo de
conceptualizacion, sino que es algo dado, es algo sentido como cualquier contenido
concreto, pero precisamente es la forma por la que lo sentido como realidad excede
siempre los contenidos concretos en que aparece realizada» (Pintor-Ramos, 2005).

Si el problema de la filosofia contemporanea es una vuelta a la realidad, la filosofia
zubiriana ofrece una metafisica sistematica trabajada y rigurosa, una metafisica
intramundana desde la cual se fundamenta un ejercicio compacto de las facultades en el
doble aspecto intelectivo y fisiologico. Y aqui ‘lo’ sentiente tiene mucho peso; porque
aunque pese y mucho lo racional en el ejercicio intelectivo y volitivo, ni mucho menos
estas facultades se ejercen estrictamente de un modo puro, sino que se ejercen con todas
aquellas ‘impurezas’ que dotan de riqueza y originalidad a una vida humana... de carne y
hueso.

No obstante, ‘lo’ sentiente no puede ser abandonado a si mismo, ni hay que
confundirlo con aquello que no es. La dimensidn afectiva del ser humano es una dimension
que cada vez esta cobrando mas relevancia en el estudio de la persona, relevancia que nos
indica que es una dimension necesitada de cuidado y atencioén. Unicamente desde este
cuidado y atencion podra servir para contribuir a una sana configuracién de la
sustantividad humana, configuracién en la que participa a una con lo intelectivo y lo
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volitivo. No se trata de 1o uno ‘o’ lo otro, sino de lo uno ‘y’ lo otro. Una inteligencia agil y
un modo de comportarse razonable para nada significan una vida sana si no van
acompariados de un estado emocional adecuado.

2. Facultades humanas y enfrentamiento con la realidad

El objetivo de este capitulo es doble. Por un lado, quisiéramos destacar algunos
aspectos de la apertura a la realidad propia del ser humano que consideramos
indispensables para poder iniciar por buen camino la investigacion. Nos referimos al hecho
de que en el ser humano no se suprimen ni se sustituyen las facultades animales propias de
la estimulidad, sino que se conservan y perfectamente activas; y no s6lo eso sino que las
facultades animales juegan en el ser humano un papel muy relevante. En este sentido,
Xavier Zubiri se une a la corriente de aquellos que piensan lo problematico de considerar
los fendmenos de la realidad —y en concreto los fendbmenos humanos— de modo
unilateral, sin la necesaria interdisciplinariedad. Ya que sin esta interdisciplinariedad «se
hace especialmente problemaética la consideracién de los aspectos méas biol6gicos de su
comportamiento —del ser humano— en conexién con aquellos que consideramos mas
humanos»'"°.

El segundo objetivo consiste en refrescar la memoria sobre aquellos conceptos
zubirianos que se van a tratar. No se trata —una vez mas— de ofrecer una explicacion
exhaustiva de los mismos, sino mas bien un recordatorio que nos ayude a situarnos
adecuadamente para comprender el sentido profundo que se encierra en el primer objetivo.

El proceso que vamos a seguir comenzara con lo que compete a todo ser vivo por el
simple hecho de vivir, por el hecho de ser un ser viviente, un ser que vive, para identificar
lo que distingue a los seres humanos del resto de los seres vivos.

2.1. El ser vivo se halla entre cosas: el estado

Todo ser viviente —y también el ser humano— se encuentra situado en un entorno
determinado, el que sea. Y en ese entorno se encuentra ‘entre’ diversas cosas. En este
encontrarse entre cosas cabe distinguir un par de aspectos. Cabe sefialar en primera
instancia una dimension de instalacion, entendida como localizacién espacial. El ser
humano se encuentra instalado entre las cosas, se encuentra ubicado o colocado entre ellas:
es el locus (cf. IRE, 92). Pero también hay una segunda dimension del ‘entre’, pues si bien
todos los seres se encuentran ubicados entre las cosas, no lo estan de la misma manera,
incluso aunque sea entre las mismas cosas: es lo que Zubiri denomina situacion (cf. EDR,

70 J.A. LOMBO Y J.M. GIMENEZ AMAYA; La unidad de la persona, 9.
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168). Los seres vivos pueden estar igualmente ubicados, pero diferentemente situados. En
la situacién no solo intervienen las cosas entre las que se esta, sino que hay que considerar
coémo se encuentra particularmente ese ser vivo entre esas cosas, manera de estar que tiene
que ver con la interaccidon que va a tener precisamente con esas cosas entre las que esta, y
que depende de las estructuras de dicho viviente'’*. Porque las cosas entre las que esta un
viviente «no son simplemente un entorno suyo sino algo completamente distinto: son un
medio para él. Es el medio del ser viviente» (EDR, 168). No es lo mismo estar instalado
que estar situado. Si bien no puede haber situacién sin instalacion, no se identifican, pues
en una misma instalacién puede haber diversas situaciones. «No son dos conceptos
independientes. El situs se funda en el locus; no hay situacién sin colocacion. Pero no se
idenfican; una misma colocacion puede dar lugar a situaciones muy diversas» (HRP, 8).
Son dos cosas distintas, y su union es lo que Zubiri denomina estado. Todo ser vivo, en
tanto que esta ‘entre’ cosas, esta colocado y situado ‘entre’ ellas, esto es, se encuentra en
un determinado estado.

Pero los seres vivos no se encuentran siempre en el mismo estado. Es propio de la
vida que de alguna manera sean afectados por las cosas entre las que estén: «el ser
suscitado pertenece a la estructura esencial de un ser viviente» (EDR, 172). En
consecuencia, el ser vivo no se queda en un mismo estado siempre, sino que tal estado se
verd modificado por dicha afeccion. Las cosas le afectan, y el ser vivo responde
modificando su estado inicial para adaptarse a la nueva situacion. Asi el ser vivo,
atendiendo a su capacidad de reaccion ante las afeeciones, realiza diversas acciones a lo
largo de su vida, de manera que se van sucediendo distintos estados a lo largo del tiempo y
en funcion como digo de las cosas entre las que esté. Lo propio del devenir de la vida es,
pues, el cambio, la modificacion del estado vital, de modo que el viviente no puede vivir
sino cambiando —su vida es continuo cambio—, y persiguiendo en cada caso su equilibrio
vital alterado por la afeccién. Es la homeostasis. Equilibrio homeostatico que, mas que ser
un equilibrio, «es un momento dinamico de la actividad de los seres vivos» (EDR, 181).

¢Como acontece que un ser vivo cambia de estado? El entorno afecta al ser vivo el
cual recepciona esta afeccion segun sus estructuras. Este proceso de recepcion (o
integracion sensorial) no es baladi, y un funcionamiento incorrecto de las estructuras

"L Algo asi nos explica Garcia Morente cuando nos recordaba que para la biologia de la época
se consideraba que un animal no estaba perfectamente definido si no se describia su mundo ademas
de su cuerpo y de sus érganos. Era preciso conocer al organismo mas su medio ambiente, de
manera que «para la intimidad del animal no habria mas mundo que el constituido por las
transformaciones de aquellos estimulos externos que logran paso a través de los Organos
sensoriales y llegan a los centros nerviosos» (cf. M. GARCIA MORENTE; “El mundo del nifio”,
137). Y continuaba: «cada organismo es como un tamiz que deja pasar ciertos elementos e impide
la entrada de otros. Para cada tamiz el mundo, el conjunto de los estimulos aceptados, tiene que ser
distinto» (p. 138).
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sensitivas puede conllevar serios problemas para el individuo ya que le impediria un
desenvolvimiento adecuado en el medio. E igualmente y sobre todo en el caso humano:
«este proceso tiene lugar a nivel cerebral y permite analizar, organizar e interpretar todas
las sensaciones que percibimos a través de los sentidos y utilizarlas para actuar y
desempeniar nuestras actividades de la vida diaria»*". Tras la recepcion de esta afeccion, el
tono vital se ve alterado, desencadenandose una respuesta segun las tendencias de sus
estructuras fisiologicas: es la efeccion o respuesta dirigida hacia el siguiente nuevo estado.

Este proceso comprende, pues, tres momentos: suscitacion, afeccion y respuesta.

- La suscitacién es aquel momento segun el cual «las cosas modifican el estado
vital y mueven a una accion» (SH, 11), y que no es solo una excitacién, sino
que puede ser «algo de caracter unas veces exodgeno y otras enddgeno»
(IRE, 28). Lo que suscite el proceso no ha de ser necesariamente algo
externo al sujeto: suscitacion no sélo es excitacion, sino «todo aquello que
desencadena una accién animal» (IRE, 28).

- Consecuencia de la suscitacion es la modificacion del estado vital que el ser vivo
posee en un determinado momento: es la afeccién o modificacion tonica.

- ¢Qué ocurre cuando un ser vivo, que se encuentra en un determinado estado, ve
modificado su tono vital? Al ver modificado su estado vital, se ve impelido
a ofrecer una respuesta, tras la cual pretendera alcanzar un nuevo equilibrio
en un nuevo estado. Respuesta no es lo mismo que una mera reaccion: la
respuesta implica una accién por parte del animal, implica cierto
procesamiento de la informacion recibida a través de sus estructuras
fisioldgicas y tendencias, y una ‘decision’ cuyo mayor o menor caracter
decisorio dependera de dichas estructuras y tendencias. Tras la respuesta, el
ser vivo habra logrado un nuevo estado, un nuevo equilibrio que se habia
visto alterado por la suscitacion y la afeccion. El nuevo estado adquirido
habra modificado el &mbito de actividad vital del viviente. Ya nunca se
encontrard igual antes que después de haber vivido el proceso.

Estrictamente hablando, es imposible hablar de estados estacionarios en los seres
vivos. No existen tales estados estacionarios, sino que el viviente se encuentra siempre
yendo de un estado a otro'"®. De lo que habria que hablar es de periodos en los que en la
vida del ser vivo se da cierta estabilidad, ciertos momentos en los que este proceso se da

"2 G. DEL MORAL ORRO ET AL.; “Del marco teérico de integracion sensorial al modelo clinico
de intervencion”, 3.

'3 Incluso se podria hablar de que en realidad la vida es un Gnico estado que no para de fluir, y
que sélo a efectos que nos interesan lo dividimos en distintas partes o segmentos de acuerdo a
nuestros intereses.
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por etapas ma&s 0 menos estacionarias. Se deberia hablar méas bien de equilibrio
dinamico®"“.

Desde este planteamiento, se pueden definir unos rasgos que pertenecen de manera
intrinseca a lo que conocemos por vida, y que la definen. Ser vivo es aquel que, desde el
momento en que actda impelido por las cosas que le han suscitado una afeccion, posee una
independencia y control sobre estas cosas entre las cuales se halla, y no s6lo eso sino que
su actividad la dirige hacia si mismo, hacia la conservacion de su propia vida. Propiamente
hablando, «vivir es autoposeerse» (SH, 12), y los otros dos rasgos —independencia de las
cosas y control sobre el medio— nos indican el modo en que cada ser vivo desarrolla su
autoposesion, esto es, como se comporta. Lo propio del ser vivo es autoposeerse. Esta
autoposesion es particular de cada ser vivo, y no se puede dar sino ‘entre’ las cosas; no se
trata de una autoposesion inmediata o pura, sino que se da necesariamente mediatizada por
las cosas entre las que se halla. Y esta mediacion es precisamente el comportamiento. No
se debe pensar que la vida es el conjunto de los actos, sino que la vida es precisamente
aquello que subyace a tales actos en tanto que son actos de un ser viviente: de hecho, la
vida es un unico acto: vivir (cf. HRI, 74 y ss.). Los actos no son sino momentos diferentes
de ese unico acto que es el despliegue de una Unica realidad: la sustantividad que es el ser
Vivo.

Estamos hablando de diversos conceptos que estan estrechamente relacionados: vida,
autoposesion, independencia, control, comportamiento,... Toda vida es autoposesion, y
para ejercer esa autoposesion no se puede dar sino desde cierta independencia frente al
medio. Un modo de ejercer esta independencia frente al medio «no es prescindir de él (esto
seria absurdo) sino controlarlo» (SH, 538). Y ¢como puede controlar un ser vivo al medio?
Pues en funcién de las estructuras constitutivas de que en su caso disponga. Todo ello es
algo que compete también al ser humano en tanto que ser vivo y animal.

La vida no es un mero devenir de acontecimientos, no es un mero cumulo de
situaciones que le sobrevienen a un ser vivo, y en concreto al hombre. «La vida no es mera
decurrencia, sino autoposesion en decurrencia» (SH, 13), que es muy distinto. Otra cosa es
como cada ser vivo ejerza su autoposesion, como cada ser vivo realice las acciones
encaminadas a su autoposesion, y en esto se diferencian y mucho los animales del resto de
los seres vivos; y en el seno del mundo animal, destacan los seres humanos a causa de la
inespecifidad de sus estructuras.

Cada ser vivo ejerce su autoposesion entre las cosas —se comporta— segin un modo
propio, segin el modo propio que posee de habérselas con ellas: es la habitud. «La habitud

% 0 de ‘estabilidad 14bil’, en términos heideggerianos (cf. M. HEIDEGGER; Problemas
fundamentales de la fenomenologia, pp. 67 y ss.), aunque dicho desde un enfoque distinto como
corresponde a su filosofia.
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no es una accion sino lo que hace posible toda accién (...)» (SH, 19), «(...) es el
fundamento de la posibilidad de todo proceso vital» (IRE, 93), «es aquello dentro de lo
cual se inscriben todos los mecanismos de suscitaciones y de respuestas de un ser vivo»
(EDR, 173). Si las acciones son lo propio del comportamiento, las habitudes son lo propio
del enfrentamiento: cada ser vivo se enfrenta con las cosas de un modo propio. Lo
problematico en una vida es qué hacer con esas habitudes con las que se cuenta. Y estas
habitudes son las que tiene, y no otras; y son las que tiene en funcién de sus estructuras
constitutivas. Asi, en la habitud se pueden distinguir dos caras: «por una, la habitud es
determinante del tipo de proceso vital. Por otra, es algo determinado por la indole misma
de las estructuras del viviente» (IRE, 94), de manera que el modo en que el ser vivo se
enfrenta con su entorno —su manera de habérselas con las cosas— es algo montado sobre
sus estructuras fisioldgicas y su capacidad de accion segun esas estructuras fisiologicas.

De la habitud se extrae un dato de especial importancia, a saber: las cosas le estan
presentes al viviente, ‘quedan’ respecto de ¢€l; y en este quedar, l6gicamente, le afectan.
Pero le afectan no s6lo porque ellas —Ilas cosas— estan presentes, sino porque el viviente
también esta presente ante las cosas segun sus estructuras: es la actualizacion.

No se debe confundir actualizacion con actuacion. Actualizacion es este mero estar
presentes las cosas y el ser vivo, mientras que actuacion supone que las cosas
efectivamente actuan ‘sobre’ el ser vivo, sea del modo que sea. Son dos cosas distintas.
Para nuestro problema a nosotros nos interesa ahora la actualizacion, no la actuacion. En el
habérselas con las cosas, las cosas quedan actualizadas ante el ser vivo de una determinada
manera. Y en este quedar intervienen las cosas con sus notas por un lado, y el viviente con
su habitud para habérselas con ellas por el otro. Una misma cosa puede quedar actualizada
de distinto modo segln la habitud propia del viviente que se enfrente con ella. Este modo
de quedar actualizadas las cosas ante los vivientes, «el caracter de las cosas asi actualizado
en el respecto de la habitud, es lo que llamo formalidad» (SH, 19). La formalidad es el
caracter como queda la cosa ante una habitud. «Las habitudes pueden ser muy diversas en
un mismo viviente. Pero hay en todo viviente una habitud radical de la que en ultima
instancia depende toda su vida» (IRE, 94). Considerando todos los vivientes, se pueden
distinguir tres habitudes radicales: vegetar, sentir e inteligir sentientemente (aunque el
Zubiri maduro se centrard tematicamente en las dos ultimas), de manera que las cosas
quedan respectivamente como troficas, como estimulos y como realidades. Hay, pues, dos
momentos: el contenido propio de la cosa y el modo segun el cual queda este contenido,
esto es, su formalidad.
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2.2. Las habitudes animales

Acabamos de ver que lo propio de cada ser vivo es autoposeerse. La vida consiste en
un Unico acto que es vivir, autoposeerse, actuar de manera que consiga su propia
conservacion. Pero que estrictamente sea un Unico acto «no quiere decir que no haya
necesidad de acciones concretas y determinadas para vivir» (HRI, 87), todo lo contrario.
Esta autoposesion se ha de dar mediatizadamente entre las cosas que esta, entra las cuales
se desarrolla el comportamiento. ¢Por qué puede el ser vivo desarrollar su comportamiento
entre las cosas? Porque es independiente a ellas y ejerce cierto poder sobre ellas, porque
posee cierto poder sobre el medio. EI comportamiento de todo viviente consiste en aquellas
acciones que realiza, y que estan en funcion de su habitud. EI esquema segun el cual el
viviente realiza sus acciones es siempre el mismo: suscitacion, afeccidn y respuesta.

Si bien lo caracteristico de la formalidad vegetativa es la susceptibilidad, un primer
elemento que distingue a los animales del resto de seres vivos es que esa susceptibilidad
posee un caracter propio: viven este proceso como estimulacion. Ello no quiere decir que
el resto de seres vivos no sean estimulados, sino que el animal es «el tipo de viviente en el
que la estimulacion constituye una funcion propia» (SH, 13), «es el viviente que ha hecho
de la estimulacién una funcion bioldgicamente autonoma» (IRE, 95). En este sentido,
cuando las cosas afectan al animal se dice que le estimulan. «La unidad de suscitacion y
respuesta es la que confiere, tanto a las cosas que hay en el medio como a los vivientes
incursos en ellas, el caracter de estimulo» (SH, 557). Y la estimulacién como funcion
propia es el sentir (distinguiendo la sentiscencia propia de los animales primarios de la
sensibilidad propia de los animales mas formalizados, cf. IRE, 96).

El sentir no es una creacion del sistema nervioso, sino que es una liberacidn
bioldgica de lo sentido en la estimulacion: el animal siente, y ese sentir es liberado segdn la
formalizacion del animal. Liberacion bioldgica es el modo en que el animal canaliza este
proceso segun el cual interacciona con su entorno: el entorno le provoca una suscitacion, y
el modo en que el animal canaliza esta suscitacion ofreciendo finalmente una respuesta en
funcién de su grado de formalizacion es lo que se entiende por liberacion biologica. Cada
animal en su sentir, libera biol6gicamente el estimulo segun su grado de formalizacion.

En toda percepcion hay una gran multiplicidad de cualidades percibidas que son
unificadas formalmente por el ser vivo. Esta unificacion no consiste en ‘dar’ con la figura
que la cosa poseia previamente a ser percibida. El ser vivo tiene un papel activo en esa
unificacion, en esa configuracion, de acuerdo a sus estructuras fisioldgicas. Pues bien, «la
formalizacidn es aquella funcién en virtud de la cual las impresiones y los estimulos que
llegan al animal de su medio externo e interno, se articulan formando en cierto modo
recortes de unidades autonomas frente a las cuales el animal se comporta unitariamente»
(HRP, 15-16). En funcion de su formalizacion, el animal libera la estimulacion segin
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grados de diferenciacion: cuanto mayor sea la formalizacién, méas diferenciacion en la
liberacion; y viceversa: a menor formalizacion, menor diferenciacion. Como el grado de
formalizacion en el reino animal es muy variado, las formas y grados de liberacion de la
estimulacion también son muy diversos, complicandose segun evoluciona la formalizacion
animal. Logicamente, el grado de formalizaciéon interviene en sus posibilidades de

modificacion tonica y de respuesta’’.

Seria un error reducir el sentir animal al primer momento del proceso. Es facil
considerar que el sentir se reduzca Gnicamente a la suscitacion. Pero no es asi, porque el
sentir como proceso no es exclusivamente el momento aprehensor, «sino que es algo
propio de los tres momentos en su unidad» (SH, 14). Esta idea es muy importante, y Zubiri
no deja de recordarnoslo: «sentir es, por lo pronto, un proceso; es un proceso sentiente»
(IRE, 28). Y continta: «como proceso, el sentir tiene tres momentos esenciales». Estos tres
momentos estan determinados por el mismo estimulo; los tres se deben a un Gnico estimulo
sentido. No se trata de una sucesién de tres pasos mas 0 menos independientes 0 mas o
menos relacionados, sino de un unico acto que se distiende en tres momentos, en los cuales
se halla presente aunque de distinta manera el estimulo: en el primero como suscitacion, en
el segundo como incitacidn y en el tercero como efeccion. Son una suscitacion estimulada,
una incitacién estimulada y una efeccion estimulada, todos dependientes del mismo
estimulo.

Esta idea es mas facil de interpretar si atendemos a lo que ocurre en los seres vivos
mas inferiores, en los cuales los distintos momentos se suceden —podria decirse— de
manera mas automatizada. Conforme el grado de formalizacion aumenta, esta
automaticidad disminuye. El grado de formalizacion superior ofrece un margen de
respuesta mas amplio, y ello provoca que se pueda plantear esa independencia entre los
tres momentos. En el caso del ser humano, grado de formalizacion maxima o
hiperformalizacién, esta independencia parece patente. Pero no nos llevemos a engafio.
Son tres momentos de un Unico proceso, del proceso sentiente, porque aunque haya cierta
autonomia entre las funciones sensitivas y la funcion motora, ello no rompe la unidad
radical y profunda del proceso. «El sentir es originariamente un fendmeno unitariamente
sensorial y motor; es imposible escindir la vida del animal en dos departamentos: sentir y
responder» (SH, 276).

Hay, pues, una Unica accion que no se puede dividir y que Zubiri la denomina
176 o comportarse estimtlicamente, en la que hay tres momentos cualitativos
distintos: la suscitacion, la afeccion y la respuesta. Como deciamos, tras cada

sentir

75 Para consultar sobre cémo se da esta evolucion en el grado de formalizacion, cf. J. A.
FERNANDEZ ZAMORA; Fundamentos bioldgicos de la moralidad, 111y ss.

'"® La denominara también “puro sentir’ (cf. IRE, 53 6 SH, 458), en contraposicion con el sentir
humano que no es como el puro sentir animal sino un sentir intelectivo.
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comportamiento estimulico o proceso de sentir, el animal lo que busca es un nuevo estado
de equilibrio, alcanzado homeostaticamente. El animal queda en un estado de quiescencia
estimulica: es el estado de satisfaccion. El animal, en su decurso vital, en el proceso de
autoposesion que es su vida, busca sucesivos estados de satisfaccion, aunque lo haga —tal
y como nos comenta M. Garcia Morente— de modo inconsciente: «los animales, claro
estd, no saben que tal cosa les es util y tal otra les es perjudicial, sino solo que aquélla les
gusta y ésta les disgusta»”’.

Este proceso que es el sentir comienza con la suscitacion. ;Como se da exactamente
la suscitacion, como se aprehende lo suscitante? Se ha de tratar de algo fisico, de algo
sensible, pues lo que desencadena es un proceso sentiente. La aprehension de lo suscitante
debe ser una aprehension sensible. Si bien esta aprehension sensible determina el proceso
sentiente (que continuaré con la modificacion y la respuesta), posee una estructura formal
propia gracias a la cual posee la virtud de poder desencadenar el proceso del sentir. «Pues
bien, la aprehensién sensible consiste formalmente en ser aprehension impresiva. He aqui
lo formalmente constitutivo del sentir: impresion» (IRE, 31). El sentir animal se caracteriza
por ser un sentir en impresion; el animal se enfrenta a las cosas impresivamente. ;(Qué
quiere decir esto?

El caracter impresivo nos dice en primer lugar que efectivamente hay un momento de
pathos, segun el cual el animal se ve afectado por lo sentido. Pero no es s6lo es esto, sino
que hay algo mas. Hay otro momento segun el cual «en la impresién se hace presente algo
‘otro’ para el animal mismo» (SH, 20): es el momento de alteridad’®. Y este momento de
alteridad es propio no so6lo del ser humano, sino también de los animales: los animales
perciben como ‘algo otro’ aquello que les impresiona, como algo objetivo, y eso no es sino
el estimulo.

El estimulo no es Unicamente propio de los animales: también es propio de los seres
humanos. Ahora bien, lo que si que es diferente es el modo de habérselas con los
estimulos. Y el modo en que lo hacen los animales es... estimulicamente. Si bien todo
estimulo es estimulante, es decir, esta ordenado a una respuesta, para el animal es
formalmente en lo que consiste el estimulo: en ser suscitante, «y se agota en ello» (SH,
21). Si sentir un estimulo es propio de animales y seres humanos, sentirlo estimulicamente
es propio unicamente de los animales. Es la formalidad de estimulidad: en esta formalidad
las cosas quedan meramente como estimulos, los estimulos se agotan en la mera

" M. GARCIA MORENTE; “El mundo del nifio”, 139. Veremos como estos dos términos que ha
empleado Garcia Morente, gusto y disgusto, van a tener una relevancia fundamental en la estética
zubiriana.

'8 Habria que hablar de un tercer momento, la fuerza de imposicion, pero lo obvio aqui por
entender que no es relevante hablar de ello en este contexto (cf. IRE, 33). Més adelante se tratara.
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sensibilidad. Bajo la formalidad de estimulidad, la habitud propia segtn la cual el animal
se enfrenta a las cosas sentibles es la sensibilidad.

2.3. La apertura a la realidad

El ser humano, como ser animal que es, comparte con el resto de animales este
proceso denominado sentir. Pero lo comparte bajo una modalidad distinta. ;En qué se
diferencia? «Lo que caracteriza al hombre y le diferencia del animal no es simplemente
encontrarse con las cosas que estan ahi, sino que las cosas estén ante él» (NHD, 283), y por
ello adquiere distancia ante ellas. Vaya por delante que el hombre también se enfrenta a las
cosas, digamos, animalmente; pero no s6lo animalmente sino también de un modo
especificamente humano: es la «formalidad de realidad o reidad» (IRE, 57).

Cuando el animal es estimulado, puede responder satisfactoriamente a la suscitacion
de acuerdo a su grado de formalizacion y a su estructura interna. Pero en el ser humano no
ocurre asi:

«Llega un momento en que el hombre no puede dar respuesta adecuada a los estimulos,
sino haciéndose cargo de que son reales, esto es, haciéndose cargo de la situacién, de la
realidad. Ya no es situacion ‘estimulica’ sino situacion ‘real’. Es el orto de la inteleccion
(SH, 15).

El animal no se preocupa por qué sea lo que le esta presente, no le es preciso. El ser
humano si. Desde el momento en que no puede ofrecer una respuesta determinada por su
hiperformalizacion, necesita hacerse cargo de la realidad para poder actuar de la mejor
manera en orden a su autoposesion. Mientras el animal percibe el estimulo como mero
estimulo, el ser humano percibe al estimulo como algo real. ;Qué diferencia hay? Percibir
el estimulo como mero estimulo quiere decir que el estimulo se agota en su realidad como
estimulante, esto es, en suscitar una determinada respuesta: es lo que Zubiri nos quiere
explicar hablando de signo (cf. IRE, 49-52). Pero al percibir el estimulo como algo real no
es que deje de ser algo estimulante, sino que ese algo estimulante es percibido de otro
modo, es percibido como real. «En el estimulo no se aprehende ahora su contenido
estimulante como algo que consiste en estimular, sino como algo que estimulando
pertenece ‘en propio’ al estimulo (...)» (SH, 23).

En la aprehension de estimulidad, las notas no son sino signos de respuesta. En la
aprehension de realidad, las notas son aprehendidas como lo que realmente son.
Efectivamente, pueden provocar estimulicamente la misma respuesta, pero ahora quedan
de distinta manera, quedan como siendo ‘en propio’ lo que son. Las notas no consisten ya
formalmente en ser signo de respuesta, sino en ser ‘de suyo’ lo que son. Otra cosa es que
provoquen una determinada respuesta, quizds la misma. Es la diferencia entre la
formalidad de estimulidad —propia de los animales— y la formalidad de realidad —propia
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de los seres humanos—. Y este hecho de percibir las notas y las cosas como ‘en propio’,

como ‘de suyo’ es lo propio de la inteligencia.

Esta diferencia no es un cambio gradual, como si la formalidad de realidad fuera un
mero desarrollo de la formalidad de estimulidad. La evolucion de una formalidad de
estimulidad —que de hecho se da en el reino animal atendiendo a los distintos niveles de
formalizacion— siempre nos hard permanecer en esta formalidad, mas o menos
sofisticada, y nunca nos llevara a la realidad. No se trata de una diferencia gradual, sino de
una diferencia esencial.

«A medida que vamos ascendiendo, por ejemplo, en la escala zool6gica, los dos
caracteres que constituyen la vida, la independencia del medio y el control especifico
sobre él, se van acusando cada vez mas, pero es preciso dar el salto a una esencia abierta,
como es el hombre, para que esta independencia y este control sean justamente los
caracteres externos de algo intrinseco, que es poseerse a si mismo, ejecutarse a si mismo»
(HRI, 88).
Zubiri explica este salto hablandonos de la elevacion'”® o de una causalidad efectora
y no meramente exigitiva (cf. EDR, 214), proceso por el que las estructuras celulares
pueden dar de si algo méas que lo que les compete como estructuras meramente materiales,
a saber: lo psiquico. Y lo psiquico es precisamente lo que posibilita la aprehension de
realidad. Por ello dice Zubiri que «la elevacién consiste en elevacion a la realidad como
tal» (SH, 468). Sin lo psiquico, se permanece en el &ambito de la mera estimulidad; con lo
psiquico, se puede salir de la mera estimulidad para adentrarse en el &mbito de la realidad.
No por ello se pierde el esquema homeostatico; tan solo se transfigura, se humaniza, va
mas alla de lo meramente fisiol6gico admitiendo en su seno otro tipo de elementos mas
alla de los estimalicos.

Todas las estructuras materiales que constituyen la célula son reales, y en tanto que
reales son ‘de suyo’. Estas estructuras constituyen la célula y act@ian en ella segiin su
funcion en virtud de lo que son realmente, «pero jamas constituyen y acttan celularmente
por y para el caracter mismo de realidad» (SH, 468). En las mismas estructuras celulares,
el caracter de realidad no esta presente formalmente. ;Qué es elevar, entonces? «Es hacer
que lo que es ‘de suyo’ constituya un ‘suyo’, que actie por su formal caracter de realidad.
Y en esto consiste el modo superior de realidad» (SH, 468). Modo superior de realidad que
posee una homogeneidad fisica con aquello de donde se eleva, l6gicamente.

«El modo de elevacion, repito, es hacer que lo que es ‘de suyo’ se haga ‘suyo’ de un
modo mas radical, esto es real de un modo expreso y formal. Es un modo superior del ‘de
suyo’, a saber, el modo formal y expreso, expresamente constitutivo de lo real. Y aqui
surge justamente lo psiquico» (SH, 468).

% Para ahondar en este concepto, Cf. D. GRACIA; “Zubiri en los retos actuales de la
antropologia”, 126 y ss.
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No pensemos que elevacion sea algo asi como la produccion de algo perteneciente a
un orden superior al material. Es otra cosa. Elevacion es impelencia, impulso dinamico de
las propias estructuras materiales'® hacia estructuras que aprehenden formalmente lo real,
hacia estructuras psiquicas. Es como un principio que impele a la actividad celular hacia el
orden psiquico, el inteligente. Y no nos equivoquemos: tal psique, manifestada
primariamente en la inteligencia sentiente, se da porque ha habido elevacion: «no hay
elevacion porque hay psique, sino que es justamente al revés: hay psique porque hay
elevacion» (SH, 469-470). Si bien el proceso de formacion de las estructuras celulares y el
proceso de elevacion son esencialmente distintos, no son independientes: el segundo no se
podria dar sin el primero.

«(...) no se obtiene un hombre 'afiadiendo' la nota de inteligencia a las estructuras de tal o
cual animal en un phylum determinado, sino afiadiéndola a las de un animal cuyas
estructuras cerebrales hubieran sufrido una precisa evolucion estructural. Sin ello, la
agrupacion de animalidad e inteligencia careceria de suficiencia constitucional y, por
tanto, de realidad sustantiva» (SE, 154).

Se produce un fenémeno de desgajamiento, segun el cual ha llegado un momento en
que el ser humano incipiente «no puede mantener su ‘normal’ funcionamiento bioquimico
mas que haciéndose cargo de la situaciébn como realidad. La actividad bioquimica ha
desgajado asi en el animal superior la actividad perceptiva, y en el hombre la actividad
intelectiva» (SE, 364). Las acciones humanas se han tornado inviables para salvaguardar su
autoposesion a no ser que sean ‘guiadas’ por la inteligencia. Ya no sirven los esquemas
automaticos animales. Mas que de dos actividades yuxtapuestas en sucesion, se trata de
que una se ha convertido en la otra, se ha prolongado ‘exigitivamente’, con lo cual no se
abandona la anterior, sino que se mantiene en el sujeto. Y no sélo se mantiene, sino que es
mantenida por la desgajada: «la nueva funcion desgajada estabiliza la desgajante; pero al

ropio tiempo, ésta ha ‘liberado’ la funcidén superior».
b

Es aqui donde hay que situar exactamente la hiperformalizacion. Las nuevas
facultades han surgido de las transformaciones de las estructuras celulares animales, pero
no sélo por si mismas. Ha sido precisamente la hiperformalizacién de esas estructuras
celulares animales, o mejor dicho, esas estructuras celulares hiperformalizadas «las que
producen eo ipso el acto de elevacion» (SH, 470). No quisiera detenerme en este aspecto
genético de la hiperformalizacion humana'®’. Tan sélo destacar que la elevacion, ese
proceso por el que surgen las facultades especificamente humanas, es un proceso genético

180 Zubiri entiende que elevacion y evolucién son dos potencialidades del cosmos mismo (cf.
SH, 470).

181 Que podria ser una via de estudio muy interesante, en la que se pudiera exponer la génesis de
las facultades humanas, desde un enfoque no tanto funcional como constitutivo y estructural.
Mientras en este capitulo hablo del ser humano en términos méas descriptivos, alli se podria hablar
del ser humano como sustantividad abierta desde su origen estructural.
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que apunta a ‘la’ realidad. «Las notas llamadas ‘superiores’, la inteligencia, el sentimiento,
la volicion, etc., son logros de la génesis psiquica, logros del caracter constitutivamente

genético de las notas ‘inferiores’ (...)» (SH, 472).

Con algo tan aparentemente nimio cambia por completo el modo de estar en el
mundo el ser humano. Como nos dice A. Ferraz, «la autonomia de lo aprehendido alcanza
tal grado que se produce un cambio cualitativo de profundas consecuencias»'®?. El ser
humano puede atender a aquello que le afecta de un modo diverso radicalmente a la mera
reaccion ante un estimulo. Y  proporciona una riqueza inmensa, pues el estimulo
aprehendido como ‘de suyo’ nos remite a su propio momento de realidad, y de éste a ‘la’
realidad entera. ¢Por qué nos remite a su propio momento de realidad? Porque en tal modo
de aprehension, el estimulo es aprehendido como algo que era ‘ya’ lo que era antes de
nuestra aprehension, «es aprehendido como algo que ‘es’ estimulante, ‘antes’ de estar
estimulando y precisamente para poder estimular» (SH, 23). Es el momento de prius,
segun el cual aunque antes de la aprehension no tuviéramos noticia de la nota estimulante,
en su aprehension es aprehendida como que ‘ya’ era asi antes de nuestra aprehension; y
esta aprehension del prius se realiza fisicamente en el mismo acto de aprehension, no antes
ni después. El contenido, pues, de la cosa aprehendida nos remite —antes de conocer cuél
es ese contenido— a su ‘de suyo’, a su momento de realidad, por estar actualizado asi ante
la inteligencia.

Gracias a que hemos accedido a su momento de realidad que podemos acceder a ‘la’
realidad entera. La realidad es respectiva, y a causa de ello el momento de realidad de cada
cosa concreta nos remite a ese ambito de realidad. ¢ Qué quiere decir esto? Todo estimulo,
por si mismo, es concreto, presenta un contenido determinado. Y aprehendido
estimilicamente se queda en ello, en el contenido estimulico. Pero cuando es aprehendido
no estimulicamente sino realmente, ademas de aprehender su contenido concreto se
aprehende también algo mas, se aprehende algo que pertenece a otro nivel, a un nivel que
trasciende el del mero contenido: es el nivel de la realidad. Se trasciende del momento
estimulante al momento real.

Esta trascendencia no es sino una remision de la actualizacion intelectiva de la cosa a
lo que esa cosa es ‘de suyo’, a su momento de realidad. Ya no nos quedamos en la
actualizacion de la cosa en la inteleccion, sino que trascendemos esa actualizacion
intelectiva para atender a su ser real. Esta remision no es estrictamente un acto de la
inteligencia sino que se da precisamente por la actualizacion de la cosa, actualizacion que
se da en la inteligencia pero desde lo que esa cosa es en si misma. Por ello que podemos
remitirnos hacia su formalidad de realidad. Realidad es un caracter propio de cada cosa
real, pero un caracter que aunque pertenece a la cosa, excede en cierto modo a cada una de

82 A FERRAZ FAYOS; “Realidad y ser segiin Zubiri”, 70.
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las cosas reales, con lo que no se trata de algo meramente formal sino también de alguna
manera fisico'®®. A la vez que aprehendemos una cosa concreta, la aprehendemos como
algo que desde su caracter de realidad nos remite a ‘la’ realidad: éste es formalmente el
caracter de apertura. Caracter de apertura que también lleva al ser humano a aprehender su
propia realidad, de modo que la sustantividad humana ya no es Unicamente un ‘de suyo’,
«sino que es una forma especial ‘de suyo’, que consiste en ser ‘suya’» (EDR, 207). Toda
sustantividad es ‘de suyo’, pero so6lo la humana es ‘suya’; por ello decimos que es persona
(no cosa), esencia abierta (no cerrada), suidad (n0 mismidad). ‘De suyo’ son todas las

cosas reales, pero ‘suya’ solo es la persona (cf. EDR, 222 y ss.).

Pero la realidad no se caracteriza Unicamente por ser abierta de por si. Hay otro
caracter gque es especialmente relevante: me refiero a su inespecificidad. Por ser la realidad
abierta es inespecifica. Ahora bien, a ‘la’ realidad s6lo podemos estar remitidos por el
objeto concreto, el cual se erige entonces como algo simultaneamente especifico e
inespecifico: especifico en cuanto a su contenido, inespecifico en cuanto a su caracter de
realidad. Son dos dimensiones de un mismo objeto real.

Y es este caracter de realidad el que nos estd dado estrictamente en la impresion de
realidad. La impresion de realidad no es una segunda impresion afiadida a la percepcién de
lo especifico del objeto real. Es una unica impresion pero con dos dimensiones. No es una
yuxtaposicion, sino dos momentos de una unica impresion: solo se puede aprehender el
momento de realidad aprehendiendo a una el contenido concreto de la cosa. «No es posible
aprehender el inespecifico caracter de realidad sino en una impresion muy especificamente
determinada» (SH, 522). So6lo podemos tener acceso al momento inespecifico de la
realidad en el proceso en que percibimos estimulicamente la cosa real especifica. No se
trata de que el hombre esté en las cosas que le estimulan, sino de que esté con ellas y
gracias a ellas en la realidad. «Asi, la realidad se hace presente al hombre, aunque no como
objeto de conciencia, sino como presencia efectiva, como realidad en la que
constitutivamente se esta»'®. Por un lado la realidad, a causa de su fuerza de imposicién,
se hace presente en nosotros segun ella es; y por el otro, el ser humano la aprehende segin
sus estructuras propias

Ello implica situarse de modo radicalmente diferente ante el proceso de sentir. Ya no
solo en el momento de suscitacion (aprehension intelectiva), como se acaba de ver, sino
también en los momentos de modificacion ténica y de respuesta. En referencia al primero,
ahora ya no es que se de una modificacion tonica, sino que el hombre ‘se’ siente

modificado tonicamente: «€l ‘se’ siente afectado en su realidad y en el modo de estar en la

183 Hay que recordar que este concepto es un concepto complicado en el pensamiento zubiriano,
y sera tratado con mayor profundidad en la siguiente parte.
184 ). GARCIA LEAL; “Zubiri, una metafisica de la belleza”, 254.
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realidad» (SH, 16). Ya no es algo meramente tonico, sino que es algo diferente: es
sentimiento, el cual incluye el momento de realidad que le pertenece intrinseca y
formalmente, y con el que se atempera a la realidad. «El tono vital elevado al orden de lo
real es justamente el sentimiento» (SH, 469). Ya no se trata de que estemos afectados por
un estimulo sino de que nos sintamos realmente afectados, es decir, de sentir que la

realidad que yo soy esta afectada por ‘la’ realidad: siento la realidad afectantemente.

Asimismo con la respuesta. Ya no consiste en algo mas o menos automatizado o
determinado, sino que el ser humano se ve abocado a responder «en funcion de la realidad»
(SH, 16), se ve abocado a optar: es la volicidn. «La tendencia elevada al orden de lo real es
la volicion» (SH, 469). Ya no se trata de tender estimulicamente a otro estado, a otra
situacion bioldgica, sino que se trata de situarse realmente en otro estado en la realidad. El
hombre se sabe en la realidad, y en cada modificacion de su estado inicial ha de escoger el
nuevo modo de estar en la realidad. Ya no es ni mera tendencia ni mero apetito, sino
volicion. ¢Qué busca con esta respuesta?, ¢qué busca el ser humano con la volicion? Si en
el caso del animal hablabamos de satisfaccion, en el caso del hombre hemos de hablar de
fruicion. EI ser humano busca un nuevo estado tonico de quiescencia, que ya no es una
quiescencia estimalica de satisfaccion sino una quiescencia real de fruicion.

Tanto en el caso de la formalidad de estimulidad como en el de la formalidad de
realidad se conserva el mismo esquema del proceso sentiente. En el primer caso se hablaba
de sensacion, afeccion y efeccion; en el segundo, este proceso se ‘humaniza’
convirtiéndose en inteleccion, sentimiento y volicion. «Con ello el animal no solamente no
se pierde sino que queda justamente constituido como animal de realidades, es decir, como
hombre» (SH, 469). En el sentir humano, el caracter de realidad que se aprehende
primariamente con la inteleccion, pertenece formalmente también a los otros dos. «De ahi
que la unidad primigenia de la accion humana una y Unica sea ‘comportarse con la
realidad’. Haciéndome cargo de ella, atemperado en cierta forma a ella, determino lo que
quiero en realidad» (SH, 17). No son tres actos sucesivos, sino tres momentos
especificantes de una unica accion.

2.4. Lo humano envuelve a lo animal

Deciamos que las habitudes humanas segun las cuales las cosas quedan actualizadas
como ‘de suyo’, no suprimen ni sustituyen las habitudes animales sino que de alguna
manera las conservan. ;Como es esto? ¢En que sentido podemos decir que las habitudes
animales se conservan en las humanas? Es lo que vamos a tratar de analizar a continuacion.
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a. Sobre la inteligencia sentiente

La sensibilidad es el modo animal de habérselas con las cosas, de enfrentarse con
ellas como meros estimulos, mientras que el modo humano de enfrentarse con ellas —
como realidades— es inteligencia. Pero conviene aclarar lo que es la inteligencia humanay
lo que no es. Porque efectivamente la inteligencia puede ejecutar actos que la sensibilidad
no puede ejecutar, pero ¢es esto suficiente para caracterizarla? Nos referimos a actos que
son especificos suyos tales como concebir, idear, juzgar,... Pero el caso es que cuando la
inteligencia concibe, idea, juzga, etc., lo hace sobre las cosas reales, y es preciso que el ser
humano las aprehenda como tales previamente a realizar tales acciones. Es preciso, pues,
un momento previo a todos esos actos: el momento segin el cual las cosas son
aprehendidas como reales. Y sélo tras haber aprehendido como reales las cosas, la
inteligencia podra realizar todos esos actos que en principio le son caracteristicos.

Es cierto que la inteligencia puede ejercitarse a partir de datos facilitados por los
sentidos. Pero no es éste su caracter primario. Es importante distinguir estos aspectos.
Cuando hablamos de inteligencia «se trata de la inteleccién en cuanto nos instala
sentientemente en lo real» (IRA, 283). No se trata de entender la inteligencia en su aspecto
meramente intelectivo, sino en ese otro aspecto mediante el cual nos instala en la realidad.
Seria absurdo pretender —dice Zubiri— que los conceptos se erigieran como esa funcion
primaria y radical que determina los demas momentos de la habitud humana. No se trata de
eso. Esto seria intelectualismo, porque «el intelectualismo se halla montado sobre una idea
distinta de la inteligencia, segin la cual inteligir es concebir y juzgar» (SH, 457),
primariamente —afiadiria yo—. Aunque la inteligencia pueda elaborar conceptos y éste sea
un cometido suyo importante, no es su cometido primario y radical, y a decir de Zubiri es
falso considerarlo asi*®. En este caso estariamos hablando de una inteligencia concipiente;
pero «la funcién formal de la inteligencia no es concebir sino aprehender las cosas reales
como reales» (SE, 65). La conceptuacion es algo secundario. ElI cometido primario y
radical es, como inteligencia sentiente, situarnos en la realidad, y consecuentemente
determinar los otros dos momentos del proceso unitario que es el sentir humano.
«Inteleccidn es aprehension de lo real como real. Por esto habremos de hablar mas que de
intelectualismo —cosa falsa— de inteleccionismo» (SH, 457). Es absurdo pensar que el
concepto sea el determinante de las demas estructuras. Lo determinante es propio de la
inteligencia sentiente, cuyo cometido radical no es conceptuar sino «la aprehension de lo
sentido como real» (IRE, 284). Algo asi nos explica Zubiri en “;Qué es saber?” cuando
nos dice: «saber, no es discernir ni definir: saber es entender, de-mostrar» (NHD, 67).
Esta de-mostracion no es sino un mostrar algo como emergiendo de su propio fundamento;

185 Cf. A. PINTOR-RAMOS; Realidad y sentido, cap. I.A.
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y para poder aprehender esta emergencia es precisa una inteligencia sentiente, que se
incardine en lo mas intimo de la realidad.

Esta aprehension de las cosas como ‘de suyo’ no es un acto mas de la inteligencia,
sino que es su acto primario y radical (cf. RR, 23; NIH, 347). Es mas, es habitud, habitud
subyacente al resto de actos intelectivos (cf. SH, 27). Y efectivamente es un acto propio
suyo, la sensibilidad por si sola no puede hacerlo. ¢Podria hacerlo? «;Es verdad que los
sentidos nos ofrecen la realidad?» (HV, 27-28), se pregunta Zubiri. No: lo que los sentidos
nos ofrecen no podria ir mas alld de la mera presencia en tal percepcion, esto es, lo
estimalico. Y la cuestion es: ;de donde nos viene ese caracter de realidad de las cosas? Ya
hemos visto que de los sentidos no; no puede venir, pues, sino de la inteligencia, cuya
indole es precisamente aprehender las cosas como reales. En cualquier acto de inteleccion,
«el término de la inteleccion se nos presenta simplemente como algo a lo que no le
pertenece de ninguna manera el acto mismo de inteligir, sino que en una u otra forma, en
un acto de inteleccion veremos precisamente la mera actualizacion en la inteligencia de lo
que las cosas son en realidad» (HV, 28-29).

Pero por el otro lado: ¢es algo que podria hacer Unicamente la inteligencia?
Tampoco, Unicamente la inteligencia tampoco. De este momento de realidad, pues, no esta
ausente la sensibilidad, «porque lo primero en gque se piensa, y con razon, es en que si los
datos sensibles no poseyeran el momento de realidad ¢de donde se lo iba a sacar la
inteligencia? Tendriamos con la inteligencia ‘ideas’ pero jamas la realidad» (NIH, 343).
Claro, el momento de realidad efectivamente la inteligencia lo obtiene de los datos
sensibles; si en éstos no estuviera implicito, la inteligencia no lo podria aprehender. Antes
que un dato ‘para’ que la inteligencia lo pueda emplear en su ejercicio meramente
intelectivo, el dato sensible es primariamente un dato ‘de’ la realidad. Y es captar este ‘de’
la realidad en lo que consiste primariamente la inteligencia; ain mas: «estar en la realidad
no es una accién que ejecuta la inteligencia; es aquello en que la inteligencia consiste»
(SH, 569). Y Zubiri continta explicandonos:

«La inteligencia no es algo que tiene la propiedad de ejecutar una accion, que seria
ponerse a estar en la realidad, sino que consiste en un estar actual en la realidad. Nadie
comienza a estar en la realidad ni deja de estar en ella; lo Unico que comienza y deja de
haber son las cosas con que estar en la realidad. La inteligencia es en este sentido mera
actualidad» (SH, 569).

La funcion de la sensibilidad no es tanto ofrecernos datos para ser elaborados
intelectivamente, como erigirse en una via de acceso a la realidad*®.

'8 Lo que recuerda la transparencia de los sentidos que nos explica Marfas en su Antropologia
metafisica.
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A causa de ello, el hombre no posee una respuesta asegurada ante un determinado
estimulo, como si posee el animal. Por muy elevado que sea la formalizacion de un animal,
y por muy variado que sea el elenco de respuestas que pueda dar ante un determinado
estimulo, siempre tendra respuestas aseguradas o determinadas por su organizacion
funcional (cf. NIH, 349 y ss.). No asi el ser humano, al cual no le queda mas remedio que
suspender su respuesta. La respuesta no la da de forma automatica, sino que, conservando
la realidad estimulante, se hace cargo de ella: se hace cargo de lo que son los estimulos y
de la nueva situacion que éstos le han proporcionado. No se trata que el hombre reciba
estimulos y se haga cargo de la realidad, sino que el hombre no puede recibir estimulos si
no es haciéndose cargo de la realidad —en los procesos especificamente humanos—, y ello
a consecuencia de la inconclusion de sus estructuras. Este ‘quedarse en suspenso’, este
‘hacerse cargo de la realidad’ no consiste en una reflexion abstracta sobre una determinada
situacion, sino que es una situacion a la que el ser humano se ve abocado por su
inconclusion constitutiva, que es diferente.

En palabras de Zubiri, «es justo el orto de la inteleccion» (SH, 29), porque la funcion
primaria de la inteligencia no es puramente intelectual, sino bioldgica. ¢Por qué? Pues
porque es al aprehender el estimulo como realidad que el ser humano puede suspender su
respuesta y hacerse cargo de la realidad. Gracias a ello, la respuesta no sera algo dado sino
algo elegido. Sobre el puro sentir animal, aparece la inteligencia; no suprimiéndolo, sino
conservandolo™’.  Conservandolo... ,como? Pues suspendiendo la respuesta. No
suspendiendo el estimulo; el estimulo no se suspende: «lo que se suspende no es la
estimulacion, sino el modo estimulico de sentirse estimulado» (SH, 29), que en el caso del
hombre esta dirigido a ofrecer una respuesta.

Son dos aspectos que se dan a una: aprehender el estimulo como realidad y
suspender la respuesta; y ello se da porque la inteligencia aparece ‘sobre’ el puro sentir. Si
no apareciera la inteligencia, el puro sentir seguiria siendo lo que es, puro sentir, puro
sentir animal en el que los estimulos no son méas que estimulos y se agotan en su funcion
estimulica. La inteligencia surge, digamos, sobre ese hueco que deja la suspension de la

187 Esta integracion de lo animal y de lo humano ya la queria expresar Aristoteles desde el cual,
aungue aun desde un planteamiento dualista, «surge la cuestion de la relacion entre sensacion e
imaginacion» (E. CASABAN Y M. CANDEL; “Imaginacion e inteleccion”, 84). Para el estagirita los
aspectos fisicos y bioldgicos propios de todo ser vivo entran «a pleno titulo como género en la
definicion del hombre, mientras que su racionalidad indica su distincion ‘dentro de ese género’. En
otras palabras, la racionalidad es el modo propio y especifico de la biologia humana» (J.A. LOMBO
Y J.M. GIMENEZ AMAYA; La unidad de la persona, 22). En consecuencia —contindan los
autores— «una condicion para una vision realista e integradora de la naturaleza humana consiste en
afirmar lo especificamente humano sin deprimir lo que hay en comun con el resto de animales, y,
en consecuencia, sin negar al mundo animal caracteristicas que son propias de esos seres». En
referencia a cdmo se mantienen en el cerebro humano estructuras ‘animales’, y el peso que tiene en
él lo sensitivo y emocional ademas de lo meramente intelectivo, Cf. J. A. FERNANDEZ ZAMORA;
Fundamentos bioldgicos de la moralidad, 116 y ss.
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respuesta; y esta suspension se puede dar a su vez por la aparicion de la inteligencia. Son
dos momentos de un unico hecho: la aparicion de la formalidad de realidad. La
importancia de este aspecto de la inteligencia, que en definitiva es su acto formal,
exclusivo y radical, es de excepcional importancia.

A juicio de Zubiri no es correcto distinguir lo sentiente de lo intelectivo. Ello
implicaria entender la inteligencia como una facultad que trabajara por si misma en
referencia a algo de lo que ya se ha tenido noticia previamente mediante la percepcion
sensible. Pero «no se trata de que los sentidos suministran datos con los que después la
inteligencia elabora conceptos, juicios y raciocinios; ni de que, por consiguiente, una y otra
facultad funcionen secuentemente»'®®. La inteligencia juega un papel fundamental
precisamente en el momento en que ese algo previo nos esta presente; juega un papel
fundamental en el momento fisico de esa presencia, en el momento de la ‘noticia’. Otra
cosa es que en segunda instancia pueda hacer de esa cosa término de una actividad
puramente intelectual, tratdindola como una representacion o como término noematico de
una noesis. Y no solo que pueda hacerlo, sino que ‘tenga que’ hacerlo en tanto que
referenciada y arraigada a la realidad. Pero esto es secundario. Lo primario es que en la
presencia fisica de la cosa, a la vez que es sentida es aprehendida como real, y esta
aprehension como real es lo propio de la inteligencia. La cosa presente estd actualizada
ante mi intelectiva y sentientemente: es la impresion de realidad (cf. IRE, 76),
considerandola en efecto como un acto de aprehension impresiva en el que se aprehende
algo en impresion —que seria el primer momento—, y en el que se aprehende a la vez que
eso aprehendido en impresion es algo real, que la impresion es una impresion de realidad
ademas de ser impresion —que seria el segundo momento—. Son los momentos de pathos
y de alteridad comentados anteriormente (cf. 2.2).

Por este motivo puede Zubiri decir lo siguiente:

«La inteligencia esta asi, por un lado en continuidad perfecta con el puro sentir: lo
primero que aprehende la inteligencia es la realidad estimulante. Pero por otro lado
situada por la estimulacion misma en el ambito de lo real, la inteligencia se ve forzada
por las cosas mismas a conocerlas, concibiéndolas, juzgandolas, etc.». (SH, 31).

El ser humano, es estimulado igual que lo puede ser cualquier otro animal. Pero el
hombre aprehende ese estimulo como realidad estimulante, como algo otro que le estimula,
y esto es algo que ya no puede hacer cualquier otro animal. Este es el momento primario en
el que la inteligencia a una con la sensibilidad aprehende el estimulo como ‘de suyo’. Otra
cosa es, como dice Zubiri, que a partir de ahi la inteligencia pueda funcionar por si sola
razonando, conceptuando, etc., pero siempre apoyandose en este acto primario y radical
por el que se sitla en la realidad. Lo primario es este situarse en la realidad, no conceptuar

188 MARQUINEZ ARGOTE, G; “Reflexiones en torno al realismo fantastico”, 230.
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ni razonar; y ello no lo puede hacer la inteligencia sino sentientemente: «de ahi que la
inteligencia esta en la realidad, pero lo esta estructural y unitariamente en forma sentiente»
(SH, 569).

¢Como esta situado ahora el ser humano? Como acontece a cualquier ser vivo, el ser
humano esta entre unas determinadas cosas, que son tales por sus propias estructuras que
hace que sean las que son. Del mismo modo, el hombre presenta sus propias estructuras
previamente a cada una de las situaciones en que esté, y previamente a su comportamiento.
Lo que vaya a hacer en ella dependera de cémo se enfrente el hombre a esa situacion, y
como sabemos se enfrenta a las cosas en tanto que realidad.

Surge ahora un problema inmediato: ;qué quiere decir que el hombre en un mismo
acto siente e intelige? EI hombre posee no solo sensibilidad sino también inteligencia, pero
(qué quiere decir este ‘también’, como se articulan en el ser humano estos dos momentos
en un mismo acto aprehensor? Esta es la cuestion. ;Cémo aparece en el ser humano la
inteligencia sobre la sensibilidad? Zubiri no escatima esfuerzos para aclarar este asunto,
pues su acertada comprension es muy relevante.

No se trata de una superposicion, no se trata de que el inteligir se ‘monte’ sobre el
sentir. Es cierto que el hombre se hace cargo de la realidad cuando no le es suficiente el
mero sentir para poder desarrollar su vida en autoposesion, y que en consecuencia la
inteligencia esta fundada en la sensibilidad, pero no se trata de una superposicion. Es otra
cosa. Tampoco es una mera sucesion continua. Si bien es cierto que hay una continuidad
entre ambas habitudes, no es éste el caracter que las estructura unitariamente, sino mas
bien una consecuencia: se da continuidad entre ambos momentos porque constituyen un
acto unitario, y no al reveés.

La sensibilidad humana no difiere en nada a la sensibilidad animal: ante un estimulo
dado, se enfrenta a él estimdlicamente, igual que los animales; y el estimulo se agota en su
‘ser estimulo’, en su estimular. Pero, ;qué aporta la inteleccion? Gracias a la inteligencia,
se aprehende el sentir estimilico como real, o sea, se aprehende el estimulo y la
estimulacion como algo real, como realidad estimulante y proceso estimulante
respectivamente. La inteligencia también se enfrenta a la estimulacién, como la
sensibilidad, pero lo hace de modo diferente: no lo hace estimdlicamente sino realmente.
«La inteligencia no suspende lo estimulante ni la estimulacion, sino que suspende tan solo
el modo estimulico de estar estimulando; pero en la inteleccion se conserva no sélo el
estimulo, sino también la estimulacion misma» (SH, 34).

La diferencia no se encuentra en el proceso estimulico en si, sino en el modo en que
queda ese proceso estimulico, que es distinto. Lo que hace la inteligencia aprehendiendo el
estimulo como real es modalizar la estimulaciéon misma, la cual ahora cuenta con dos
momentos: aquel estrictamente estimdulico, y aquel segun el cual se aprehende el estimulo y
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el proceso como ‘de suyo’. Son los dos momentos de la impresion de realidad: uno patico
—el estimdlico— y otro de alteridad —el de realidad—. No hay dos impresiones, sino una
sola impresion pero con dos momentos: uno de contenido y otro de formalidad. Y éste es el
modo en que la realidad se actualiza al ser humano, impresivamente, en la aprehension
impresiva que es la impresion de realidad.

«Inteligencia sentiente consiste en que el inteligir mismo no es sino un momento de la
impresion: el momento de la formalidad de su alteridad. Sentir algo real es formalmente
estar sintiendo intelectivamente. La inteleccion no es inteleccion ‘de’ lo sensible, sino que
es inteleccion ‘en’ el sentir mismo. (...) Inteleccion sentiente es aprehension impresiva de
un contenido en formalidad de realidad: es justo la impresion de realidad» (IRE, 84).

Son dos momentos que se refieren mutuamente: el intelectivo, mediante el que se da
una version a la realidad «lo cual significa que el sentir humano es un sentir ya
intrinsecamente intelectivo; por eso es por lo que no es puro sentir» (NIH, 350); el
sensible, mediante el cual la realidad es actual en impresion y se erige asi en via de acceso
de la inteligencia a la realidad.

La inteleccion sentiente no es «sino otro modo de sentir (diferente del puro sentir)»
(IRE, 84). Se podria decir que es el modo de sentir humano, frente al modo de sentir
animal. Ello significa que el ser humano no puede sino sentir intelectivamente. O mejor
dicho, que lo especificamente humano es sentir intelectivamente, ya que en los fendmenos
bioldgicos y fisiolégicos humanos se dan muchos procesos de estimulacion no intelectiva.
Si puede haber actos —humanos— de sentir sin inteligencia, lo contrario no se puede
afirmar: «la totalidad de los actos intelectivos son formalmente sentientes» (SH, 36).

Para explicar esta articulacion entre inteligencia y sensibilidad en el ser humano,
considerando a la vez que son esencialmente irreductibles, Zubiri apela a la diferencia que
establece entre potencia y facultad. No es lo mismo una potencia que una facultad. No toda
potencia es facultad. «Potencia es un poder o capacidad de producir o de recibir un acto.
Pero para su produccion efectiva no basta con que haya potencia» (SH, 503). Hay
potencias que pueden no estar facultadas por si mismas para ejecutar su acto; y sélo se
puede hablar de facultades cuando las potencias estan facultadas para ejercer su acto, y lo
estan fisicamente. Puede darse el caso de que alguna potencia pueda no estar facultada
fisicamente por si misma. En este caso, necesitard unirse o juntarse con otra u otras
potencias, y solo en este caso estara facultada, sera facultad. Las potencias no serian sino
momentos de esa potencia englobadora que es la facultad. La potencia es facultad sélo
cuando esta facultada por si misma para ejercer su acto. Por lo tanto, no necesariamente es
facultad.

Pues bien, éste es el caso de la inteligencia, porque la potencia intelectiva no puede
erigirse primariamente en facultad por si misma, sino que precisa de la sensibilidad para
ser tal. La inteligencia es potencia, y por ello no es reductible a la sensibilidad. La potencia



170

sensitiva si que puede ser facultad por si misma, pero la intelectiva no. Por ello en el ser
humano la facultad es la inteligencia sentiente, formada constitutivamente por las potencias
de sentir e inteligir: porque la inteligencia precisa primariamente de la sensibilidad para
poder ejercer su acto. «Nuestra inteligencia es intrinseca y formalmente sentiente en tanto
que facultad» (SH, 504).

¢Por qué en el ser humano no es suficiente la potencia sensitiva? Porque su
hiperformalizacion le ‘exige’ hacerse cargo de la realidad para poder autoposeerse
adecuadamente, para ofrecer las respuestas mas adecuadas en orden a su autoposesion. El
hombre se encuentra en la realidad no de forma determinada estimulicamente, sino de
forma realmente inespecifica'®®. Por ello —y esto es muy interesante— el paso del puro
sentir a la inteligencia sentiente no es sino una transformacion morfogenética, mediante la
cual se modula el sentir estimulos sintiendo realidades. «No es una transformacién de la
sensibilidad, sino la constitucion metafisica de una nueva facultad, a saber, de una
inteligencia sentiente» (SH, 36). Lo mismo cabe decir en referencia al sentimiento y la
voluntad. Inicialmente —animalmente— se dan las afecciones y las tendencias. «Pero todo
sentimiento es afectivo y toda voluntad es tendente» (SH, 505), formandose esas facultades
a partir de la union del sentimiento y de la voluntad como potencias con las afecciones y
las tendencias.

Todo ello provoca que el modo en que el ser humano esta situado sea particular, que
el modo en que se enfrente a las cosas sea particular. ;Y como lo hace? «ElI hombre se
enfrenta con todas las cosas como realidades; tiene esa habitud que llamamos
enfrentamiento con la realidad» (SSV, 338). Que el hombre se enfrente a las cosas en tanto
que realidad es consecuencia de sus estructuras especificas que le obligan a hacerse cargo
de la situacion. Y de esta manera, las cosas le quedan de esta manera particular al hombre,
le estan presentes de esta manera particular: como realidad.

Es propio de la inteligencia ese enfrentamiento a las cosas en tanto que realidad, y no
porgue sea una accion que ésta ejecute sino porque es aquello «en que su inteligir consiste»
(SH, 635). Es la actualidad'®’: el hombre no puede “estar’ sino es aprehendiendo las cosas
como ‘de suyo’. Las cosas quedan de una manera presentes al hombre, quedan como
realidad.

¢Qué es exactamente actualidad? Se trata de uno de los conceptos mas ricos y
jugosos del pensamiento de Zubiri. En primer lugar, actualidad no tiene que ver
estrictamente con como sea realmente una cosa. Una cosa es lo que es, independientemente
de que nos sea actual o no, y de como nos sea actual. Actualidad «concierne pura y

189 Esta idea es fundamental: el hombre no esta determinado, pero no puede hacer todo lo que
quiera. Es una determinacion inespecifica.
% Ya he mencionado un poco mas arriba el concepto de actualizacion (cf. apdo. 2.1).
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simplemente a aquel momento segun el cual la cosa queda en la forma que es, justamente
delante de mi» (SSV, 338). La cosa es lo que es, con sus notas reales, y al estar presente
ante mi queda de una determinada manera: esto es la actualidad a la que se refiere Zubiri.
Si bien es un modo de presentarse la realidad ante el hombre, «aclara Zubiri que
‘actualidad’ no es lo mismo que ‘presencialidad’»*®*. Si nos damos cuenta, lo primario no
es la presencialidad sino la actualidad, pues las cosas pueden estar presentes ante el
hombre precisamente porque las cosas ‘quedan’ ante en €I, porque le son actuales. Si las
cosas no quedasen ante él, nunca le estarian presentes. El hecho de que puedan quedar ante
él funda el hecho de que le sean presentes, y no al revés: le son presentes porque le son
actuales

No es lo mismo hablar de nuda realidad que de actualidad, porque no toda nuda
realidad tiene que serle actual al hombre, y de hecho es asi. Un ejemplo de esto serian los
sonidos a partir de una determinada frecuencia, que algunos animales si pueden percibir y
nosotros no. Esos sonidos estan ahi, pero como no ‘quedan’ ante el ser humano, coémo éste
no los puede actualizar, decimos que no le estan presentes. Por otro lado, toda cosa actual
tiene que serlo inexorablemente ‘de’ una realidad. Toda realidad es como es, y es
actualizada ante un ser vivo segun sea la habitud de éste partiendo de las notas reales de la
cosa.

En el caso del hombre, al estar en realidad, acttan las dos potencias de la facultad: la
sensitiva y la intelectiva, facultad que nos permite aprehender las cosas con las que el
hombre se encuentra en una determinada situacion como reales. «Estamos en realidad y las
cosas, en tanto que actualizadas en ese estar, constituyen el haber que expresa el
impersonal ‘hay’» (SH, 635). Pero el caso es que no estamos so6lo ante la cosa y su
momento de realidad sino que no podemos sino aprehender, junto al momento de realidad,
su contenido. «No s6lo estamos fisicamente ante la realidad de la cosa, sino que la realidad
de la cosa nos fuerza fisicamente a inteligir lo que ella es» (SH, 635), porque el hombre no
puede vivir sino es haciéndose cargo de la realidad, y ello no lo puede hacer unicamente
sabiendo que las cosas son ‘de suyo’, sino que precisa ademas saber lo que las cosas son.
En caso contrario, se perderia entre ellas.

Se pone de manifiesto el caracter intencional de la inteligencia (que se
corresponderia con un enfoque concipiente de la misma) fundado eso si en su caracter
fisico en tanto que esta en la realidad. Por ello cobra una especial connotacion el fendbmeno
de la actualizacion. «En el estar en la realidad y estar en el inteligir, el estar mismo expresa
el caracter no noético sino noérgico de la inteligencia» (SH, 635). «No es (...) una mera
unidad noeético-noematica de conciencia, sino una unidad primaria y radical de
aprehension» (IRE, 64). El hecho de que ese estar sea un estar fisico, hace que el saber lo

191 M. PEREZ CORNEJO; “Sentimiento, Realidad y Belleza”, 545.
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que las cosas son no sea un capricho ni un intencion, sino que pertenezca intrinsecamente a
la sustantividad humana, porque el ser humano no puede estar en una situacion si no es
actualizando la realidad, y «la actualizacion implica la articulacion fisica del estar en
realidad con el estar en inteligir» (SH, 636).

«La actualizacion como estructura fisica y noérgica de la inteligencia tiene dos vertientes.
Por un lado, la realidad se nos actualiza respecto de la primera dimension de la
inteligencia que es el estar en realidad; por otro lado, lo que hay en la realidad en tanto
que actualizable y actualizado en el inteligir, es lo que hace que esa realidad no sélo tenga
gue estar presente, sino que esté constituida en actualidad» (SH, 636).

De este punto deriva —a mi juicio— la diferencia existente entre inteligencia
sentiente e inteligencia concipiente. El primer aspecto de la actualizacion —el estar en
realidad— tiene que ver con el momento sentiente; el segundo —Ia actualizacion en el
inteligir— tiene que ver con lo que esa cosa real es. «La inteligencia humana esta en la
realidad no comprensiva, sino impresivamente» (NIH, 353). EI hombre puede averiguar lo
que algo es porque previamente se le ha actualizado fisicamente en inteligencia sentiente; y
es porgue esa cosa ha sido actualizada como real, que le es actual. Es porque el hombre
posee una inteligencia sentiente que se puede modular ulteriormente en inteligencia
concipiente, que como sabemos esta fundada en aquélla. «La ilusion y la irrealidad solo
pueden darse precisamente porque todo sentir es real y nos hace patente la realidad»
(NHD, 75). Pues bien, ésta aprehension primaria de lo real como real, a una sentiente e
intelectiva, es lo que Zubiri denomina aprehension primordial de realidad. Y nos dice muy
graficamente: «solo después hablaré de contenido» (IRE, 65).

Como sabemos, este concepto es fundamental en el pensamiento zubiriano; mucho
mas que cualquier otro ejercicio intelectivo que podamos hacer, sea lo potente que sea.
Mediante esta aprehension ‘estamos’ en la realidad. Y es primordial porque toda otra
aprehension de realidad que podamos hacer ulteriormente «se funda constitutivamente en
esta aprehension primordial y la envuelve formalmente» (IRE, 65)'%.

Detengamonos en dos consideraciones. La primera es que no toda la realidad es
actual al ser humano; s6lo aquella que es actualizable por él, o lo que es lo mismo, aquella
gue sea actualizanda. Estamos hablando de inteligencia sentiente. Y la segunda es que no
toda la realidad actualizable es inteligible, s6lo aquella que se puede inteligir, o o que es lo
mismo, que sea estrictamente inteligenda. Estamos hablando de inteligencia concipiente.
Consecuentemente, ésta no puede sino dejarse al margen cierto ‘4mbito’ de realidad, la que
no sea inteligenda pero si actualizanda, esto es, que si es aprehensible sentientemente pero
no es actualizable ulteriormente de modo intelectivo. Hay pues, un ambito de la realidad
que si bien es actualizanda no es inteligenda. ¢ Qué hacer con ella? ;Qué se ha hecho con

92 Son los modos ulteriores de inteleccion, asunto en el que no podemos profundizar aqui.
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ella a lo largo de la historia del pensamiento y del conocimiento humano? Ello nos abre sin
duda a modos diversos de acceder la realidad, a modos diversos de ejercer la razon mas
alld de la raz6n meramente intelectiva, modos que no por no ser intelectivos dejan de
actualizarnos la realidad més alla de lo que sea la realidad inteligenda.

b. Sobre las otras facultades humanas

La inteligencia sentiente es, pues, la facultad con la que primariamente el ser humano
se enfrenta realmente con las cosas. La habitud humana no consiste s6lo en este primer
momento de afeccion, de impresion de realidad, sino que hay dos mas: los
correspondientes a la modificacion tonica y a la respuesta, que son determinados por el
primero. Se puede considerar a la inteleccion sentiente, pues, como «momento
determinante del proceso humano» (IRE, 282). Llegamos asi a un momento especialmente
importante en la reflexion antropolégica zubiriana.

Este estado de cosas nos lleva a hablar de dos cuestiones, de las que algunos
estudiosos de Zubiri ya han hecho lugar comin, y que el mismo Zubiri trata. Estas
cuestiones seran tratadas mas adelante, en la siguiente parte, pero las adelantamos por su
importancia.

- La primera se refiere al significado que posee la expresién que acabo de
mencionar: ¢qué quiere decir exactamente que la inteleccion sentiente
‘determina’ a los otros dos momentos de la habitud humana?, ;como es que
el sentimiento afectante y la voluntad tendente estan determinados por la
inteligencia sentiente?, sen qué sentido se puede decir que la inteligencia
sentiente ‘determina’ el sentimiento afectante y la voluntad tendente?,
¢acaso son dependientes de ella interpretando esta dependencia como una
subordinacion? El mismo Zubiri nos dice que si no hubiera aprehension
sentiente de lo real no habria ni sentimiento ni volicién: «la inteleccion es
asi el determinante de las estructuras especificamente humanas» (IRE, 283);
¢qué nos quiere decir?

- Este problema enlaza directamente con la segunda cuestion: como estos tres
momentos constituyen efectivamente una unidad en lo que es el proceso del
sentir humano, alrededor de la cual se configuran; cuestion que Zubiri
también analiza en estas ultimas paginas de IRE. ;Qué relacion guarda con
ello la aprehension primordial de realidad? ¢Es la aprehension primordial de
realidad algo eminentemente intelectivo de manera que el caracter de lo
sentimental y volitivo es ‘menos’ primordial que el de lo intelectivo, o de
alguna manera estan los tres momentos en la primordialidad de la
aprehension primordial? ¢;Que relacion hay entre este acto primordial,
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quizds més propio de la inteligencia sentiente, y las otras dos facultades?
Todo ello nos llevara a interrogarnos sobre el significado en sentido amplio
y profundo de ese acto que es la aprehension primordial de realidad, y en el
que de alguna manera cabe incardinar lo primario de las tres facultades
humanas. La cuestion es como. ;Qué es exactamente, cual es el alcance de
la aprehension primordial de realidad?

Ahora, con la idea de dar una vision de conjunto, se va a realizar una breve
descripcion de modo paralelo a como se ha hecho con la inteligencia sentiente de las otras
dos grandes facultades humanas: el sentimiento afectante y la voluntad tendente. En los
siguientes capitulos se realizara una exposicion mas pormenorizada de ambas, exposicion
en la que nos apoyaremos para introducirnos en la tercera parte y comentar y analizar las
propuestas establecidas para la presente investigacion.

En primera instancia, con los otros dos momentos del proceso sentiente ocurre algo
paralelo a lo que ocurria cuando el puro sentir se veia modulado en inteligencia sentiente a
causa de una transformacion morfogenética. Segin Zubiri, es la apertura a la realidad la
que hace que la modificacion tonica no sea mera modificacion tonica, y que la respuesta no
sea mera respuesta: «el enfrentamiento con las cosas como realidad es lo que hace que la
mera tendencia se torne en volicién, y que la afeccidn se torne en sentimiento» (SH, 37).
En consecuencia:

« (...) el sentimiento es efecto [sic]'*® de lo real; es en si mismo un modo afectivo de
version a la realidad. La volicion es formalmente determinacion en la realidad de mi
realidad humana; por tanto como determinable y determinanda en la realidad, es otro
modo de version a la realidad» (SH, 457).

Pero ello implicara que previamente lo real le esté presente al ser humano. Y no sélo
que le esté presente —pues estrictamente hablando la realidad también le esta presente a
todo ser vivo— sino que él sea consciente de que efectivamente le esta presente —lo cual
ya no es extensible a todo ser vivo—: es decir, que le esté presente en tanto que real. Para
poder hablar de sentimiento y de volicién humanas, es preciso que lo real le esté presente a
la psique humana, y esto es lo propio de la inteligencia humana, su nota radical: la
aprehensién de realidad. Marquinez Argote nos resume muy bien la presencia de las tres
facultades en este proceso de aprehension:

«Este proceso de aprehension, aunque unitario, se despliega en tres momentos:
inteleccion-sentiente, sentimiento-afectante y volicion-tendente. Consiste el primer
momento aprehensor en setir una estimulacion, pero sentirla como realidad, es decir:
intelectivamente. Como consecuencia de dicha inteleccion, el tono vital queda afectado y
con él mis sentimientos, que son mi manera especifica de estar y sentirme tonicamente en
la realidad, acomodado o atemperado a la misma en forma de fruicion o disgusto.

193 e e ’
A mi juicio esto es una errata, y deberia poner ‘afecto’ de lo real.
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Finalmente, la continua modificacién del tono vital me mantiene en actividad permanente
en orden a restaurarlo, modificarlo o derogarlo en un proceso de volicion tendente en el

gue opto por unas posibilidades y decido la forma de realidad que quiero adoptar en la

nueva situacion»*,

i. El sentimiento afectante

Cuando hablabamos de que en la vida de un ser vivo se suceden distintos estados
segun dicho ser vivo ejerza su autoposesion, en cada uno de esos estados —con un
equilibrio mas o menos estable— se da un nuevo ajuste a sus nuevas circunstancias. Es lo
que denominabamos como satisfaccion en el caso de los animales y como fruicion en el
caso del ser humano. En este nuevo estado el ser vivo se encuentra con un nuevo tono
vital, provocado por la afeccidn estimulica que ha padecido y por su propia respuesta.

El ser humano ve modificados también sus tonos vitales; pero no consiste en mera
modificacion tonica como ocurria con los animales sino que en la medida en que se
encuentran con la impresion de realidad se transforman en sentimientos. Los sentimientos
son el resultado de aunar —por decirlo asi— el momento de realidad con la afeccion ténica
provocada por la estimulacion. Consecuentemente, el ser humano ya no es afectado
tonicamente sino que estd atemperado realmente. La mera afeccion animal se ha
convertido en sentimiento: «el sentimiento es un atemperamiento a lo real» (SH, 38).

¢Qué se quiere decir con que la mera afeccion animal se ha convertido en
atemperamiento real? Pues que si efectivamente el ser humano también ha sido afectado
por lo estimulante en el proceso de estimulacion, esta afectado de un modo no-estimdalico,
esta afectado de un modo atemperante. La afeccion se conserva y se modula en
sentimiento. En el sentimiento afectante hay, pues, dos momentos: el de afectacién en lo
que tiene de estimulico, y el de sentimiento en lo que tiene de realidad.

Y de modo analogo a lo que ocurria con la impresion de realidad, en el sentimiento
también hay dos momentos: uno especifico, que viene a ser el del ‘contenido’ atemperante,
y otro inespecifico que viene a ser la realidad atemperante a la que éste nos remite: a su
propia realidad en primera instancia, y a la realidad en sentido amplio en segunda. Lo
caracteristico del sentimiento segin Zubiri es, pues, sentir la realidad, la cual se nos
impone con su fuerza de imposicion y a la cual nosotros nos atemperamos. No se trata de
que la realidad actie a modo de motivacion externa que provoca un determinado
sentimiento, sino que la realidad en tanto que atemperante y el sentimiento afectante son
—a modo analogo a lo que ocurria entre inteligencia y sentir— congéneres. En caso
contrario, siguiendo con la analogia, se caeria en una especie de realismo ingenuo al
entender que la realidad es algo independiente del conocimiento o del sentimiento.

% MARQUINEZ ARGOTE, G; “Literatura y realidad: Zubiri y Garcia Marquez”, 126-127.
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«No se trata de que la realidad, tal como es independientemente del sentimiento, cause
desde fuera los sentimientos. Antes bien, la realidad esta incorporada al sentimiento como
un momento interno y constitutivo. (...) ‘No se trata de ir allende lo aprehendido en la
aprehension sino del modo como lo aprehendido queda en la aprehension’ (IRE, 58). No

se trata de ir allende el sentimiento para asegurar una realidad como causa del

sentimiento; lo que cuenta es la realidad que queda incorporada al sentimiento».

Pérez Cornejo nos dice algo similar con otras palabras: que los sentimientos sean

‘de’ la realidad,

«(...) no implica ningln tipo de conexion causal entre realidad y sentimiento, ni tampoco
gue los sentimientos sean fendmenos intencionales en el sentido husserliano: los
sentimientos no estan conectados con la realidad ni causal, ni intencionalmente, sino de
una forma mucho mas elemental, que Zubiri llama ‘genitiva’ (...): la realidad lo es de la
inteligencia que la aprehende, de la voluntad que la apetece y del sentimiento al que

afecta; y en cada una de esas dimensiones, la realidad cobra un caracter diferente, caracter

que pertenece a la realidad misma»%.

Pero démonos cuenta —Y esta idea es importante— de que esto sucede en clave
afectiva, no en clave intelectiva. La apertura a la realidad se da —en este caso—segun la
facultad afectiva o sentimental, no segln la facultad intelectiva. La realidad puede ser
aprehendida segun distintas facultades, puede ser actualizada segln claves diversas,
ofreciéndonos cada una aspectos diferentes de la misma realidad; ya que se trata —como
no podia ser de otra manera— de una misma y Unica realidad. En la cosa se podria
distinguir también desde su actualizacion afectiva un momento talitativo, un momento real

y un momento remitente a ‘la’ realidad:

«Con lo cual en el sentimiento también hay una doble dimension de transcendencia: la
transcendencia desde lo estimulante tonico a su realidad (estimulante), y la
transcendencia desde la realidad tonificante al campo entero de lo real» (SH, 39).

Consecuentemente, lo que en verdad atempera al hombre no es tanto el contenido del
sentimiento afectante, sino el momento real de la estimulacion tonica, aquello que tiene de
realidad"®’. El sentimiento no hay que entenderlo como algo meramente subjetivo, sino que
«todo sentimiento presenta la realidad en cuanto tonificante como realidad» (IRE, 283). No
se trata estrictamente del contenido del sentimiento, independientemente de que este
contenido es real, sino de su momento de realidad, que diferente. Todo sentimiento
presenta una version a la realidad, porque en definitiva «sentimiento es afecto de lo real»
(IRE, 283). Esto no quiere decir que todas las personas debamos sentir lo mismo en una

19 3. GARCIA LEAL; “Zubiri, una metafisica de la belleza”, 256-257.

1% M. PEREZ CORNEJO; “Sentimiento, Realidad y Belleza”, 545.

9 Esta idea es muy importante, retengamosla en la memoria: «lo que cuenta es la realidad que
se actualiza en el sentimiento» (J. GARCIA LEAL; Op. cit., 257).
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determinada situacion real'®®. Lo que quiere decir es que todo sentimiento no es sino el
modo en que cada uno es atemperado realmente, que todo sentimiento lleva implicita una
version a la realidad. «El sentimiento es en si mismo un modo de version a la realidad»
(IRE, 283).

ii. La voluntad tendente

Por ultimo, se puede establecer un paralelismo similar con el otro momento de la
habitud humana, el de la respuesta: la volicién también surge, efectivamente, a partir de la
tendencia apetitiva. VVolicion no es mera apeticion, es algo mas: no suprime las tendencias,
no las anula, ni tampoco se superpone a ellas, sino que las modaliza. La volicion es una
determinacion de lo que el hombre quiere hacer y quiere ser realmente, y ello no se reduce
a mera apetencia, aunque la englobe. EI hombre se determina realmente sobre sus
tendencias apetitivas. Seria —si se quiere— una apeticion volente: es la voluntad tendente.
«(...) larespuesta es determinacion en la realidad: es la volicion» (IRE, 283).

Ha sido lugar comdn en la historia del ser humano pretender suprimir toda apetencia
de la volicion humana, por considerarla un elemento distorsionador del auténtico fendmeno
volitivo. Pero segun nuestro autor, pensar que lo que hay que hacer es suprimir todo el
mundo tendencial al modo de la arapaéia estoica «es quimérico» (SSV, 78). Las
tendencias no son un impedimento, una desgracia —dira Zubiri (cf. SSV, 119)— para que
el hombre pueda realizarse, como si para hacer una auténtico acto de volicion el hombre
debiera verse libre de ellas. Todo lo contrario: «las tendencias no constituyen una especie
de periferia que amenaza a la libertad, sino justamente al revés, su primera condicion
intrinseca de posibilidad» (SSV, 119).

La cuestion estriba en saber como se articula lo tendente con lo volitivo. Recordemos
que ante la afeccion el ser humano no responde automéaticamente sino que suspende la
respuesta, suspension que le permite enfrentarse realmente a las cosas. Pues bien,
efectivamente el momento estimdlico de respuesta no queda eliminado sino suspendido,
conservandose como tal en el momento volitivo con el que el ser humano se las ha de
haber con las cosas. Si antes se tendia estimdlicamente, ahora se tiende realmente; y en
este tender realmente hay dos momentos: el tendente en lo que tiene de estimdalico, el
volitivo en lo que tiene de realidad. Por ello y del mismo modo que ocurria con la
inteligencia sentiente y con el sentimiento afectante, no hay mas que una facultad: la
voluntad tendente. «La potencia volitiva se constituye como facultad volente sélo por su
unidad intrinseca y constitutiva con otra potencia, con la tendencia sensible» (SH, 38).

% Hecho que, por otra parte, nos puede llevar a reflexionar cules son los procesos, las causas,
los motivos, etc., de que ante una misma situacion se produzcan —como sabemos— sentimientos
tan diversos.
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Esto es muy interesante, porque nos damos cuenta de que en la tarea humana que es
determinar aquello que se quiere hacer con la propia sustantividad para llegar a ser aquello
que el propio ser humano se ha propuesto, no actlia unicamente una especie de voluntad
‘pura’ sino que esta voluntad ‘pura’ se halla ‘contaminada’ por una serie de tendencias a
modo de impurezas que de alguna manera le son dadas —ya veremos en qué sentido se
puede afirmar que le son dadas— y que le van a condicionar. Estas tendencias no hay que
entenderlas como inclinaciones, instintos, apegos, etc., sino que se deben entender como
algo més profundo que el ser humano posee como realidad que es. El hombre esta llamado
a realizarse, y este realizarse no puede darse sino tendentemente. ;Se podria decir que las
tendencias humanas llevan a la persona a realizarse? ¢Llevarian las tendencias a aquello
que el ser humano quiere ser en realidad? Estas cuestiones son muy interesantes, y se iran
planteando a lo largo de la exposicion del siguiente capitulo.

Por otra parte, tampoco debe llevarnos a confusién la idea de realizacion de un ser
humano. Esta idea tiene que ver con la propia perfeccién, con la consecucion de la
felicidad, etc., pero ello no debe hacernos pensar en una especie de prototipo humano ideal
al que debiéramos ajustarnos. Es facil que en el colectivo social haya una idea de
humanidad que cualquier persona pueda hacer suya (0 no), no es de eso de lo que se esta
hablando aqui. No se trata de que una persona ‘realizada’ deba comportarse de acuerdo a lo
que se espera en su esfera social. Independientemente de que tal realizacidn se deba dar
inevitablemente en el seno de unos usos y costumbres, también antropoldgicos, la
realizacion de que aqui se habla, la del ser humano en tanto que realidad, es algo de por si
inespecifico. No consiste en ajustarnos a unos canones, sino de realizarnos en tanto que
realidad, apoyandonos en nuestro sustrato tendencial, cada uno en su vida concreta.

Que nos apoyemos en nuestras tendencias no quiere decir querer tendentemente algo,
una cosa, y ya esta, sino que la voluntad tendente se ve afectada por un momento de
trascendentalidad —entendida en sentido zubiriano—, momento segun el cual lo que
quiere el hombre no es sino todo aquello que sea ‘querible’ por él, esto es, la realidad.
Entiendo que éste es el sentido profundo de las tendencias. Las tendencias no tienen que
ver tanto con su contenido como con el momento de realidad. La tendencia del hombre es a
configurarse en tanto que realidad, para lo cual precisa habérselas con el momento de
realidad de las cosas. La tendencia va de realidad a realidad, no tanto de contenido a
contenido. Otra cosa es que no podamos tender hacia la realidad sino es a través de las
cosas concretas. Del mismo modo que ocurria con la aprehension de realidad, cuando se
quiere algo, no so6lo se quiere algo por su contenido sino que se quiere ese algo en tanto
que real; y ademas se quiere la realidad entera —a la que pertenece la misma sustantividad
humana— a la cual nos vemos remitidos por la realidad de la cosa concreta que hemos
querido en tanto que respectiva. «Por esto, en la volicién no s6lo transcendemos de lo

tendible a su realidad, sino que transcendemos ‘a una’ de la realidad apetecible al campo
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entero de lo real» (SH, 38). La respuesta en tanto que determinacién ‘en’ la realidad es
volicion, volicion tendente.

¢. Modulacién de la habitud animal en habitud humana

Una vez vistas las tres facultades, se percibe con méas nitidez cudl es el resultado de
esa modulacion de la habitud animal en habitud humana en tanto que es capaz de
aprehender realidades donde no se aprehendian mas que estimulos. Las cosas aprehendidas
en si son las mismas; lo que cambia es la formalidad de su aprehension, bien estimulica
bien de realidad. La estructura del puro sentir no desaparece sino que se mantiene pero
modulada por la inteleccion sentiente «al determinar la apertura a una formalidad distinta a
la meramente sentiente» (IRE, 284).

La habitud humana no suprime ni elimina la habitud animal sino que la conserva
modulandola. No es una yuxtaposicion ni una sustitucién, «sino que la unidad animal es un
momento intrinseco y formalmente ‘constitutivo’ de la unidad humana (...)» (HD, 55). De
este modo, la mera satisfaccion animal (estado de quiescencia estimulica) es en el ser
humano fruicion, fruicion satisfaciente. Ahora bien, el ser humano se enfrenta con su
propia satisfaccion como realidad, del mismo modo que se enfrentaba con su propia
sensibilidad, su propia tendencia y su propia afeccion como realidades. Pero no sélo eso:
«el hombre esta en un estado animalmente real» (SH, 39). Esta afirmacion encierra un
doble aspecto:

- por un lado y como se acaba de decir, la realidad de la propia satisfaccion;

- pero por el otro, la realidad de mi modo de estar en la realidad, y que repercutira
sin duda no solo en la anterior, sino en ‘la’ realidad entera en tanto que yo
formo parte de ella.

Este segundo aspecto es muy importante, pues al enfrentarse consigo mismo en tanto
que realidad, en tanto que ‘cosa’ real concreta, el hombre se esta enfrentando a la vez con
la realidad entera. Del modo en que estoy en la realidad pende mi enfrentamiento con ‘la’
realidad y mi fruicion satisfaciente. Son dos dimensiones que estan intimamente
articuladas, como nos dice Zubiri: «estoy en mi real estado de satisfaccion ‘mediante’ un
modo de estar en la realidad» (SH, 39). Asi, mediante la fruicion satisfaciente el ser
humano se enfrenta con ‘la’ realidad y con su propia satisfaccion como realidad,
diferenciandose la realidad de la satisfaccion y la realidad de mi manera de estar en la
realidad, pero intrinsecamente unidas. Consecuentemente, el modo en que el ser humano se
enfrente con la realidad estara muy relacionado con el modo en que el ser humano se
encuentre en ella y se enfrente consigo mismo en tanto que realidad. O si se quiere al
revés: el modo en que el ser humano se enfrente consigo mismo en tanto que realidad,
estara muy relacionado con el modo en que se enfrente a la realidad. En definitiva no son
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sino dos momentos de un mismo enfrentamiento, del cual penderd su satisfaccion, su
fruicion satisfaciente.

¢Como se articula este enfrentamiento? Sabemos que lo estimulico se conserva en el
comportamiento humano. O lo que es lo mismo: las habitudes animales se conservan en las
humanas, de modo que lo estimulico no es meramente estimalico sino realidad estimulante.
Y desde sus habitudes, el ser humano se encuentra remitido no solo a la realidad del
estimulo, sino a ‘la’ realidad: no esta ‘entre’ realidades Uinicamente sino en ‘la’ realidad

trascendental. Y el hombre estd en ‘la’ realidad trascendental segun las tres facultades.

«Lo trascendental es la unidad intrinseca y formal de aprehensibilidad, determinabilidad y
atemperancia. Lo real es unitariamente aprehensible, determinable y atemperante. En la
realidad humana se actualiza esta unidad trascendental» (SH, 40).

Esta afirmacion tiene mucha enjundia: lo trascendental es la unidad intrinseca y
formal de aprehensibilidad, determinabilidad y atemperancia; la unidad intrinseca. De
manera que en la realidad humana se actualiza ‘la’ realidad de esa forma unitaria, y si no es
asi no es ‘la’ realidad trascendental, no es ‘la’ realidad; quizd algin aspecto suyo.
Démonos cuenta de que mediante sus facultades el ser humano no sélo aprehende la
realidad de la cosa concreta, sino que ésta le remite a la realidad trascendental, a lo
trascendente; y esta remision es intelectiva, volitiva y sentimental. «La vida humana estaria
mutilada sin considerar los sentimientos en su condicién de realidad, junto a la inteligencia
y la volicion»'®°,

Ni Unicamente intelectiva, ni Unicamente volitiva, ni Unicamente sentimental, sino
que a una los tres modos. ¢Por qué? Porque ésas son las facultades en las cuales el ser
humano, tal y como esta constituido por sus estructuras bioldgicas, puede actualizar la
realidad: mediante la inteligencia sentiente, la voluntad tendente y el sentimiento afectante.

«El sentimiento béasico esta fundado en los distintos sentidos, a través de los cuales se
hace presente la realidad en la inteligencia humana. EI encuentro de los sentidos con la
realidad misma genera el dinamismo tnico de hacer ‘actual’ la realidad en la inteligencia,
a partir de una cierta ‘temperatura’ que afecta a todo el ser de la persona, motivandola o
desmotivandola a la accion real»*®.

Todo animal tiende a aquello que apetece. EI ser humano y en funcion de la
formalidad de realidad, asume esa tendencia apetente pero lo hace volitivamente a causa de
la inespecificidad que le proporciona la formalidad de realidad. En efecto, la voluntad
quiere tendentemente; se mantiene el momento de tendencia, pero cambia el modo: ahora
es volentemente. No se trata estrictamente de querer algo concreto, sino de querer aquello

que es ‘querible’, esto es, la realidad. Realidad por otra parte que es a la que nos remite el

99T, DEL P. Rios VAZQUEZ; “Realidad de los sentimientos segin Zubiri”, 23.
200
Idem.
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momento de realidad de esa cosa concreta. Con el sentimiento ocurre algo similar. El ser
humano no modifica meramente su tono vital sino que es afectado por la realidad
estimulante: por esto es atemperamiento de lo real. El sentimiento en cuanto tal no es
producido por el ‘contenido’ afectante del estimulo, sino por su momento de realidad. Y

desde este momento de realidad del estimulo afectante, se actualiza al ambito de ‘la
realidad tonificante.

En la inteleccion sentiente aprehendemos realidad, y hemos de ver qué es esa
realidad que hemos aprehendido. En el sentimiento afectante somos atemperados por la
realidad, otra cosa es cOmo nos atempera eso que nos atempera y qué sentimiento nos
produce. Con la voluntad tendente queremos realidad, queda por concretar qué realidad
qgueremos en orden a la realidad que queramos ser.

En la aprehension primordial aprehendemos algo que es real, otra cosa es saber lo
que es ese algo real: es el problema de la verdad. En el sentimiento afectante sentimos algo
que es real, otra cosa es que lo que sintamos nos atempere a la realidad o no: es el
problema de lo estético. En la voluntad tendente queremos algo que es real, otra cosa es
que eso que queremos sirva para realizar la realidad que somos o0 no: es el problema de la
bondad.

La vida humana es aquella que es capaz de trascender lo puramente animal desde esa
misma animalidad. «Trascender es ir de la estimulidad a la realidad» (SH, 59-60). No es
que se trascienda ‘de’ la animalidad ‘a’ la humanidad, sino que se trasciende ‘a’ la
humanidad ‘en’ la animalidad. Se trata de un ir mas alla de la animalidad pero sin salirse
de ella. Este ir mas alld de la ‘animalidad’ no supone romper la unidad intrinseca al
proceso del sentir, porque esta unidad es primaria y radical:

«Por lo tanto, la estructura formal de la inteleccion sentiente, al determinar la apertura de
una formalidad distinta a la meramente sentiente, no rompe la unidad de suscitacion,
modificacion ténica y respuesta del sentir animal. No solamente no la rompe, sino que
entra en juego precisamente por la estructura de hiperformalizacion, que es un momento
estructural propiamente sentiente» (IRE, 284).

La hiperformalizacion —que provoca ese abrirse a la realidad— viene originada por
procesos fisioldgicos, procesos que por si mismos carecen de esta apertura a la realidad. Y
ello no anulando lo animal, ni superponiéndose (que es lo que se piensa desde la
inteligencia concipiente a lo largo de la historia) «sino que es una unidad que absorbe y
contiene formalmente la estructura misma del sentir animal» (IRE, 284), convirtiéndose asi
en un animal de realidades. Es el paso de lo bioldgico a lo biogréafico.

Asi se puede trascender a la propia realidad de la animalidad. Esto es en definitiva lo
que ocurre con las tres facultades humanas. Lo que hacen la inteleccion sentiente, el

sentimiento afectante y la voluntad tendente no es sino ‘abrir’ a la realidad el puro sentir, el
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afecto y la tendencia; esto es, trascender la estimulidad. La estimulidad se conserva en las
facultades llamadas superiores como algo que efectivamente las constituye como tales:

«La inteligencia es en si misma formal y constitutivamente sentiente, el sentimiento es en
si mismo formal y constitutivamente afectante, la voluntad es en si misma formal y
constitutivamente tendente» (SH, 479).

El ser humano es ‘animal de realidades’. Y esto tiene una consecuencia muy
interesante: el hecho de que el ser humano sea humano sin abandonar la animalidad sino
conservandola aunque elevandose a un &mbito diferente, implica que estas estructuras
humanas lo que hacen es determinar el caracter propio de la vida humana en su decurso.

«Al determinar estas estructuras especificamente humanas, la inteleccién determina
inexorablemente el caréacter propio de la vida en su decurso. La vida humana es vida en
‘la’ realidad, por tanto, es algo determinado por la inteleccién misma» (IRE, 284-285).

En tanto que sentiente la vida humana no puede ser sino decursiva, y a la vez estas
facultades nos determinan el modo como el ser humano vive esa decursividad, como se
relaciona con la realidad. Es la aprehension primordial de realidad la que nos instala en la
realidad, la que nos lleva a vivir nuestra vida en apertura a la realidad, con toda la carga
que ello conlleva en lo que se refiere a vivir una vida humana. Pero el ser humano no
actualiza la realidad unicamente con su inteligencia sentiente, sino también con el
sentimiento afectante y la voluntad tendente.
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Capitulo 6. La voluntad tendente o la ética zubiriana

Este capitulo esta dedicado integramente a exponer la ética zubiriana, ética basada en
su analisis de la voluntad tendente enmarcado en el ambito definido por las grandes
facultades humanas. Con A. Cortina?®* podemos decir que la ética zubiriana se enmarca en
una larga tradicion que arranca de Aristoteles y culmina en lo que hoy en dia se conoce
como una ‘ética formal de bienes’. Tal ética es aquella que «propone como fundamento
alternativo al valor o al deber, el bien o la bondad, pero una bondad formal tal como se
actualiza en el acto de aprehensién primordial»®2. Como ética formal que es, se erige en
una alternativa a las éticas materiales tradicionales y a las éticas materiales de los valores.
También se distancia del otro gran tipo de éticas formales, a saber: las deontoldgicas de
corte kantiano (como la del mismo Kant o las neokantistas como la ética del discurso), las
cuales se articulan en torno a la capacidad de la razon para sentar las bases (légicas) de la
moralidad. Frente a ellas, la ética de Zubiri se articula en torno a la estructura
antropoldgica metafisicamente considerada. Es por ello que la ética zubiriana puede ser
denominada —segun A. Cortina— como ética agatholdgica. Ahora bien, como veremos,
quizd mas que hablar de ‘bienes’ habria que hablar de ‘bien’ si se le quiere dar a este
concepto todo el arraigo metafisico que para Zubiri tiene la bondad, porque cuando Zubiri
habla aqui de bien no se refiere tanto al bien en oposicién al mal sino a un momento previo
a tal dualidad desde el cual precisamente ésta adquiere todo su sentido.

Nuestro autor se cuestiona si lo que se ha reflexionado a lo largo de la historia sobre
la voluntad, trata no tanto de ella estrictamente como de aspectos suyos que, sin dejar de
pertenecerle de forma esencial, «no constituyen la indole formal suya» (SSV, 17). Zubiri se
refiere, por ejemplo, a la cuestion de los problemas morales, a las investigaciones
psicologicas en referencia al comportamiento humano y a las pasiones 0 emociones que
aparecen entremezcladas,... Y si bien todo esto tiene que ver y mucho con la voluntad, se
echa en falta un enfoque mas radical, previo a todo ello, y desde el cual alcancen su
comprension auténtica estos fendmenos de que hablamos. La cuestion es como es en si
misma nuestra facultad volitiva, nuestra voluntad. No se trata de explicar lo que es la

201 A CORTINA; “Una ética formal de bienes”, 55.
202 G. MARQUINEZ ARGOTE; “Etica, estética y pedagogia desde Zubiri”, 21.
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voluntad, sino de analizarla «como momento estructural de la realidad humana» (SSV, 18),
que es muy diferente®®. Se trata de averiguar qué es la voluntad en si misma,
entendiéndola en tanto que voluntad. Solo a partir de ahi se puede hablar con conocimiento
de causa de su repercusion en la construccién de nuestra personalidad y en nuestro
comportamiento moral.

1. Tres enfoques historicos

Segun Zubiri, histéricamente cabe distinguir tres grandes interpretaciones de la
voluntad, a saber: voluntad como apetito, como determinacién y como actividad. Vamos a
verlas sucintamente, para exponer finalmente las dudas que le suscitan.

1.1. El apetito racional

El planteamiento griego y que recogen y profundizan los escolasticos, estd
fundamentando en el concepto de apetito. El apetito es «aquello a lo que, por las razones
que sean, una realidad tiende, aquello que constituye el término formal de su actividad»
(SSV, 25). En primera instancia, el apetito compete a toda realidad, no necesariamente a
los seres vivos sino también a los seres inanimados. Es un apetito de caracter universal, es
un apetito natural: la piedra tiende a caer, los seres vivos tienden a crecer,.. En este caso, si
bien se apetece algo no se es consciente de ese apetito: el apetito estd determinado por
cémo es el sujeto que apetece.

Hay otro grupo de apetitos, que sin dejar de ser naturales también son de otra indole,
y son aquellos en los que de alguna manera el objeto de la apeticion esta presente, mas o
menos difusamente, en el mismo acto de apetecer. Por ejemplo, cuando se tiene hambre
uno sabe mas o menos que lo que les apetece es comida —también los animales—, sea un
determinado alimento sea otro. Estos apetitos competen a la sensibilidad, son los apetitos
sensibles, en los que a una se da el apetito y el objeto de tal apeticion. Estos apetitos
abarcan la totalidad de los seres vivos animales incluso los seres humanos. Pero si bien
estan presentes en el ser humano, en él hay otro tipo de apetitos. ¢ Cual?

Se trata de un apetito en el que también esta presente de forma difusa su objeto, pero
que es de otra indole a la sensibilidad: es el apetito racional. Si el anterior era un apetito
sensitivo, éste es un apetito intelectual. Pues bien, este apetito racional es lo que
clasicamente se ha denominado voluntad y que, en tanto que racional, se opone per se a
todo lo que no sea racional, es decir, a los apetitos naturales y sensibles. ;Hacia qué tiende

203 Estudio que felizmente nos sera también de utilidad para lo afectivo, como se mostrara mas
adelante.
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el apetito racional? El apetito racional —la voluntad— hacia lo que tiende es hacia el bien.
El hombre busca y anhela el bien porque éste se erige en el objeto de un apetito humano —
el apetito racional— que tiende, por ser el ser humano como es, hacia él. En el ser humano
hay un apetito racional —Ila voluntad— segun la cual tiende hacia el bien, hacia lo bueno.

1.2. La determinacion

Segun este enfoque que cristalizé en Duns Escoto, lo volitivo estaria relacionado con
lo que es determinable frente a aquello que ya esta determinado por el motivo que sea. Lo
volitivo tendria que ver con el hecho de determinar algo que en principio no esta
determinado; en consecuencia, este seria el propio acto volitivo, determinar aquello que no
estaba determinado.

En este enfoque se da por supuesta una ausencia de cualquier tendencia apetitiva, en
concreto de cualquier tendencia apetitiva racional, «de suerte que la voluntad como apetito
no tendria nada que ver, en ninguna forma, con la voluntad como determinacién» (SSV,
29). Se da asi una escision radical entre estos dos elementos que se ha extendido a lo largo
de toda la historia de la filosofia, y que ha culminado segin Zubiri en el idealismo
trascendental por el hecho de que la voluntad se erige en aquella facultad con la cual el
hombre puede determinarse libremente sin que nada se le oponga. De aqui procede el
origen de la critica que se le hace al pensamiento moderno sobre el hecho de que lo que ha
provocado ese exceso de confianza en la actividad racional humana ha sido una
desconexioén con la realidad de las cosas, provocando que el pensamiento la sobrevolara,
desenvolviéndose en una especie de universo paralelo sin mayor arraigo en ella.

1.3 La voluntad como no espontaneidad

Es ésta la ultima gran conceptuacion historica de la voluntad. La voluntad se
conceptla aqui no en oposicion a lo irracional ni a lo determinado, sino en oposicién a lo
espontaneo, a lo involuntario. La voluntad es lo opuesto a la mera espontaneidad. La
voluntad tiene que ver con el modo en que el ser humano desarrolla sus actividades, las
cuales las puede hacer porque quiere frente a aquellas que realiza involuntariamente. De
esta manera, «la voluntad no es una facultad mas, sino un segundo modo de actividad de
aquello que primaria y radicalmente es la esencia misma de la vida mental: el ser
actividad» (SSV, 32).

Mientras que en las actividades espontaneas el hombre es ‘llevado’ por cierta tension
interna, las actividades volitivas se caracterizan por su aspecto intencional en el sentido de
que es desde su voluntad que el hombre se dirige a lo que él quiere, se dirige con intencion,
ello siempre englobado desde la perspectiva de la futuricién, esto es, desde la perspectiva
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de algo que si bien todavia no es, quiero que sea: quiero que algo que todavia no es se
convierta en algo que va a ser.

1.4. Dudas de estos planteamientos

Estas tres interpretaciones histéricas consideran aspectos de la voluntad que, si bien
no dejan de ser ciertos, no se nos presentan como enfoques suficientemente radicales del
problema de la voluntad, sino mas bien como aspectos parciales del mismo. Si que es
cierto que nos ponen de manifiesto aspectos de nuestra facultad volitiva, pero surgen dudas
en referencia de hasta qué punto estos enfoques llegan verdaderamente a la radicalidad de
lo que es nuestra capacidad volitiva.

En el enfoque clasico, Zubiri se plantea la cuestion de hasta qué punto es licito
atribuir un apetito o una tendencia a los seres inanimados, cuando precisamente lo que
caracteriza a la materia es esa falta de apetencia. Pero no es éste nuestro problema.
Centrémonos en el caso humano. En referencia a lo que es la voluntad —un apetito
racional— no esté claro que todo lo que el hombre quiere volitivamente sea consecuencia

de un deseo o de un apetito®*.

El enfoque de la voluntad como determinacion tiene que ver con la libertad humana,
en tanto que ausencia de determinacion. Ahora bien, ¢hasta qué punto es licito
fundamentar el hecho volitivo por su caracter de libre? Que todo acto libre es volitivo es
indudable, pero ¢lo es que todo acto volitivo es libre? Segun Zubiri se pueden dar actos
volitivos sin que haya estrictamente una decision libre?®. La decisién constituye un
carécter secundario en el acto volitivo, no se puede erigir en su fundamento®®, y en
consecuencia la voluntad debe responder a algo primario y radical que constituya su
esencia formal, esencia que tampoco se alcanza entendiendo la voluntad como

determinacidn, sino que es ésta la que hay que entender a la luz de aquélla.

2% Esta es una de las afirmaciones que me cuesta compartir, y que creo ademas que entra en
discordancia con su planteamiento posterior, como veremos. Otra cosa es que lo volitivo no sea
Unicamente resultado de un deseo.

205 Afirmacion que, al igual que la comentada en la nota anterior puede ser discutible. Zubiri nos
pone el siguiente ejemplo, que es el mismo que habia comentado antes: «el individuo que resuelve
una cosa, aun supuesto que haya tenido que resolverla sin querer, sin volicion, mantiene sin
embargo lo que ha resuelto, y ese mantener, que es un estricto acto de volicién, no es resultado
forzosamente de una decision. Se dira que puede volver a decidir si lo mantiene o no lo mantiene;
si, pero tampoco es necesario» (SSV, 30). Yo entiendo que al principio, si efectivamente esta
obligado no es volicién; y si una vez que lo esta haciendo obligado, resuelve que lo quiere seguir
haciendo habiendo desaparecido tal obligacién, no veo por qué no es éste un acto volitivo. Que hay
actos humanos que no son volitivos es patente; pero que haya actos volitivos sin libertad ya no lo
es tanto. No obstante, la relacion entre voluntad y libertad es un tema harto complejo que no hemos
de tratar aqui por escaparse a nuestra investigacion.

20 Esto es otra cosa, que independientemente de que sea asi, creo que no esta justificada por lo
que ha dicho antes.
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Algo similar ocurre cuando atendemos a la voluntad en oposicion a la mera
espontaneidad. ¢Es lo mismo saber a donde se va que tener intencion de querer ir alli?, se
pregunta Zubiri. A menudo ocurre asi, pero tampoco es infrecuente que ocurra lo contrario,
que uno sepa que va en una determinada direccion sin querer llegar alli estrictamente. En
este sentido, surge también una cuestion en torno a la temporalidad humana, en la cual se
ha de incardinar nuestra futuricion: no se trata del tiempo en el que se dan nuestros actos,
un tiempo fisico, sino que esa temporalidad se ha de articular con nuestra temporalidad
mental, que es distinta y que requiere a su vez un ‘estar sobre si’ que permanece ajeno a la
mera temporalidad fisica. En este sentido, el problema volitivo se puede concretar en el
hecho de qué es exactamente lo que hace que el ser humano salga de su temporalidad
personal para incardinarse en la temporalidad fisica, porque ahi es donde encontrariamos
estrictamente el problema de la volicion, enfocado desde este aspecto. En su relacion
respectiva con las cosas de su entorno cada una de las cuales posee su interna temporeidad,
se da un ambito en el que se comparten esas temporeidades en un tiempo comin —el
tiempo fisico—, que es el que precipita los actos humanos en lo que usualmente se conoce
como el devenir de la vida.

Esto nos lleva a distinguir la actividad propia del acto volitivo de la actividad que no
lo es. Esta segunda se podria asociar con un estar agitado, una actividad elevada, un estar
en ebullicién; pero, «generalmente los seres mas agitados son los que tienen menos
actividad» (SSV, 33). ¢Por qué? Pues porque segun Zubiri, la actividad del acto volitivo no
tiene tanto que ver con esa actividad agitada, con un mero hacer cosas, mas 0 menos
impuestas, como con una actividad serena, quiescente, reposada. Mas que estar haciendo
cosas, consiste en un ‘estar en acto’, pero un estar en acto... de modo activo. De manera
que la actividad propiamente dicha no seria sino una consecuencia de este modo de estar
en acto activamente. Y como vemos, el problema seria descender a saber qué es radical y
exactamente esta voluntad como acto activo, por decirlo asi. Se distinguen pues dos
aspectos: uno de mero activismo relacionado con el tiempo césmico, y otro de actividad
volitiva relacionado con el tiempo personal en el que se incardina un proyecto vital propio,
aspectos radicalmente distintos.

Nos damos cuenta de que estas tres conceptuaciones de la voluntad se antojan
insuficientes. ¢Por qué? ¢Acaso la voluntad no es apetito, o determinacion, o actividad? Si,
es todo eso. Pero claro, el caso es que... es todo eso, y no cada uno de esos aspectos por
separado; por lo que un estudio radical del fenémeno volitivo deberia atender no tanto a
estos aspectos que no dejan de ser sino manifestaciones de la voluntad, como a aquello que
las subyace y que permite precisamente que tales manifestaciones se den. Permitaseme que
transcriba a continuacion un iluminador texto del propio Zubiri:

«Estos tres aspectos no solamente no se excluyen, sino que en su unidad intrinseca
constituyen justamente la intrinseca finitud, la estructura intrinseca de la finitud de la
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volicion humana. El apetito nos descubre precisamente en el acto de volicion, el acto
como tendente. La determinacién nos descubre en el acto de la volicion, el acto como
quiescente. La actividad nos descubre en el acto de la volicion al acto, en cierto modo
activo. Por consiguiente, el problema de cuél sea la esencia de la voluntad estard en que
se nos diga en qué consiste ese acto —el caracter de ese acto que es a un tiempo un acto
apetecido, un acto que reposa en determinacién, y un acto en cierto modo activo» (SSV,
33-34).

Este es el punto de partida del que arranca nuestro autor para tratar el fendmeno
volitivo. Como sabemos y tal como se apuntaba al hablar de la voluntad como actividad, el
fendmeno volitivo tiene que ver y mucho con aquello que el ser humano pretende al ejercer
sus actos de voluntad, a saber: realizarse a si mismo como realidad. Esta afirmacion que en
primera instancia pudiera parecer obvia, se trata de una afirmacion amplia y profunda
como veremos. Y para tratarla vamos a acercarnos a ella desde dos flancos que ya hemos

apuntado mas arriba:

a) El acto volitivo en si para, desde el horizonte de lo que el ser humano busca con
sus actos de voluntad tendente —esto es, realizarse a si mismo como
realidad en ‘la’ realidad—, profundizar en él, en cdbmo se articula en su seno
lo tendencial con lo especificamente volitivo, en sus momentos intrinsecos,
etc.

b) Su finalidad, todo lo que tiene que ver con la realizacion del ser humano, con la
configuracion de la propia figura humana, con la bondad moral en
definitiva.

2. Voluntad y tendencias

Como ya se ha explicado en el apartado 5.2.4, a causa de la hiperformalizacién
humana llega un momento en el proceso evolutivo en que sus tendencias vitales ya no le
ofrecen una respuesta determinada a las estimulaciones que recibe de las cosas entre las
que estad. No le queda mas remedio, pues, que hacerse cargo de la situacion, tarea que es
intelectiva, para asi poder enfrentarse con ellas en tanto que realidad. Ello implica que hay
que aprehender las cosas como reales, si, pero también a nosotros mismos e incluso a
nuestras tendencias.

El hombre se encuentra suspendido ante las cosas, suspension que para resolver no le
queda mas remedio que optar. Como consecuencia, la situacion en la que se encuentra a
causa de sus tendencias es de pre-tension: «queda suspenso el caracter de arrastre que el
estimulo como tal tendria, y en su caracter de realidad me queda la cosa mostrada, por la
tendencia, en su caracter de mera pre-tension» (SSV, 35). Esto es lo que se quiere decir
cuando se afirma que el hombre esta sobre si mismo, que no se encuentra meramente
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llevado por sus tendencias, sino que tiene la posibilidad de suspender el proceso para,
digamos, sobrevolarse a si mismo. Y desde esta suspension el ser humano realiza sus actos.

Los actos especificamente humanos se diferencian de los actos animales: son actos
que ejecutan las personas y que los animales no pueden ejecutar. Porque no olvidemos que
en el ser humano hay muchos actos animales, propios de nuestro funcionamiento
fisioldgico y que pertenecen a los &mbitos puramente vegetativos y sensitivos. ¢ Cudles son,
entonces, aquellos actos que se pueden considerar especificamente humanos?

«So0lo son estricta y formalmente personales aquellos actos de los cuales se es autor,
porque implican un acto intelectivo de darse cuenta y una decisién libre de la voluntad.
Por tanto, persona consistiria en ser una realidad inteligente y volente» (SH, 104)%".

Si atendemos a estos actos especificamente humanos, es complicado diferenciar en
ellos lo que tienen de animal y lo que tienen de humano. Si bien sabemos que hay muchos
actos en el hombre que son puramente animales, en los que son especificamente humanos
no es tan facil deslindar lo sensitivo de lo volitivo. ¢(Donde acaban las tendencias y
comienza estrictamente la voluntad? Quizd se pudiera pensar que en la voluntad
auténticamente humana no haya nada de apetitos animales, no haya nada de tendencias.
¢Consiste la voluntad humana llevada a su perfeccion precisamente en eso, en suprimir
cualquier atisbo de apetencia sensitiva 0 de tendencia? Ya nos dice Zubiri que no, que «la
voluntad humana no es nunca una voluntad pura, sino que es esencialmente apetente» (SH,
142).

Malo seria también una voluntad apetente exclusivamente, un dejarse llevar por las
tendencias, por los instintos,... pero no es el caso. El ser humano posee tendencias, pero en
su caso esas tendencias no le abocan a una respuesta, Sino que se encuentran inconclusas;
precisamente es por esta inconclusion que el hombre ha de resolver la situacién en orden a
realizarse a si mismo segun lo que prefiera, perspectiva desde la cual las cosas se erigen
como posibilidades dotadas de sentido. Vemos como se abren asi dos dimensiones: una de
conveniencia y otra de deseabilidad, que se vienen a corresponder con los dos momentos

de la voluntad tendente: el estrictamente volitivo y el tendente respectivamente?®,

Efectivamente, «la volicidon en cuanto tal no es ‘apetito’; tiene un esencial momento
de determinacién de la realidad que quiero» (SH16). Pero ello no quiere decir que lo
volitivo no se halle ‘montado’ sobre lo apetitivo. Por ello la voluntad humana no es sino
una voluntad tendente. Ahora bien, queda por responder la pregunta que nos haciamos mas

207 Démonos cuenta de que en este texto Zubiri no contempla todavia la dimension afectiva del
ser humano. Esta cita corresponde a un curso que fue impartido en el afio 1959: “Sobre la persona”.
El hecho de ser un curso oral hace que su rigor y exhaustividad sean menores, y su fecha temprana
indica que Zubiri no tenia una reflexion consolidada sobre la afectividad humana.

2% Se clarifica aqui la duda que exponia en nota a pie de pagina en el apartado 6.1.4, ya que
entiendo que en todo acto volitivo ha lugar a las dos dimensiones.
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arriba. Sabemos que la voluntad humana no es posible entenderla sin su momento
tendente, pero: ¢donde acaba lo apetitivo y comienza lo volitivo?

Quizé tal y como esta planteada la anterior pregunta nos puede llevar a pensar que el
acto volitivo es un acto divisible en partes, de manera que lo volitivo se puede desgajar o
independizar de lo apetitivo. No es este el planteamiento de Zubiri. Nuestro autor parte de
la postura de que para atender bien dicha pregunta hay que atender a la naturaleza esencial
de ese acto, y que en su naturaleza esencial este acto humano apetitivo-volitivo no es un
acto divisible en partes, sino todo lo contrario: se trata de un acto unitario. Y en ese acto
unitario, los momentos apetitivo y volitivo no acttan en oposicion, como si lo volitivo
fuera una culminacién de lo apetitivo —que seria inferior— sino que actian en
continuidad y —por decirlo asi— en colaboracion. Lo apetitivo y lo volitivo no son dos
partes en que se puede dividir el acto, sino dos momentos diferenciables —aunque como
vemos dificultosamente, eso si— de un Unico acto indivisible, acto en el que lo apetitivo se
conserva en lo volitivo.

Para acercarnos a este problema, vamos a seguir dos pasos:

a) Analizar qué es lo que ocurre exactamente cuando un ser humano ejerce un
acto de voluntad.

b) Analizar en si mismo dicho acto, a la luz de lo expuesto previ