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INTRODUCCION

Objetivos.

La finalidad de este trabajo consiste en wmostrar que
la dislocacién que se ha realizado entre los campos de la
ética, la estética, la metafisica y la religién proviene
de un deficiente andlisis de lo que es la experiencia
humana y su alcance. Esta deficiencia hermenéutica tiene
un origen remoto en el ideal de precisidn y exactitud que
preside el inicio de la filosofia moderna y que
desembocarid en lo que, a grandes rasgos, podemos llamar
objetivismo -en las filosofias de corte més racionalista-
0, como reaccidn opuesta, Iinobjetivismo, en las de indole
mis existencial-vitalista. A 1lo largo de esta tesis
doctoral se 1ira4 precisando tanto el origen éomo el
significado y las deficiencias de estos dos modos de
analizar la experiencia humana. También se mostrard como

la superacién de estos dos métodos sera también la



superacién de la fisura que han provocado entre las
diversas modalidades de la experiencia humana que son
objeto de estudic en este trabajo.

Analizar la indole de la experiencia humana implica
también estudiar la realidad a la gque esa experiencia
intenta abrirse, pues experiencia y realidad son
congéneres en la investigacidén humana, ya que del concepto
de realidad que se tenga pende la misma conceptuacién de
lo que se entiende por experiencia, y viceversa. En este
aspecto, la filosofia del siglo XX, después de un lapso de
varios siglos, se ha propuesto realizar el 1lema que
exhorta a una “vuelta a las cosas mismas”. Este ideal
programidtico lanzado al ruedo del quehacer filosdéfico por
la fenomenclogia de Husserl ha fecundado, con desigual
fortuna, el pensamiento de este siglo que estéa
finalizando.

Son muchas las variantes del método fenomenoldgico -
vy muchos mis los estudios sobre ellas realizados-, por lo
que no tenemos la intencién de engrosar esa larga lista,
sino mds bien recoger las aportaciones mas consistentes de
este método para una cabal comprensién del tema que nos

ocupa .



Para obtener una comprensién adecuada de 1la
experiencia humana, debemos también ampliar el concepto de
realidad y sacarlo de los angostos mirgenes en que ha sido
introducido por el objetivismo (sobre todo en su versién
cientifista), y matizar las afirmaciones del inobjetivismo
sobre el caracter de lo real. Tampoco la fenomenoloegia,
tal como fue siendo formulada por Husserl, cumplid el lema
propuesto, por lo que, aunque citemeos a diversos autores
que de un modo u otro estédn influidos por el modo
fenomenolégico de pensar, el hilo conductor de nuestra
investigacién sequird wunos derrotercs concretos. Los
diversos segquidores de  Husserl, a pesar de las
correcciones que hicieron a su maestro, no siempre
consiguieron una vuelta radical a lo real, queddndose no
pocas veceg sumidos en un estéril y vago inobjetivismo. De
ahi que en esta tesis, junto con el reconocimiento de sus
geniales andlisis, juzguemos como insuficientes ciertas
afirmaciones de Heidegger, Ortega, Dufrenne, Jaspers, etc.

Junto con las aportacicnes de los diversos autores
que hemos mencionado antes, hemos adoptado como método
conductor de nuestra investigacién la filoscfia de Xavier

Zubiri. Este £fildsofo espaficl somete a una radical



depuracidén realista el método fenomenolégico de sus
maestros Husserl y Heidegger. Zubiri quiere situarse en
una radicalidad originaria mayor que la del sentide en 1la
conciencia fenomenoldégica husserliana, y la comprensién
del ser heideggeriana. Su nocién de aprehensidn primordial
de realidad por la inteleccidn sentiente realizaria esta
superacién radicalizadora. Tal modo de enfocar 1la
inteleccidén permitird un acceso al aspecto superobjetivo
de lo real.

De todos modos, para realizar esa ampliacién de 1la
experiencia y de la realidad que nos permita comprender la
afinidad estructural de las diversas experiencias,
necesitamos algunos elementos metodoldégicos que no se
encuentran, al menos explicitamente, en la filosofia de
Zubiri. Por eso hemos recurrido a las aportacicnes de
otros autores, aparte de los va mencionados. Esos
elementos (intuicién intelectual inmediata indirecta,
ambito de realidad, 1lo superobjetivo, 1los tridngulos
hermenéuticos, la teoria del juego creador, el encuentro
como modo de experiencia, el concepto de experiencia
reversible, etc.) aunque se encuentran algunos de ellos en

varios autores, los hemos tomado de la hermenéutica que



propone Alfonso Lopez Quintds, amigo y discipulo de
Zubiri.

Con estos elementos, y es lo que intentaré defender
en esta tesis, se puede superar la separacién objetivista
de las diversas experiencias. El objetivismo
neopositivista ha cerrado el paso a 1la experiencia
metafisica, escribiendo un nuevo capitulo de la historia
del olvido del ser, y ha reducido la ética a un emotivismo
subjetivo. La estética, por influencia kantiana, sin
conexion alguna con las otras dos wmodalidades de
experiencia, queda reducida a un esteticismo estéril. Otro
tanto ocurre en la experiencia religiosa: el objetivismo
aleja a Dios de la vida, convirtiéndole en mero objeto de
discusién; este alejamiento da lugar al agnosticismo y al
ateismo. El inobjetivismo reduce la experiencia religiosa
a la permanente apertura de la razén a un més alld como
clima de existencia humana auténtica, lo que implica la
nocién de un Dios ociosc o incluso la muerte de Dios.

Todo esto puede ser superado con la categoria de 1lo
real como superobjetivo; con la categoria de encuentro
como modo de experiencia gracias al empleo de los

triangulos hermenéuticos, que permiten superar tanto el
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alejamiento desarraigado como la fusién irracional con 1leo
real; y con la teoria del juego creador que permite
superar los aparentes dilemas (interior-exterior, razén-
sentimientos, heteronomia-autconomia, belleza-realidad,
valores-normas, etc). Explicitando todo esto, mostraremos

que la unidad de las experiencias consiste en hacer juego

con la realidad (ética, estética), estar instalados en
ella (metafisica) Y buscar su fundamento absoluto
(religidn) .

Plan de trabajo y método.

Esta tesis no pretende hacer un estudio histdrico de
los autores o cefiirse con rigor a la ‘letra’ de sus obras.
Se trata mis bien de un trabajo meramente temdtico, que
busca mds el ‘espiritu’ de los autores, y propone en algin
caso lo que podrian haber dicho para lograr una mejor
comprensidn genética de las diversas experiencias, sin
asimilarlas a modos de realidad ajenos a ellas. Sin

superar el objetivismo o cayendo en el mero inobjetivismo,
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se oscurece la afinidad estructural entre las diversas
experiencias. De este modo, el método que hemos seguido en
esta tesis, a la vez que buscaba afinidades en 1las
experiencias, las encontraba en los autores estudiados: la
superacidn del objetivismc y del mero inobjetivismo o 1la
caida en uno de ellos enlazaba o distinguia
respectivamente a los diversos autores.

Este es también el criterio que he seguido en 1la
utilizacién de la bibliografia. No he pretendido hacer
estudios exhaustivos de los autores ni agotar la
bibliografia sobre los temas, sino tomar de ellos lo que
pudiera servir para arrojar luz sobre la genésis y la
afinidad estructural de las diversas experiencias. Con
este criterio he dividido la bibliografia en campos
tematicos incluyendo en el primer apartado {bibliografia
general sobre la experiencia) las obras en las que mas me
he apoyado metédicamente para hacer esta tesis, junto con
algunas que me han servido de contraste. En los siguientes
apartados aparecen obras de los autores en los que me he
apoyado metddicamente pero referidas a cada tipoc de
experiencia en particular. Junto con ellas aparecen las de

otros autores que arrojan alguna luz sobre la afinidad de
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las experiencias, aungue en algunos casos me vea forzado a
corregir alguna de sus afirmaciones basidndome en los
principios hermenéuticos adoptados en esta tesis. He
reservado un dltimo apartado para las obras meramente
consultadas, peroc no por ello menos relevantes, pues
muchas de ellas me han aportado citas, ejemplos, o
pequefias intuiciones que wme han permitido una mejor
comprensién de la afinidad de las experiencias. En esta
bibliografia general de consulta he incluido también las
obras clasicas que me han servido de referencia histérico-
filoséfica para estudiar las vias que permiten -u obturan-
el acceso a la afinidad estructural objeto de esta

investigacidn.

He dividido en tres partes este trabajo:

1) En la primera, expongo el método que sera
aplicado en las otras dos partes del estudio. Consiste en
el analisis de los elementos metodoldgicos (lo que puede
denominarse ?e un modo vago pensamiento circular o

reversible, que  incluye: la intuicidén  intelectual

inmediata indirecta, 1los tridngulos hermenéuticos, 1la
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teoria del Jjuego creador, etc.) aportados por los
diferentes autores para la comprensidén adecuada de las
diversas experiencias. Esos elementos, gque constituyen la
estructura de la experiencia en sus diversos modos,
permiten ampliar el concepto de realidad y situarnos en el
ampito de lo superobjetivo.

2) La segunda parte aplica estos elementos al
andlisis de las experiencias estética, ética, metafisica y
religiosa. Nos proponemcs mostrar que este método permite
una Jjusta inteleccidén de lo real y por tanto de la
afinidad de las diversas experiencias.

3) Finalmente en la tercera parte sdlo restaria
explicitar las afinidades estructurales que el método
propuesto ha desvelado. Como el método que utilizamos es
genético, la parte II de la tesis ya nos habrid mostrado

ampliamente la afinidad que buscamcs.

El método utilizado, obtenido de diversos autores
como dijimos, nos ofrece un modo de experiencia gue no es

exclusivamente cognoscitivo. Plenso que, mientras no se
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asuma en la actividad intelectual el wmodelo de 1la
experiencia reversible (que incluye al propio sujeto
investigador y por eso no es sblo cognoscitiva, aungue
respeta cada nivel -inteligencia, voluntad, sentimientos-
sin fundirlos o mezclarlosg), no se tendra una comprensidn
unitaria y a la vez diferenciada del ser humano y de la
realidad en la que estd instalado. El1 hombre no es un
sujeto desarraigado gque manipula objetes o©  ansia
disolverse en ellos o en las demds persconas. Es un ser
dialégico y relacional, que sdlo en el encuentro creador
con el &ambito irrestricto de lo real puede llegar a su

plenitud personal.
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PARTEI

QUE ES EXPERIENCIA

CAPITULO 1

Breve historia del concepto de experiencia

Analizaremos brevemente cdémo se ha conceptuado la
experiencia humana a lo large de la historia de 1la

filosofia.

1) Andlisis etimolbdgico del término experiencia.

La palabra latina experientia deriva de experior,

gque a su vez proviene del antiguo periri, nacido del

18



griego peirao (intentar, arriesgarse, atravesar), de
donde deriva empeiria. Losg primitives perio v perior
provienen de comperic {descubrir) y de peritus {(docto,
practico) . Experimentar es  probar, para conseguir
conocimiento y pericia y probarse a si mismo (voluntad de
probar la realidad, el riesgo y la pericia)}. Por tanto en
su origen etimoldgico se aprecia que la experiencia no es
un mero recibir lo dado, sino que la experiencia implica
un cierto logro por parte del sujeto. Sobre este tema
volveremos méds adelante, pues es unco de los puntos clave
de esta tesis.

En alemdn (Erfahrung) es un derivado de viajar:
erfahren-fahren. En la experiencia aparecen las cosas y
el sujeto, como dijimos antes, de ahi la doble expresién
en alemdn: Realitdt (mundo exterior) vy Wirklichkeit
(realidad hecha efectiva por el observador. Incluye cosas
y actos subjetivos que son su mediaciébn)

El término experiencia ha sido wutilizado con
diversos significados a lo large de la historia de 1la

filosofia: La aprehensidén por parte de un sujeto de una
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realidad determinada, una forma de ser, un modo de hacer,
un modo de vivir, etc.’

Casl siempre se ha entendido la experiencia como un
conocimiento sensible, ante-predicativo (Husserl) y pre-
reflexivo. También se habla de experiencia externa e
interna, de tener experiencia en un oficio o en la vida
en general, de verificar juicios o hipdtesis por medio la
experiencia, etc.

A pesar de esta diversidad de sentidos del término
“experiencia”, se suele admitir que todos coinciden en
ser una aprehensidn inmediata por un sujeto de algo dado.
Esto es sumamente vago e inclusc inexacto. Uno de los
propositos de este trabajo es mostrar que la experiencia
no se reduce a inmediatez, sino gque exige también
conjugar una “distancia de perspectiva”.

Por otra parte, también se ha restringido
indebidamente el alcance de la experiencia humana ¢ no se

le ha dado todo el valor que tiene.

2) La experiencia en la filosofia antigua y medieval.

! ¢fr. FERRATER MORA, J.: Diccionario de Filosofia. Vol I,

Sudamericana, Buenos Aires, 1971.
20



La distincidn platdnica entre mundo sensible y mundo
inteligible dic lugar a un concepto de experiencia como
mera doxa mas dque como conocimiento propiamente dicho
(episteme), aungue Platdn, por influencia socratica, no
rechaza la experiencia como practica intelectual.

En Platdn observamos ya una propuesta de
conocimiento transobjetivo o superobjetivo en el libro VI
de la Repilblica. El bien estd mas alld de las ideas, las
supera en dignidad y poder. Esta intuilcidén influira en la
filosofia posterior neoplatdnica y en la medieval.

Aristdteles integra mejor la experiencia en la
dindmica del conocimiento. La experiencia (empeiria)
surge de la multiplicidad numérica de recuerdos; es,
pues, una aprehensién de lo singular. Sin ella neo habria
ciencia, pero por encima de la experiencia esta el
arte{(téchne) que vya tiene caracter wuniversal vy el
razonamiento(logismos)z. La experiencia es un saber que
estd constituido por unidades significativas mediante el

recuerdeo. Las sensacicnes inmediatas, desarticuladas e

? Metafisica, A.1, 981 b 27.
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inconexas, no producen experiencia. Nace la experiencia
cuando se advierten las 1lineas de regularidad que
delimitan un comportamiento © una cosa.

Pero resulta imposible gquedarse en el atomismo de
los puros datos sensibles, el hombre percibe
interpretando. Los sentidos internos se encargan de
unificar esas sensacicnes en unidades significativas. Las
cualidades sensibles son captadas por los sentidos
externos y por el sentido comiin, y son conservadas por la
imaginacién o fantasia. Las cualidades no sensibles se
captan mediante actos valgrativos que corren a cargo de
la estimativa y son retenidas por la memoria produciendo
experiencia.

Aunque el Estagirita no destaca el aspecto de
creatividad de la experiencia, también se refiere en 1los
asuntos practicos {sobre todo en Politica) a la
experiencia como medio fundamental para practicar el
arte, més que por el mero pensamiento’.

Los autores medievales dieron varios sentidos al
término experiencia. Entre ellos predominan los

siguientes:

> Etica a Nicémaco, X 9, 1181 a 1 sigs.
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a) La experiencia en cuanto a sensu oritur,
siguiendo a Aristdteles, puede ser “vulgar” o, cuando se
trata de una experiencia organizada, puede ser calificada
como “cientifica”.

Para clasificar los diversos aspectos de lo real
fisico captado por los sentidos, el Estagirita establecid
una divisdn entre sensibles propics Yy sensibles comunes,
que la tradicidén aristotélica medieval, tanto &drabe como
cristiana, 1llamé sensibles per se vy sensibles per
accidens (sustancia, causa, etc). Esta divisidén sera
modificada al inicio de 1la ciencia y de la filosofia
moderna, dando lugar a una concepcidn de la experiencia y

de la realidad que estard en la base del objetivismo.

b) La experiencia como aprehensién inmediata de
procesos internos, llamada psicolégica o personal. E1
principal representante es san Agustin, pero también en
santo  Tomas encontramos textos que analizan la

experiencia psicoldgica:

' SANTO TOMAS, Suma Teoldgica I .66 1 ob.5.
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“"El entendimiento puede conocer lo singular por <cierta

reflexidn sobre los contenidos sensibles, captando inmediatamente lo
inteligible en lo sensible. El1 entendimiento puede conccer sus actes

. . . . 5
singulares y los actos de la voluntad y la existencia del sujeto.”

Este segundo caso es punto de partida para el
conocimiento del munde interior e intimo, pero también
para la aprehensién de ciertas evidencias de caradcter no

natural (fe, vida mistica).

3) El1 inicio de la ciencia en la modernidad y el nuevo

concepto de experiencia.

Los racionalistas continentales (Descartes,
Malebranche, Leibniz) Y los empiristas ingleses
(Berkeley, Locke y Hume), van a denominar a los sensibles
comunes cualidades primarias, y a los sensibles propios
cualidades secundarias. Con este cambio se quiere poner
de manifiesteo el auge que, en la nueva fisica iniciada
por Galileo, adquiere lo cuantitative sobre 1lo 1lo

cualitative. A esto hay gque afiadir la invencidn de la

® Cfr. Ibid. I g.84 a 8.
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geometria analitica por Descartes vy del calculo
infinitesimal por Leibniz, que llevaron poco a poco a la
identificacién, mas o menos general, de lo cientifico-
objetivo con lo verdadero y racional.

En una concepcidén de la naturaleza basada en la

fisica matematizada, el conocimiento cientifico vy
objetivo reposa sobre las cualidades primarias
{movimiento, figura, etc), quedando las secundarias

relegadas al ambito de lo acientifico y de lo subjetivo.

Esta nueva perspectiva radicalizada 1llevara a
considerar que la fisica es la 1Unica ciencia objetiva,
que la psicologia se ocupa de cuestiocones subjetivas y que
la metafisica, al no ocuparse de nada objetivo ni
subjetivo, quede confinada en el &mbito de lo no-
existente.

Para afrontar esta crisis, la metafisica se
convirtid en metafisica de la subjetividad (para analizar
qué es lo que el sujeto puede conocer objetivamente, o
como dird Kant, las condiciones de posibilidad del
conocimiento objetivo), quedando reducida en muchos casos

a Teoria del Conocimiento.
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Esto es patente desde 1la corriente empirista (Hume
principalmente), que reduce el alcance de la experiencila
a la aprehensidén intuitiva de objetos singulares, de
fenémenos o de impresiones sensibles’. EIl empirismo
acentida de tal modo la pasgividad del hombre ante las
cosas, que convierte la experiencia en recepilacién de
sensaciones que advienen al sujeto desde fuera. Los
empiristas anulan la iniciativa creadora del hombre, por
su concepcidén especular del conocimiento que les lleva‘a
afirmar gque no se dan réélidades sino hechoé, no hay
cosas sino impresiones que la menteorecoge.

Los racionalistas, aungue no  desechan la
experiencia, estiman que se trata de un acceso confuso.a
ia realidad, una experiencia vaga.

La filosofia de Kant otorgalun papel fundamental a
la nocidn de experiencia. Segin Kant no es po;ible
conccer nada gue no se halle dentro del campo de una
“experiencia posible”. Las cond;ciones de posibilidad de
la experiéncia son la; con&iciones de posibilidad de 1los
objetos Qg la expgriencia._El conoeimiento q;eda rgdup%éo

. P 7
al mundo de los fendmenos .

® Cfr. HUME, D.: Investigacisdn sobre el entendimiento humsno.

Alianza editorial, Madrid, 198¢C.
' Critica de la Razén Pura, A il1l..
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Aundﬁe Kant habla. tamb}én_ de experienqia intg;na
felacioﬁada con el "tiemp0f, {(forma apriori de 1la
sensibilidad interna), su concepcidn de la experiencia es
de corto alcance ya que crea unas antinomias insalvables
que no son tales®, como luego veremos. Esto se debe a la
consagracidén que hace Kant del conocimiento objetivo, que
tanto influira en 1la separacidén de las diversas
modalidades de la experiencia humana. E1 &ambito de 1lo
metaobjetivo queda para Kant fuera del conocimiento, vya
sea el admbito de la razdn practica (ética y religidn) vya
el de la facultad de juzgar (estética); o como mera cosa
en si incognoscible (metafigsica). Este obijetivismo daréa
lugar tanto al agnosticismo metafisico como al

esteticismo.

Tal vez lata en el fondo del proyecto kantiano un
deseo de superar el objetivismo®, pero es un deseo vano,

pues el propio método del fildsofo de Koénigsberg le

Desde una perspectiva aristotélica, no tiene sentido 1la
oposicién dilemdtica inmanencia-trascendencia, pues la mayor de las
praxis es la actividad intelectual que es la mids inmanente y a la
vez la facultad de trascender en sentido estricto. Cfr. L. POLO,
Presente y futuro del hombre, Rialp, Madrid, 1993.

® cfr. POLTNER, G.: E1 concepto de conformidad a fines en la
critica del juicio estético (conferencia), en “"Naturaleza y cultura.
La finalidad ({(Segqundo centenario de la Critica del Juicio), XXVIII

Reunicnes filoséficas de la Universidad de Navarra, Pamplona, 1390.
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impele a reducir el conocimiente al &dmbito de 1o
objetivo. De ahl que se pueda afirmar que la metafisica,
gue hasta Kant era una ont-ologia, gqueda convertida por é1

en objetologia®’

Los idealistas alemanes trataron extensamente el
tema de la experiencia. Basandose en Kant, afirmaron que
la tarea de la filosofia es dar razdn de toda experiencia
y de su fundamento. Pero el saber no es, por tanto,
experiencia, sino saber del fundaﬁénto de toda
experiencia, Yy Ppor tanté‘ saber del saber, intuicién
intelectual o saber absolute (Fichte). Hegel, por

ejemplo,

“reacciona frente a la reduccidén experiencial del empirismo:
el hombre sabe y puede mis de lo que viene dédo eﬁ la impresidn de
lo sensible. Sin embargo, su razdn no se reduce al plano de la
contemplacién de las ideas innatas. Hegel sabe, desde Kant, que la
mente es creadora, capaz de ‘autoproyecta;se en las formas del
conocimiento; y sabe que esa proyeccidén se realiza en el transcurso

N + 11
de un proceso de experiencia” .

10

Cfr. ZUBIRI, X.: Sobre la esencia (se c¢itara como SE},
Alianza Editorial, Madrid 1986, pags.381-382,
' PIKAZA, X.: Experiencia religiosa y cristianismo. Ed.

Sigueme, Salamanca, 1981, pag.54.
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Y asi definird experiencia en su Fenomenologia del

agpiritu:

“La experiencia es cabalmente este movimiente en el que lo
inmediato, lo no experimentado, es decir, lo abstracto...se extrafia,
para luego retornar hacia si desde este extrafiamiento. Este
movimiento dialéctico que la conciencia lleva a cabo en si misma,
tanto en su saber como en su objeto, en cuanto brota ante ella el

nuevo objeto  verdadero, es propilamente 1o que sSe llamara

. . 12
experiencia.”

Hegel habla de experiencia de la conciencia, la
ciencia es “ciencia de la experiencia de la conciencia”?®’
El- contenido de la conciencia es lo real; y la mas
inmediata conciencia de tal -contenido es justamente la
éiperiencia. Pero la filosofia no se limita en Hegél a
séf una ciencia de ia_experiencié, por-eso sustituyd la
expresidn anterior por la de fenomenologia del Espiritu.
La experiencia es para Hegel el modo como aparece el Ser
en tanto que se da a la conciencia y se constituye por

medio de ésta. La nocién de experiencia no es, pues, ni

12 Fenomenologia del espiritu. F.C.E., México, 1978,

Dags.26,58.
¥ 1bid., pag.37.
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subjetiva ni objetiva, sino absoluta. Hegel disuelve en
la razdn el contenido y verdad de la experiencia. La
razdn conserva Yy .supera (Aufhebung} los planos
anteriores.

Esta congervacidn que eleva implica una supresidn,
pues, si la wverdad es el todo, alcanzar la verdad
significa suprimir la falsedad. Y lo falso, para Hegel,
es justamente lo empirico, lo que limita la universalidad
del saber fragmenténdolo, aislandolo dél todo en que la
verdad consiste. De ahi que Hegel 1llame exrror a 1lo

particular:

“Lo errdneo c¢omo 1o particular estd en el orden de lo

cognoscible, pero propiamente no es cognoscible, precisamente por
empirico. 881lc es verdad lo universal, lo conceptual; lo que no es

conceptual es empirico. Lo empirico es un estatuto de lo

cognoscible, é1 mismo irraciocnal. Hay que elevar la experiencia a

concepto.”14

No se pueden silenciar los aciertos del filésofo
idealista alem&n en sus andlisis de ciertas experiencias

humanas (tanto éticas como estéticas}. Pero tales

% pOLO, L.: Curso de Teorfa del conocimiento, EUNSA, Pamplona,

1984, pag.l1l93.
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andlisis, al gquedar absorbidos en la dialéctica del
absoluto, pierden su verdadera dimensidn y son reducidos
a meros momentos del devenir dialéctico de 1lo real,
adquiriendo el caracter de provisionales, en contra de lo
que pretendemos mostrar en esta tesis.

Tampoco en Hegel se da una plena superacidn del
objetivismo, a pesar de afirmar que el conocimiento de lo
absoluto no es meramente objetivo, sino objetivo-
subjetivo. Esta pretendida superacidn tanto del
subjetivismo romantico como del objetivismo racionalista,
se frustra en la filosofia hegeliana por 1la sintesis
precipitada del sujeto y la exterioridad que el fildsofo
alemdn propone. El sujeto no puede reconocerse plenamente
en el objeto. 81 el sujeto tiene gque reconocerse
plenamente en la totalidad objetiva{ histérica y social)
se pierde ese momento de heterogeneidad de 1la
subjetividad humana frente al espiritu objetivo, que es

la salvaguarda de su dignidad y de su libertad.

Como se ha indicado anteriormente al hablar de

Hegel, hay una serie de pensadores del siglo XIX que
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rechazan la ecuacidn objetivista: cientifico=ocbjetivo
=verdadero.

Entre los autores gue influirdn mas en la filosofia
del siglo XX destacan Nietzsche vy Kierkegaardm. El
filésofo danés apuesta por 1la identificacidén de 1lo
subjetivo con 1lo verdadero (la verdad no es el todo
hegeliano sino la subjetividad) y con lo irracional {la
fe es un salto irracional); mientras gue Nietzsche, dando
un caracter absoluto a la voluntad de poder, igualarid lo
subjetivo con lo irracional y arbitraric, y lo verdadero
con lo falso e irreal. La verdad es una falsedad
necesaria para los débiles, los esclavos. Este nihilismo
es una fase previa para la llegada de la fuerza creativa
del superhombre, sefior y creador de verdad y de valores,
a partir de la nada gue ha dejado la muerte de Dios.

Este inobjetivismo llegara al extremo de
descalificar rotundamente el conocimiento objetivo, o
considerarid, al menos, gque es el Gnico conocimiento
vadlido, vy, por ser limitado, ser& necesario buscar otras
vias de acceso a la realidad (p.ej.: intuicidn emocional

en Max Scheler, etc).

'* Ccfr. BOCHENSKI, I.M.: Los métodos actuales del pensamiento.

Rialp, Madrid, *°1985, pégs.47-50.
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4) La ampliacién de la experiencia en la filosofia del

siglo XX.

Después de Hegel, y ello es una caracteristica de la
segunda mitad del siglo XIX, se cae en una actitud de
recelo ante el poder de la razdn, que se manifiesta en
una nueva fe en la racionalidad cientifica a manos del

positivigmo comtiano.

“Pero cuando el desarrollo del saber objetivo llegd a dar como
resultado una marginacidén desconsiderada de la subjetividad y de 1la
realidad, las criticas al cbjetivismo llegaron a poner de manifiesto

.o . .. . s . . 16
las deficiencias del conocimiento objetivo y sus limitaciones.”

' CHOZA, J.: Manual de antropologia filosdfica. Rialp, Madrid,

1988, pdg.l76.
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A finales del siglo XIX comenzd a estudiarse 1la
posible diversidad de experiencias segiin los diversos
objetos o modos de ser de lo real. Esta investigacidn
pondra las bases de la filosofia del siglo XX. Dilthey,
por ejemplo, intentd desarrollar una filosofia que
tuviese en cuenta toda la experiencia, pero sin supuestos
metafisicos. En el siglo XX se ha reavivado y refinado el
interés por este tipo de andlisis, calificé&ndose la
experiencia en varios tipos: sensible, natural,
cientifica, fenomenolégica, artistica, religiosa,

metafisica, etec.:

“El siglo XX empieza con un grado mayor de libertad.{...)}Estos

filésofos estan dispuestos a aceptar lo que encuentren y a serle
fiel. No admiten, por ejemplo, gue se reduzca lo dado a lo dado en
la experiencia sensible, y menos ain que lo dado se identifigue con
lo real sin mas. Esta fue acaso la primera liberacidn.

Esta fidelidad llevd a reconocer que la realidad no sélo
incluye diversos modos, sino que tiene diferentes maneras de
presentarse, y por tanto hay varios caminos para acceder a ella. El

enriquecimiento de los métodos fue una de las primeras ganancias de

. 17
la época que empezaba.”

¥ wMaRIAS, J.: Razén de la Filosofia, Alianza Editorial,

Madrid, 1993, pag.98. Cfr. FERRATER MORA, J.: La filosofia actual.
Alianza Editorial, Madrid 21970.
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El principal nuevo método serd la fenomenologia'®.

En este nuevo modo de analizar la experiencia, no se
partira del andlisis de lo “objetivo” o de 1lo
"subjetivo”, sino del acto originario comin a los dos, es
decir, en el que todavia son indiscernibles los dos polos
de la experiencia.

El nuevo método tendrd muchas variantes a lo largo
de 1la filosofia de este siglo, vy también muchas
rectificaciones que intentardn subsanar sus limitaciones.
Aqui no nos proponemos exponerlas todas, sino tan sélo
citar algunas brevemente. A lo largc de 1la tesgis

apareceran analizadas con mis detalle algunas propuestas

metodoldgicas de diversos autores contemporaneos.

Bergson sera un precedente claro de este nuevo
método que inundard gran parte de la filosofia del siglo
XX. Al suponer gque hay “datos inmediatos de 1la
conciencia”, Bergson aceptd la posibilidad de wuna
experiencia de lo inmediatamente dado. Esta experiencia

primaria es 1la intuicién, andloga a la experiencia

* ¢fr. BOCHENSKI, I.M.: Los métodos actuales del pensamiento,
o.c., pags. 50-64.
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interna, pero no es sdlo de si sino también de lo dado

sin mediacidn. Aungue Bergson no utiliza con frecuencia
' - - . . s o= 19 -

la palabra experiencia, su idea de intuicidn equilvale a

una forma de ella.

Husserl, creador del método fenomenoldgico,
criticard ampliamente el objetivismo, en La crigis de
las ciencias europeas, y el subjetiviswmo psicologista, en
la segunda de sus Investigaciones Légicas. La critica de
Husserl al objetivismo positivista, compensada con la
critica paralela al subjetivismo psicologistam, se
centra en mostrar que el método cientifico ofrece una
visidén del mundo que no es total ni fundamental, ya que
depende y deriva de un encuentro previo con la realidad
(Mundeo vital). Este encuentro viene permitido por ese
acto originario de experiencia que muestra la
copertenencia entre hombre y mundo.

Aunque Husserl admite wuna experiencia primaria,

anterior a la experiencia del mundo natural (la

¥ cuando Bergéon habla de la intuicidn artistica, utiliza

expresiones que aluden a una superacidén del objetivismo, y por tanto
de la dilemitica divisifn realismo-idealismo en el arte., Cfr. La
risa, Plaza & Janés, Barcelona, 1967, pigs.881-88S.
*® ¢fr. Investigacionmes Légicas, Revista de Occidente, Madrid
1967, pags.140-155.
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experiencia fenomenolégical, esto no contradice lo
anterior, vya gue ninguna experiencia es aislada; toda
experiencia se halla en un horizonte de experiencia. Los
modos de experiencia se relacionan con los diversos
horizontes de la experiencia.

En la misma linea abierta por Husserl, Heidegger
intentara desarxollar una ontologia fenomenocldgica, es
decir, una analitica existencial o analisis de 1la
estructura del ser humano como sexr-en-el-mundo, como
fundamento de lo que los entes v el hombre (Dasein} son,
en su aparecer y en su muta referencia.

En Introduccidn a la metafisica, afirma:

“Dentro de la pregunta por el ser, la esencia del hombre se

debe concebir y fundamentar segiin la indicacidén inherente en el
principio, como el lugar gue el ser exige para su manifestacién. E1
hombre es alli, en si mismo patente. Dentro de el se ubica el ente y
es puesto en obra. Por eso decimos: el ser del hombre es, en el
sentido estricto de la palabra, la ex-sistencia. En la esencia de 1la
ex-sistencia, como tal lugar de la manifestacidén del ser, tiene que
fundarse originariamente la perspectiva de la manifestacidén del

ser w?t

' YEIDEGGER, M.: Introduccidén a la metafisica. Gedisa,

Barcelona 1995, pags.184-185.
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Este andlisis iniciado en su obra Ser y Tiempo, no
sera proseguido en su posterior investigacién,
centréndose ésta en el tema del olvido del ser’’, que,
segin el £fildésofo de Friburgo, es la clave hermenéutica
para entender la historia de la metafisica occidental.
Pero esta blisqueda del ser perdido, si bien tenia la

. . . . . 23
intencidén de superar el objetivismo

al que estaba
sometida gran parte de la metafisica (aungue no tanto
como Heidegger pensaba), quedd reducida a un vago
misticismo y a una filosofia un tanto criptica y etérea.
Este fracaso, como indicaremos mAs adelante, es
consecuencia de la ausencia en la filosofia heideggeriana
de un método hermenéutico riguroso y flexible a la vez.

Heidegger, como veremos, no supc suplir las deficiencias

del método fenomencldgico.

Otro fildésofo que analizaremos posteriormente en
esta tesis doctoral es Gabriel Marcel. El1 filésofo
francés también va a advertir la necesidad de una

superacidén del objetivismo para poder enfrentarnos al

22
23

Cfr. Ibid. pags. 167 y §S5.
Cfr. El origen de la obra de arte. Trad de S. Ramos. FCE,
México, 1958.
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misterio en gque consiste la existencia humana.>* Marcel
afirma, como otros, que todeo saber se funda en un mundo
previo de experiencias vividas, irreductibles a 1la
objetividad cientifica.

En el wmovimiento existencial se advierte claramente
gue la vida humana no es un objeto més de andlisis
cientifico, ya que tiene una condicidn Iinobjetiva. A
partir de estas consideraciones, la corriente
personalista ha propuesto la “revaloracién metafisica de
los ambitos intersubjetivos -lenguaje, didlogo,
convivencia humana...-", que, junto con algunas
afirmaciones de 1la ciencia actual®® sobre la no-

objetivabilidad de algunos aspectos de la realidad,

“ponen en c¢laro gque el pensamiento actual ha descubierto un

hecho filoséfico decisivo: gque la c¢élula primaria de la trama

orgdnica de lo real estd constituida por entidades que ofrecen un

PR 2
aspecto de acontecimientos mds gque de meras cosas.” g

* ¢fr. Ser y tener. Trad. de Ana M* Sinchez. Caparrds

editores, Madrid 1996, pags. 101-102, 117-118. .

* Un ejemplo de explicacién no objetivista de las bases
neurcldgicas de la percepcidn del color, puede encontrarse en la
obra de OLIVER SACKS: Un antropdloge en Marte, Anagrama, Barcelcna,
1997, pags. 44-52.

* LOPEZ QUINTAS, A.: El Tridngulo Hermenéutico. Introduccidn a
una filogofia de los dmbitos (se citard como TH), Publicaciones de La
Facultad de Filosofia y Letras de Palma de Mallorca, 1975. pags.35-
36.
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También en la filosofia espafiocla de este siglo hay
intentos, a veces fallidos, de superacidn del
objetivismo. Podriamos destacar a Ortega y Gasset, como
mas adelante veremos, © a su discipuleo Julian Marias®’
Estos autores niegan que s8e pueda dar una explicacidn de
la vida humana, ya que esta no es un objeto de andlisis
cientifico sino mas bien algo que debe ser narrado por la
razén vital.

En la filogsofia de Xavier Zubiri, partiendo del
horizonte creado por la fenomenologia, también hay una
propuesta de ampliacidén de la experiencia y de superacién
del objetivismo que analizaremos en este trabajo, junto
con la de otros autores esgpafioles contemporédneos. En
Zubiri, como veremos después, desemboca un proceso
evolutivo que comienza en Husserl y continta en Heidegger
y Ortega.

Aun situados en un mismo horizonte £filoséfico,
Ortega y 2Zubiri actualizaron distintas posibilidades
filos®ficas. Con relacidén a Heidegger, por ejemplo,

Zubiri se interes® m&s por sus aspectos gnoseoldgicos y

*7 Cfr. Historia de la filosoffa. Prélogo de Xavier Zubiri y

epiloge de Ortega y @Gasset. Revista de Occidente, Madrid 271975,
pdgs.430-515.
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Ortega por los existenciales; por eso a partir de 1la
aparicidén de Ser y Tiempo decrece el interés del fildsofo

o . 28
vasco por la produccidn orteguiana

Después de esta breve introduccidén histdrica pasemos

al andlisis del concepto de experiencia y su ampliacién.

® cfr. GRACIA, D.: Voluntad de verdad. Labor, Barcelona, 1986,

pag.73.
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CAPITULO 2

La ampliacion del concepto de experiencia

Se pretende, como es obvio, ampliar el concepto de
experiencia y darle un alto alcance. Es necesario superar
algunas ideas sobre lo gque se ha entendido por
experiencia:

a) Un asunto sélo cognoscitivo.

b) Algo meramente subjetivo.

c) Una mera referencia al pasadeo o a lo dado.

d) Un conocimiento meramente particular y objetivo

(delimitado, asible).
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e} La antitesis experiencia-pensamiento.

También es necesario aclarar gqué se entiende por
experiencia cuandc ge habla de experiencia moral,
metafisica, religiosa, estética. En muchos casos 1la
ausencia de claridad y rigor en los conceptos se debe al
deficiente andlisis de las realidades sobre las dque se
habla: no se sabe 81 se estd hablando de entes
individuales, de objetos, © de &ambitos de realidad. Por
otra parte, se separa radicalmente la experiencia externa
de la interna, o no se digtingue una experiencia total de
otra particular, etc.

El positivismo no admite gue haya una experiencia
propiamente filoséfica. Cuando habla de experiencia, la
entiende unicamente como ‘“posibilidad de comprobacién
objetiva de los juicios.” El pqsitivismo, en su forma mas
cldsica, va unido al nombre de Augusto Comte, y en sus
formas mds recientes a los de Wittgenstein' y Carnap. Es

positivo lo que se produce dentro de los limites de los

! L. Wittgenstein no puede ser incluido sin mas entre los

miembros del circulc de Viena, pues admite la existencia de 1o gue
no se dice pero se muestra en el decir, lo inefable o mistico. Es
citado acgui comoc ejemplo de autor gque s6lo otorga sentido al
lenguaje gque habla sobre lo objetivo, aungue en su segunda etapa
matice su postura inicial.
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hechos: lo cierto como opuesto a lo indecible (misterio),
lo preciso como opuesto a vago(no delimitado), 1lo
relativo como opuesto a absoluto {lo inalcanzable). Comte
no distingue entre experimentar (datos cientificos) vy
experienciar (realidades fundamentales de la vida:
morales, estéticas, amerosas...). A lo largo de este
trabajo tendremos ocasidén de hablar de estas diversas
modalidades de experiencia (experiencia de lo envolvente,

experiencia de encuentro, etc.).

Es necesario superar este positivismo que deja fuera
de su estudio las realidades que, como advirtieron los
pensadores existenciales, més interesan al hombre. Para
ello hay que reparar en que mids “que en percepcidn de lo
que adviene, la experiencia radical consiste en la
aprehensidén y vivencia de aquello que soy y realizo”’. La
razdn instrumental {(medios-fin) no da razdém de 1la
apertura humana a lo real y su capacidad operativa. Hay
otrag formas de verdad y sentido que no se agotan en las

propuestas por la ciencia.

? PIKAZA, X.: O.C. pag.58
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Tampoco la razdn dialéctica (gque se autopiensa en un
proceso de objetivacidn y retorno) es abscluta, y ademds
convierte cada experiencia en mero momento del devenir
dialéctico. Mas alld de ella estd la experiencia de 1lo
irreductible, lo que me adviene enriquecedoramente, el

contacto dialogal, el encuentro.

"La tendencia a reducir drésticamente la actividad humana y a

marcar de antemano limites precisos y severos a las posibilidades del
hombre viene de antiguo, como sabemos, y responde a concepciones de

la realidad que estdn muy lejos de hacer justicia a la riqueza de

. " 3
matices que ésta ofrece".

Toda reduccidn de la actividad humana y por tanto
del alcance de su experiencia responde, en muchos casos, a
un acto de dominio despdtico sobre la realidad y no a un
dejar ser al ser'. En otros puede deberse a un complejo de

inferioridad frente a la c¢iencia y a una ingente

' LOPEZ QUINTAS, A.: Cince grandes tareas de la filosofia

actual. La ampliacidén de la experiencia filoséfica. {(Se c¢itara como
CG). Ed. Gredos, Madrid, 1977, p&g.81
4 wEl pensar consuma la relacidén del ser con la esencia del
hombre. No es que el pensar ponga ¢ produzca esa relacidén. El pensar
s6lc la ofrece al ser como algo gue le ha sido ofrecide por é1."
HEIDEGGER, M.: Carta sobre el humanismo. Trad. de R. Gutiérrez. Ed.
Taurus, Madrid, 1970, pag.7
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ignorancia acerca del verdadero método filoséfico y su

modo especifico de precisidn y rigor.

1} La ampliacién de la experiencia implica un regreso al

mundo vital.

La reduccién de la experiencia fue motivada también
por el olvido de esa experiencia originaria, arraigada -en
palabras de Husserl- en el mundo vital, en la que no se

han disociado todavia el sujeto y el objeto.

“A este propdsito debemos notar que lo en verdad arriesgado de

todo objetivismo y positivismo, antiguo o moderno, no es su negativa
a aceptar la posibilidad de una experiencia metafisica, sino el hecho
de que, al limitar injustificadamente el alcance de la experiencia
humana de acceso a lo real, reducen la circunstancia normal del
hombre, su elemento natural de despliegue, y empobrecen con ellec de
tal mode la wvida espiritual del mismo que no cabe fundamentar en
serio el saber filosdéfico en ningin aspecto, ni en el aspecto
gnoseoldédgico, ni en el é&tico, estétice, metafisico, linglUistice o

histérico“.5

* ¢G, pag.83
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Esta "sobriedad metddica" que proviene del método
cientifico "consisti® en una serie de renuncias,
justificadas, vy que le permitieron (a la ciencia) su
espléndido desarrollo, el éxito que es el elemento justo
de esa fascinacidén que desde entonces ha ejercido".6 Pero
esta renuncia a plantear cuestiones radicales no
justificaba limitar el conocimiento al 4&mbito de las
ciencias experimentales, pues esta "actitud, que por
cierto no es muy cientifica, requeria una dosis de mala
conciencia".’ Por otra parte, egta barbarie del
especialismo, como ya indicara Ortegas, acaba volviéndose
contra 1a propia ciencia.

De ahi gque resulte necesario indicar que lo decisivo
"en metodologia filoséfica no es marcar los limites de la
capacidad humana de conocer y expresar, sino colaborar a
que la experiencia humana -susceptible de progreso y de
regreso- adquiera en cada contexto existencial la mayor
amplitud de perspectiva posible".9 Es necesario, pues,

ampliar los horizontes intelectuales para conseguir un

® MARIAS, J.: o.c., pag.239

7 -
Ibid.
® Cfr. La rebelidén de las masas, Espasa-Calpe, Madrid, 1972,
padgs. 102-107.
®> LOPEZ QUINTAS, A.: CG, pag.84
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concepto mas amplio de experiencia, ya gue eXperiencia,

afirma Zubiri,

"no es wun conceptoc univoco. Al hablar de experiencia

generalmente se piensa en lo que se llama lexperiencia sensible. Y
esto es sumamente equivoco, porgque el vocable tiene distintas
significagiones (...}.

En un primer sentido suele entenderse, y muy generalmente, por
experiencia la percepcién, la aisthesis, esto es, el sentir, y por
tanto las cualidades sentidas. En este sentido experiencia se opone a
lo que seria aprehensidén intelectiva. El llamado sensualismo entiende
asi filoséficamente que experiencia es percepcidén (externa o interna,
poco importa). Hacer la experiencia de alge seria percibirlo. Pero

esto es absolutamente inadmisible. Si se me permite el vocableo, diré

. . . 10
que "experienciar" no es sentir".

Evidentemente, continda Zubiri, sin la sensacidén no
es posible la experiencia, pero sentir no es formalmente
experienciar. En el sentir, lo sentido es algo formalmente
dado. Sin embargo, lo experienciadeo no es algo dado sino
1ogrado.11

Y esto es asi porgue

¥ 7UBIRI, X.: Inteligencia y Razén {se citard como IR).

Alianza Ed. Madrid, 1983, pag. 223
' cfr. Ibidem, pag.224
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"lejos de limitarse a ser un mero conocimiento experimental o

empirista, atenido en exclusiva a las realidades sensibles, asibles,
mensurables, la experiencia filoséfica implica el conccimiento
personal-comprometido-participative de todas las vertientes de 1lo
real, incluso las mds altas. No se opone, en consecuencia, a

conocimiento racional, sino a conocimiento desarraigado, meramente

. . 12
elucubrativo, manipulador de conceptos".

Ya indicamos anteriormente cbmo el método
fenomenoldgico, iniciado por Husserl vy continuade por
diversos autores, intenta radicar la experiencia en el
mundo vital, en la copertenencia hombre-mundo, etc., y asi
evitar el desarraigo que el objetivismeo habia introducido
en el conocimiento'. Esta especie de vuelta a los
origenes adquirird diversos matices en cada autor, pero

partird de una inspiracién comin.

2) La aprehensién primordial de realidad en Zubiri.

? LOPEZ QUINTAS, A.: CG, pig.89

De todos modos, esta wvuelta de Husserl a lo originario no es
totalmente auténtica, pues no consigue articular correctamente lo
gue luego llamaremcos aspecto objetivo y superobjetivo de lo real.
cfr. LOPEZ QUINTAS,A.: Metodologia de lo suprasensible. Editora
Nacional, Madrid 1963, pags.441-535; Cfr. ZUBIRI, X.: SE, pags. 27-
3z.

13

49



Un ejemplo de esta vuelta a los origenes es el
analisis de la inteleccidn sentiente gque hace Xavier
Zubiri. Este fildésofo espaficl analiza el acto en el que la
realidad y el conocimiento son congéneres. Es el acto
primerc de 1la inteligencia sentiente: 1la aprehensidn
primordial de realidad. En este acto sge superan las
dicotomias sujeto-cbjeto, en si-en mi, idealismo-realismo,
etc. Zubiri 1llega a esta nocién de aprehensidn como
consecuencia de un proceso eveolutivo gque se inicia en
Husserl, y tiene como etapas Heidegger y Ortega. Se puede
pensar gque el lugar primigenic de la experiencia de la
realidad no es la conciencia pura como en Husserl, ni la
vida como en Ortega, ni la comprensién del ser como en
Heidegger, sino el acto de inteleccidn sentiente. Zubiri
asume, corrige vy radicaliza 1la filosofia de s5us
predecesores“.

El ser humano no tiene wun puro sentir, sino un
sentir intelectivo, es decir, no se aprehenden sélo

cualidades sino realidades que son de suyo. A diferencia

¥ ocfr. GRACIA, D.: Voluntad de verdad. Labor, Barcelona, 1986,

pags. 69, 90.
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del mero animal, que posee sdlo una percepcidén estimilica
de lo real, el animal humano aprehende las propiedades de
lo percibido como perteneciéndole en propio, es decir como
reales y no como merc signo de respuesta instintiva. Asi,
por ejemplo, el hombre no percibe sdélo calor, sino algo
que es caliente, es decir que el calor posee en propio sus
cualidades, y 1lo percibido es caliente de suyo, con
anterioridad (no temporal) a la propia aprehensién'. Este
acto tendrad que ser explicitado en actos ulteriores, pero

ya desde el principio hace gue el hombre esté en realidad.

a) Diversidad de modos de presencia de lo real.

Esta inteleccién sentiente es modal®®, vya gque cada
sentido tiene un modo propic de presentacidn de lo real.
En el tacto tenemos la nuda realidad, palpamos la realidad
se suele decir, se tiene la presencia de algo aungque se
desconozca en cierto modo, © sea misterioso para nosotros.

La visidn me presenta la cosa, la pone ante mi, es

la presencia eidética de lo real, y aungque fue la méas

13 ¢fr. ZUBIRI, X.:Inteligencia sentiente {(se citara como I8},

Alianza Editorial, Madrid, 1984, pag.56.
1 ¢fr. Ibid, p&gs.100-108.
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considerada en el pensamiento griego no es la Unica ni la
primoxdial.

En la audicidén no se tiene la cosa presente, sino
que el sonido me remite a la cosa, es sonido de la cosa,
es la notificacidén de la cosa, la cosa como noticia. Este
modo tiene mucha importancia en la vida personal. El
ambito humano es en gran medida &mbito de noticia
{tradicidén, historia, promesas...).

El gusto es 1la aprehensidon fruitiva (gusto o
disgusto} de la realidad, es el fruir mismo como modo de
inteleccidn.

En la cinestesia o sgentido del movimiento,
aprehendemos la realidad en un modo muy importante, es lo
gque Zubiri llama realidad en “hacia”. No se trata de ir
hacia la realidad, sino gue la misma cosa real nos lleva
més alld, nos lanza por la ruta de la biisqueda, hace gque
no nos quedemos en lo aprehendido sino que vayamos a lo no
aprehendido. Esto constituye la presencia direccional de
lo real, que afecta, recubriéndolos (no en cuanto al
contenido, sino en cuanto al modo de presencia de lo
real), a los demds sentidos. Asi por ejemplo, el en hacia

determina en la vista pasar del eidos de 1o aprehendido,
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de su aspecto, a su estructura interna; recubriendo la
cenestesia (sensibilidad interna o visceral), determina la
inteleccién de mi realidad comc intimidad, esto es, mwe
aprehendc como estando en mi'’, etc. También el gusto
puede recubrirse con los demds sentidos. Por eso en
castellanc -y en otras lenguas- el términc gusto designa
también la armonia de todos los sentidos y de la
subjetividad con lo real.

Este saber que proporciona el gusto es un saber
originario y por tanto indiscutible porque en él1 todavia
no se ha producido la escisidn sujeto-objeto. Esgtamos en
el mundo vital, en esas experiencias originarias que luego
el objetivismo intentard desacreditar y anular. La funcidn

de la inteligencia no es eliminar esa aprehensidén

primordial sino explicitarla y buscar su fundamento.

b) Aprehensidén de realidad, imaginacién y verdad.

La inteleccidén sentiente nos instala en la realidad,

y aunque hay modos ulteriores de inteleccidn (el 1logos

Y Bs 1o que HEIDEGGER, en el pardgrafo 29 de Ser y tiempo,

denomina “encontrarse existiendo”. Cfr.: LAIN ENTRALGO, P.: Teoria y
realidad del otro. Alianza editorial, pdgs. 248-262,
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sentiente vy la razén sentiente), en 1la aprehensién
primordial de realidad ya tenemos la verdad real de 1lo
percibido (aungque no su verdad ldégica y racional). Perc 1la
aprehensidén de realidad, como acabamos de ver, es modal, vy
por tanto asi se explica que en diferentes lenguajes de
diferentes pueblos se haya expresadoc la nocidn de verdad
con términos que hacen referencia a diferentes sentidos.
En griego, por ejemplo, la nocidén de verdad se expresa con
una metdfora visual'®: ;létheia, que originariamente
signific® lo que no ha caido en olvido, viniendo a
significar posteriormente lo desvelado, la simple patencia
de la verdad. En hebreo se utiliza una metdfora tactil:
emeth, lo firme, lo fiel e inconmovible. En castellano se
utilizan ambos tipos de sensibilidad.

Estas diversas modalidades del sentir, gque completan
lag categorias de “lo ante la mirada” y “a la mano”, con
las que Heidegger pretende caracterizar la existencia
humana, sitdan al hombre mds alld del mero animal de
objetos. El hombre es un animal de realidades', y por

tanto no se 1le puede considerar como merc intelecto

¥ sobre 1la preponderancia del sentido de la vista en la

filosofia griega, y su influencia en 1la antropoclegia y la
cosmologia, cfr. BUBER, M.: ;Qué es el hombre? FCE, México, 1964,
pégs.25-26.
¥ 15, pég.284.
54



desarraigado, manipulador de objetos. Hay que considerar
la experiencia humana con mas amplitud, teniendo en cuenta
la riqueza del conocimiento sensible y del simbélico-
imaginativo.

El objetivismo ha solido despreciar la imaginacidn
por considerarla la facultad de lo irreal, pero desde esta
nueva perspectiva la imaginacién (unida a la inteleccidn)
es una facultad que expresa la riqueza superobjetiva de lo
real. Esto explica la vuelta a la funcidén simbélica en
clierta filosofia contemporéanea. Paul Ricoeur’’, por
ejemplo, esta situado, al igual que Heidegger y Gadamer,
en esa tradicién filos&fica que rechaza el racioconalismo
cartesiano, es decir, la consideracidén del hombre como yo-
purc, pura res cogitans.

El yo es, para Ricoeur, afirmacidén originaria, no
puede dar cuenta de su propio ser a través de su sola
actividad noética®’. Esta idea es herencia heideggeriana,
ya que el sujeto gque interroga debe ser considerado como

perteneciente a la realidad sobre 1la gque interroga.

2 RICOEUR, P.: Finitud y culpabilidad. La simbdlica del mal,

Taurus, Madrid, 1969, p&g.7i2.

* Cfr. M. MACEIRAS vy J. TREBOLLE, La  hermenéutica
contempordnea, ed. Cincel, Madrid 1990, p&g.103. Cfr. AGIs, M.: Del
simbolo a la metdfora. Introduccidén a la filosoffa hermenéutica de
Paul Ricoeur. Universidad de Santiago de Compostela, 1995, pags. 99-
129.
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También Zubiri adopta esta postura al afirmar que la
aprehensidén primordial de realidad no sdlo es noética sino
también noérgica.

No obstante, Ricoeur dird que toda comprensidn debe
ir wmediatizada por el andlisis de los signos, los simbolos
y los textos: El mundo del lenguaje precede y engloba al
2 .

hombre? Con 1la funcién simbd&lica, entendida de modo

supercbjetivo,

“ge corregia el imperialismo de la cbjetividad cientifica, a la

vez que se intentaba descubrir en el arte, la moral, et¢., su

inteligibilidad especifica.”?

Esta vuelta a la conciencia vital, que Zubiri llama
aprehensidn primordial de realidad, es uﬁa captacién
inmediata de la vrealidad en todas sus dimensiones, vy
permite al sujeto instalarse en la realidad. La actitud
objetivista, por el contrario, implica un desarraigo o

lejania de lo real (cosas, valores y los deméas sujetos)“,

22 efr. Finitud y culpabilidad. La simbdlica del mal, o.c.,

pag.701.

* CHOZA, J.: o.c., pag.283. Cfr. LAKOFF, G. y JOHNSON, M.:
Metdforas de la vida «cotidiana. Editorial Catedra. Coleccidn
Teorema. Madrid, ’1995. En esta obra se insiste en la importancia de
la funcién metafdérica del conocimiento, pero sin lograr advertir su
cardcter supercbjetivo, gquedando la propuesta de los autores en una
cierta ambignedad.

* ¢fr. CHOZA, J.: o.c., pag.319.
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que en casos extremos puede llevar al nihilismo. No se
puede eliminar este primer contacto con lo real -de ahi el
valor de 1la funcién simbdlica del conocimiento-, pero
tampoco nos podemes recluir en este estado vital, sino que
hay que tomar una distancia de perspectiva (dinamismo dél
logos y de la razdn) que explicite la riqueza de la
aprehensidén primordial de lo real. No salir de este primer
nivel (que algunos han 1llamado inconsciente vital)
implicaria ceder a wun vitalismo irracionalista, tan
estéril como el ohjetivismo.

Por tanto, es necesario romper las cadenas gue
pusieron el positivismo y el vitalismo-irracionalista al
alcance de la experiencia humana, ya que ésta "no es mero

' ‘ ' . 25
sentir lo real sino sentir lo real hacia lo profundo".

c) Modos ulteriores de inteleccién.

De todo lo anterior podemos concluir gque 1la
“sensibilidad no es un velo que se interpone entre la
inteligencia y 1lc real, entre una presunta interioridad y

v . 26 . 4+
una exterioridad”®™, pues come hemos indicado, en esa

25
26

ZUBIRI, X., IR, pag.227
TH, pag.159.
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vuelta a los origenes, a la aprehensién primordial de
realidad, al mundo vital, tales escisiones no aparecen,
pues son producto de ulteriores intelecciones gque se deben
apoyar en Ultimo término en esa aprehensidn primordial. En
este nivel de inteleccidén no se da todavia la escisidn
sujeto-objeto, ya que la “inteleccidn no es ni relacidn ni
correlacidn: es pura Y simplemente actualidad
respectiva””, estar instalados en la realidad. Del mismo

modo que es falso que

“lo que constituye la inteleccién sea el darse cuenta. Porque
el darse cuenta es siempre darse cuenta “de” alge que estd presente a
la conciencia. Y este estar presente no estd determinado por el darse

cuenta. 28

El llamade principio de conciencia elaborado por la
filoscfia Moderna no resgponde a un andlisis preciso de la
inteleccién humana, ya que la realidad no nos estd
presente porque nos demos cuenta de ella, sino al revés.
No existe la conciencia como una magna facultad, sino

actos conscientes.

7 183, pdg.181.
*® 1bid., pag.21.
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Mas adelante veremos Ccomo a partir de esa
aprehensidén primordial la misma realidad nos lanza a la
bisqueda racional de lo real en profundidad, el fondo real
de las cosas. Esta basqueda nos permitird distinguir en
cada realidad (sobre tode en las estéticas y é&ticas,
aunque también en la realidad en cuanto tal) dos
vertientes: una eXxpresivo-objetiva y otra expresante o
superchbjetiva. Hay una unidad gue se expresa en las notas
de la cosa real. De ahi que la sensibilidad sea un “campo
abierto de Instalacién de la persona en un entorno de
realidades bipolares, expresivamente distensas, de modo
andlogo a como la vertiente sensible de los seres
expresivos -gque hallan su grado més alto en la persona
humana- nc es sino campo abierto de autopatentizacidn de
los mismos”. Esa patentizacién o expresidén de lo
superobjetivo en lo objetivo, como veremos a lo largo de
esta tesis, alcanza en los seres personales “el alto rango

. . "o 29
de presencializacidn”.

Junto con la recuperacidn de la sensibilidad y la

imaginacidén como facultades que nos instalan en lo real

7y, Pag.159.
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superobijetivo o ambital, también se requiere una vuelta al
sentimiento, visto de un modo no meramente vital-subjetivo
e Jirracional, sino como “la emocidn de trascendencia
producida por este singular trance de superacién del nivel

objetivo que implica todo fendmeno expresivo”m.
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CAPITULO 3

Nuevo concepto de realidad. Superacion del objetivismo

Como ya indiqué al comienzo de este trabajo, la
ampliacidén del <concepto de experiencia implica una
ampliacidén andloga del concepto de realidad.

La reduccién del alcance de la experiencia humana vy
por tanto del conocimiento humano estaba causada por una
deficiente concepcidédn de la realidad. Se ha solido admitir
como modelo de realidad el aspecto objetivo de ésta, es
decir, su caracter delimitado, asible, mensurable, etc.
Late en el fondo de esta concepcidn la glorificacién de la
voluntad de poder del hombre y el afan de dominic que

caracteriza programaticamente a la filosofia Moderna.

"La tendencia dominante es la eliminacidén de todo lo que no es

coga, en el pensamiento y, por consiguiente, en la conducta, en la

manera de vivir. Repdrese en que la gran adquisicidén filoséfica de
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comienzos de este siglo habia sido la reivindicacién de los modos de

realidad en su diversidad y en sus formas de presencia".’

Es necesario repetir qgue “realidad no es lo mismo
que objetividad; es algo abismaticamente diferente de toda
objetividad"z. Esto no quiere decir que haya que caer en
un subjetivismo-irracionalista, pues lo real no consiste
en estar allende la percepcidén, sino en estar en ella o
fuera de ella siendo de suyo. Este de suyo es el que
impulsa a la razdén a ir allende la aprehensidén para buscar
lo real en profundidad, trascenciendo la objetividad sin
abandonar la realidad.

El objetivismo ha tenido funestas consecuencias para
el tema que nos ocupa, ya que ha impedido una recta
interpretacién de las relaciones entre ética, estética y
metafisica. Este esquema mental objetivista sigue teniendo
cierta vigencia en la vida piblica a pesar de los avances
que se han obtenido, tantc en el ambito de las Ciencias
Naturales como en €l de las Ciencias del Espiritu, que han
puesto de manifiesto que para una cabal comprensién de lo

que es la realidad en su estructura mds Intima deben

' MARIAS, J.: o.c., D&g.48
* Is, pag.178.
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ponerse en juego categorias de tipo dindmico e
interrelacional: acontecimiento’ {event, evénément,
Ereignis), campo®, lo Abarcador (Das Umgreifende)®, linea
de accién, posibilidad, superobjetividad®, etc.’

En el capitulo anterior indicamos que la superacidn
del objetivismo era un deseo programadtico de gran parte de
la filosofia del siglo XX. Hemos aludido tantoe a la
fenomenologia, como al existencialismo. La vuelta al mundo
vital, a la comprensidn del ser, a lo simbdlico, a la
aprehensién primordial de realidad, a lo supercobjetivo en
definitiva.

Pero hay que decir gue este proyecto no siempre
llegé a realizarse, pues ese anhelo de superacidn del

objetivismo dio lugar, en algunos casos, a gque la realidad

se esfumara de las manos de los fildsofos. La batalla

' ¢fr. HEIDEGGER, M.: Introduccién a la metafisica, o.c.,

pag.15.
* v . _.toda cosa por ser real es en si misma campal: toda cosa
real constituye una forma de realidad ‘'hacia’' otra”. XAVIER ZUBIRI.
Inteligencia y logos (se citard como IL}. Alianza Editorial, Madrid,
1982, pag.33.

* Sobre el concepto de “lo Abarcador’ en Karl Jaspers, cfr.
PINTADO, ©.: La verdad como comunicabilidad en Karl Jaspers. Tesis
de Licenciatura, Universidad de Navarra, Pamplona 1596, pags.31-53.

® Cfr. HEIDEGGER, M.: El origen de la obra de arte. Trad de S.
Ramos. FCE, México, 1958, pag.71: "El mundo es lo inobjetivable de
lo que dependemos, mientras los caminos del nacimiento y de 1la
muerte, la bendicién y la maldicién nos retienen absortos en el ser.
Dondequiera que caen las decisiones esenciales de nuestra historia,
unag vecesg aceptadas por nosotros, otras abandonadas, desconocidas y
nuevamente planteadas, alli mundea (Weltet) el mundo."

’ Cfr. LOPEZ QUINTAS, A.: CG, p&ag.8S5
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contra el cosismo objetivista se 1llevd por delante
conceptos que no se podian considerar comoe cdsicos. Por

ejemplo la nocidn de sustancia.

1) Sustancia y sustantividad: superacién del cosismo.

Es cierto gue muchos atagues a esta nocidn se apoyan
en la pretentida rigidez inalterable gque ostentaria el

sujeto sustancial®. Sin embargo se puede entender la

Por ejemplo ORTEGA Y GASSET en su obra E1 hombre y la gente,
2 wvols. Revista de Occidente, Madrid 1972, wveol.1l, pdgs. 112-113,
nota 1 : “La condicidén primaria de las cosas consiste, pues, en
servirnos para o impedirnos para. Ciertamente que la metafisica
nacidé, alld en Grecia, en el primer tercio del sigle Vv, como la
pesquisa del ser de las cosas, pero entendiendo por su ser lo que
ellas son, diriamos, por su cuenta y no meramente 1o gue son para
nosotros. Es el ser en si y por si de las cosas. Aquella ciencia que
un cartesianc, a fines del siglo XVII, llam® ontclogia, se esfuerza
denodadamente, trasuda y se extenila desde hace veinticinco siglos en
encontrar ese ser de las cosas. Pero la pertinacia del esfuerzo
revela que ese ser de las cosas que se busca no ha sido ailn
suficientemente encontrado. Lo cual seria razdén nada parva para
sospechar gue no lo tienen; pero es, sin duda, razdn scobrada que si
lo tienen es problemitico y es, en cambio, evidente gue no 1lo
ostenta. De otro modo nos seria notorio y archisabido: Esto me llevd
hace muchos afics a la audaz opinidén de que el ser de las cosas, en
cuanto ser propioc de ellas aparte del hombre, es solo una hipdtesis
como lo son todas las ideas cientificas. Con ello volvemos patas
arriba toda 1la filosofia, (...)88lo diré gue entre las muchas
respuestas que se han dado a la pregunta ¢;qué son las cosas?, ha
corrido la mejor fortuna en 1la Historia la gue dic Aristdteles
diciendo que son sustancias, por tanto, gque las cosas congisten
dltimamente en sustancialidad. Pero es también conocido de todos el
hecho de que esta respuesta deijd® hace mucho de satisfacer a las
mentes occidentales y hubo que buscar otras”. Cfr. HEIDEGGER, M.:
Introduccidn a la metaffisica, pags. 175-176.
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nocidén de sustancia de un modo flexible coherente con la
superacidn del objetivigmo cosista planteado en la
filosofia de este siglo. Para ello serd necesaric, en
primer lugar, encontrar otro vocablo que no esté tan
lastrado de equivocos como el término sustancia. Es lo que
hace Zubiri en su obra Scbre la esencia, con el término
sustantividad. “De hecho, wvista con hondura y en toda su
amplitud, 1la sustancia presenta en buena medida la
flexibilidad y energia configuradora de la sustantividad”’

El término sustantividad responde a esa doble
vertiente de la realidad que podemos llamar objetiva vy

superobjetiva, ya que este término acufiade por Zubiri

“sugiere un modo de unidad lograda por via de entretejimiento

sistemdtico de notas autosuficientes, que forman una especie de
constelacién en la que cada elemento actiia en funcidén de todos los

demds bajo el impulsoc de la unidad que los sobrevuela e informa a

10
todos.”

° LOPEZ QUINTAS, A.: El1 pensamiento de Ortega y D’Ors.

Guadarrama, Madrid 1972, pags. 27-28, nota 3bis.
1% Ihid. Para una confrontacién entre las nociones aristotélica
de sustancia y zubiriana de sustantividad, cfr.: VILLANUEVA, J.:
Noologia y reoclogia: una relectura de Xavier Zubiri. EUNSA,
Pamplona, 1995, p&gs.300-315, 346-366; CRUZ, J.: Filosofia de la
estructura. EUNSA, Pamplona ‘1974, pags. 67-70, 221-224.
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En cambio, el términoc sustancia

“guele aludir a un género de unidad constituida mediante la

inherencia de diversos caracteres accidentales en un sujeto mds bien
pasivo que les confiere apoyo, firmeza y unidad. BAunque esta versién
de la sustancia como sujeto sea parcial y superficial, lo cierto es
gque fue tomando cuerpo al hilo de un proceso banalizador, y hoy dia
urge restablecer el sentido integral de la sustancia come cusia, mis

comprehensivo que su valor como Hypokeimenon (sub-stantia)”*.

La introduccidn de estas nuevas categorias produjo
en algunos un furor contra todo lo gque pudiera ser cosismo
o sustancialismo, con 1lo gque se produjo el efecto
contrarioc al que se buscaba con estas categorias
superobijetivas. BAlgunos como Ortega y Gasset, entienden
estos conceptos de lo real campal en un sentido puramente

funcional:

“Podiamos, pues, en vez de campos decir regiones pragmdticas,

pero es mejor gque hablemos especialmente de campos, usando este
término de la fisica reciente que enuncia un ambito constituido por

puras relaciones dindmicas.({...)En nuestro mundo vital no hay nada

* LOPEZ QUINTAS, A.: EI pensamiento..., p&g.28, nota 3bis.

cfr. MArRIAS, J.: Persona, Alianza Editorial, Madrid 1996, pags. B85-
90,
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material: mi cuerpo no es una materia ni lo son las cosas gue con &1
chocan. Aquel y estas, diriamos para simplificar, son puro choque vy,

. . 12
por tanto, puro dinamismo”

En su afan de superar el objetivismo, afirma Ortega
gque las cosas “no son originariamente “cosas”, sino algo
que procuro aprovechar o evitar a fin de vivir lo mejor
posible; por tanto, aquello con que y de gue me ocupo, con
que actio y opero, con que logro o no logro hacer lo que
degeo; en suma, son asuntos en que andoe constantemente. Y
como hacer y ocuparse, tener asuntos se dice en griego
prédctica, prédxis; las cosgas son radicalmente prdgmata y mi
relacldn con ellas pragmética"”.

Confunde Ortega las cosas-reales con las cosas-
sentido®, perc ninguna realidad se reduce a ser parte de
mi wvida, nada es “de suyo” cosa-sentido. Los seres, al
reducirse a cosas-sentido, se diluyen en vertientes
funcionales. A nivel objetivista las cuestiones

entitativas se reducen a impresiones subjetivas

referentes al haber y al poseer:

2 g1 hombre y la gente, vol.l, pag.1l15.

B Ibid., pags.78-79.
 ¢fr. ZUBIRI, IS, pags.59-60.
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“uso la tierra que estad ahi como dato o conjunto de datos con

los cuales, como con un material, construyo una imagen firme de la

. . , 15
tierra, €l ser de la tierra, la verdad schre la tierra”

No se puede reducir el conocimiento a la captacién
de datos sensibles © de meras impresiones subjetivas,
pues, como dijimos, el acto primordial de la inteligencia
sentiente es la aprehensidén primordial de realidad, 1la
captacidén de lo real en propio, lo que es de suyo real.
Esta aprehensidén “compacta” es explicitada por el Logos vy
por la Razdn, pero “scolamente referidos a la aprehensidn
primordial de realidad, es come los modos ulteriores de
inteleccién son lo que son, a saber, intelecciones de lo
real. Por esto es por lo que estos modos ultericres son
mero sucedéneo”’®. Segiin Marcel, considerar lo dado como
un material *“infinitamente wmediatizable” a través de
elaboracidn racional, en lugar de captar las estructuras
profundas, es racionalismo del gue deriva el tecnicismo.

Ninguna actividad intelectual puede alejarse de esa
aprehensién primordial de lo real por la que estamos,

modesta pero irrefragablemente, instalados en la realidad.

> ORTEGA Y GASSET, J.: Unas lecciones de Metafisica, Revista de

Occidente en Alianza Editorial, Madrid 1983, pag.143.
16 -
IS, pag.267.
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El logos y la razdén deberdn lanzarse a una blGsqueda, que
es Jjuego creador, de lo real en profundidad, pero sin
perder nunca de vista lo real sentientemente aprehendido.
Esto implicard@ desechar la visidén de lo real (sobre todo
lo real expresivo o enriquecedor} como mero medio u objeto
manipulable; y por otra parte, analizar con detalle los
diversos modos de experiencia y de actividad. En este
terreno el pensamiento dialdgico-perscnalista relaciona
pensar Yy actuar pero salvando los diversos modos de
actividad y respetando la distancia de perspectiva de la
vida tedrica, y no fusionandolos de un modo precipitado

como hemos visto que hace Ortega.

2) Campo o &mbito de realidad.

A pesar de estos malentendidos acaecidos en un
primer momento, c¢on estas nuevas perspectivas no se
prentendia disolver la realidad en un peculiar nihilismo -

pues hablar de algo inobjetivo o ambital no es hablar de
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la nada'’-, ya gque este caracter dinamico-interrelacional
no se opone a la solidez de lo sustancial sino a 1la
rigidez de lo meramente cdsico. Por eso la filosofia
contemporanea combate el objetivismo, no para disolver la
verdad de las cosas y los acontecimientos en ese piélago
de perspectivas moéviles que es el relativismo
filoséfico'®, sino para obtener comprensidén y vriqueza
gnosecldégica en el relacionalismo o concepcién relacional-

ambital de la realidad.

“La realidad es mdvil, pero a través del cambio estd ganando
constantemente formas solidisimas de firmeza. Y a mayor firmeza
entitativa, wés amplia es la capacidad que tiene cada realidad de
abrirse a otras realidades y formar con ellas realidades originarias,

irreductibles® .’

17 - . . -
"El ambito no es una envolvente material, algo asi comoc una

atmdsfera que envolviera a las cosas reales. En especial insisto en
que el &mbito no es el espacio.(...). El &mbito es mis bien algo asi
como el ambiente gue generan las cosas. Por tanteo no es nada fuera
de ellas. El ambiente es ambiente "en" las cosas mismas al igual gue
la transcendentalidad es transcendentalidad "en" ellas. Y sin
embargo no se identifican formalmente las cosas y su ambiente de
realidad. (...)El ambiente no es la atmésfera que rodea las cosas
sino el ambiente gque determinan ellas mismas. Es la respectividad
como &mbito. Por lo mismo este ambiente no es un vacio de realidad".
{XAVIER ZUBIRI, IL, p&g.30)

¥ cfr. MACEIRAS, M.: Entrevista a Paul Ricoeur. ABC, Madrid
25-11-96, pag. 55.

¥ G, pags.85-86.
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Ya dijimos que en 1la aprehensidén primordial 1la
inteligencia sentiente se abre a la realidad como lo que
es de suyo. Esta aprehensidén es en cierto modo compacta,
ya que captames algo de modo unitario (aungque sea una
aprehensidn compleja, por ejemplo un paisaije) .
Posteriormente, la inteligencia explicita lo que en esta
primera impresidén todavia estd implicito, y se advierte
que toda realidad forma y estd incluida en un campo de
realidad. Se puede decir que toda realidad tiene un

momento individual y un momento campal.

“El momento campal gque en la aprehensién primordial esta

actualizado compactamente con €1 momento individual, se autonomiza
ahora por asi decirlo frente al momento individual. El campo ya no es

s6lo un momento compacto de la cosa real, sino que es 4dmbito de

. . . 20
realidad, un Ambito que aloja muchas cosas reales” .

En esta ulterior inteleccidn se intelige lo que una
cosa real es respecto de las demads realidades, es el
relacionalismo del que habl&bamos antes.

Este concepto de campo de realidad, no tiene porque

reducirse a algo meramente funcional que diluya la propia

* 1L, pag.15
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realidad de las cosas, reduciéndolas a mercs dinamismos

sin sustantividad:

“"Toda c¢osa real estd en cuanto real abierta a otras cosas

reales: es el hacia (ya vimos como el sentir intelectivo cinestésico
determinaba la presencia direccional de lo real) como apertura

trascendental. (...} El campo no es ni un concepto ni una relacién. Es

R . 21
un momento fisico de lo real en su actualidad.”

Pero el campo no es tampoco una gran cosa gue
incluye a otras o un conglomerado, no es un objeto sino un
medio de inteleccidn, un medio en el cual se intelige.

Esta ampliacién de horizontes que permite comprender
el caracter relacional de la realidad sin caer en el
relativismo, tiene importantes consecuencias practicas va
gque, el hombre, "consciente del cardcter relacional,
constelacional, abierto de la realidad, se preocupa de co-
fundar con los diversos modos y vertientes de ésta ambitos
de interaccidén, que son fuente de luz siempre renovada.
Esta tarea de co-fundacidén de ambitos es un acontecimiento

. o 22
creador que responde al esquema apelacidn-respuesta'.

' 11, pag.73. El paréntesis es mio.

* 1bid., pag.s4
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Este esquema es mas fecundo y amplio que el "esquema

accién-pasidén", el cual es mas "adecuado al analisis de

los acontecimientos meramente artesanales, pero no al de
3

. . Z
los acontecimientos creadores"”, que S01 les que

analizaremos en este trabajo.

Como conclusidén y resumen de este capitulo incluyo
una cita de un autor espafiol contemporanec que, a pesar de
su extensidn, resume bastante bien lo dicho hasta ahora y
parte de lo que se dirad mas adelante y que forma parte

esencial de esta investigacién:

“Realidades superobjetivas son las vertientes de la realidad

que ostentan modos de espacio-temporalidad superiores a los de las
entidades objetivas(...), y poseen un correlative poder expresivo y
envolvente. Debido a ello son calificadas en el pensamiento
contemporinec de “atmosféricas” -en oposicién a rigidamente césicas-,
*dimensionales*” -en oposicidn a espacialmente delimitadas-,
“correlacionales” -en cuanto fruto de la interaccidén de realidades
capaces de fundar un campo-de-realidad al entrecuzarse-,

“existenciales” -por no venir “dadas”, a modo de “objetos”, sino ser

* LOPEZ QUINTAS, A., El arte de pensar com rigor y vivir de

forma creativa (5e citard como ArP). Asociacidn para el progreso de
las c¢iencias humanas, Madrid, 1993, pag.285: "El carpinterc impone
una forma a una materia. Esta ofrece sus condiciones naturales:
resistencia, expresividad, etc., perc no reacciona activamente ante
la accién del artesanc sobre ella.”
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el resultado de un proceso de interrelacién creadora-, “dialécticas”
o “polarmente contrastadas” -por constituir un dramitico punte de
equilibrioc oscilante entre diversos polos extremistas, a los gque se
aboca cuando cede la tensidn creadora-, “envolventes” -en cuanto
constituyen un &mbito de realidad que envuelve nutriciamente al que
se deja sobrecoger por €1 con una reverente actitud de positiva
colaboracidén-, “profundas” -debido al estrecho vinculo que media
entre la interioridad y 1la expresividad, el recogimiento vy la
apertura comunicativa gue funda ambitos de s&lida interaccidn-. Estas
caracteristicas confieren a las realidades superobjetivas la
capacidad de autopatentizarse al que tenga el poder “analéctico® de
prestar atencidén simultinea a dos niveles de realidad, diversos y
jerargquicamente engarzados: el objetivo-expresivo y el superobjetivo-
expresante.

Estas realidades mé&s ‘“ambitales” que “cdsicas”, dotadas de
relieve expresivo, constituyen el objeto “superobjetivo” de 1las
experiencias humanas integrales: la metafisica, la antropolégica, la

s - PR 24
ética, la estética, la religiocsa.”

Podemos afirmar gque la superacidén del objetivismo
nos ha llevado a un nuevo concepto de realidad gque integra
lo objetive y 1lo superobjetivo, y que nos permitira
mostrar la afinidad estructural de las diversas

experiencias.

* TH, pag.32.
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CAPITULO 4

Pensamiento circular

Hemos indicado que en esa captacién primaria de 1lo
real se nos muestra una riqueza aln no explicita, una
unidad que se manifiesta en unas notas o elementos
objetivos. Para explicitar la riqueza de contenido de 1lo
real patentizado en esa primordial aprehensidn, se
requiere gque entren en juego otros actos intelectuales.
Estas ulteriores intelecciones nos permitiran un
conocimiento campal © relacional, pues la realidad no
consta de mdnadas aisladas, Sino gque mas bien es
respectiva, cada cosa es lo que es respecto de otras
realidades.

El concepto de campc de realidad es utilizado con
frecuencia por autores contemporaneos {ya aludimos a
Ortega y Zubiri) y la idea del caracter relacional de lo
real también. Si bien es cierto gue hay diferencias entre

los autores, aqui nos proponemos sefialar los aciertos que
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pueda haber en algunas de estasg posturas con vistas a una
mejor comprensidn de la experiencia humana en sus
diversas vertientes.

Necesitamos un método para poder acceder a toda la
riqueza y variedad que la realidad nos ofrece. Este ideal
metddico, que podemes llamar sin grandes precisiones
"pensamiento circular", estd presente en gran parte de la
filosofia contemporanea. Este método, gque pretende ser
flexible y riguroso a la vez, incluirdé una teoria del
juego creador, es decir, una concepcidén del logos humano
comoc libre y creador y no como mero manipulador de
objetos. Y también otorgard a la razdédm una funcidén de
bisqueda profunda de lo real, un buceo por los mares
insondables de la realidad. La razdn no se puede reducir a
la razén logico-matemdtica o cientifico-positiva, estos
son sdlo aspectos de ella. La razdén es antes gque nada
bisqueda libre y orientada de lo real profundo, del fondo
de la realidad. Todo esto se ird explicitando a lo largo
de este trabajo.

Para completar este método, también sera necesario

admitir la intuicién intelectual inmediata indirecta.
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Este método responde al proyecto de ampliacidn de la
experiencia -y de la concepcidén de lo real-, que inspira a
gran parte de lo filosofia de nuestro siglo. E1l

pensamiento circular es una necesgidad que

“se deriva de la concepcién amplia, flexible y diversificada de

la realidad. Cuando un pensador se abre sin prejuicios (...)a la
rigqueza inexhausta de 1o real, tiende por urgencias internas a
confiar que el poder cognoscitive humano encierre posibilidades
ilimitadas, correlativas a la capacidad que posee el hombre de entrar

, , . . 1
en relacidén activo-receptiva con la realidad entorno.”

El encuentro con lo real y no su sgimple dominio
estin en la base de este nuevo modo de pensar. La vuelta a
las cosas mismasg, el dejar ser al ser, la huida del
cosismo, etc., son diversos modos de expresar ese anhelo
del pensamiento contemporéneo ante el fracaso de la

Modernidad.

1) Logos dindmico y creador: la inteleccidn ambital.

' ce, p4g.so
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A partir de 1la aprehensidén primordial de realidad,
la inteligencia ejerce ulteriores actos que le permiten no
s6lo captar la realidad de un mddo unitario e individual
sino de un modo campal o ambital. El1 logos nos sitda en el
campo de realidad como medio de inteleccidn, este campo de
realidad tiene un caracter envolvente ya que es a la vez
creado por las diversas realidades que a su vez estéan
incluidas en ese mismo campo creado por ellas. Las
realidades ambitales son iluminadas por el mismo campo de
luz que ellas crean. Por eso, como ha recordado 1la
hermenéutica contemporanea (Heideggerz, Gadamer®, Ricoeur®,
etc.), el hombre al preguntar a la realidad también debe
ser considerado como perteneciente a ese campo de realidad
sobre el que inguiere.

El logos es, por tanto, la operacidén intelectual de
lo ambital, por eso es una actividad en cierto modo libre
y creadora, aungque no arbitraria. El logos es creador en

el campo de realidad, no fuera de él: “Lo ambital une por

? ¢fr. las obras citadas: Carta sobre el humanismo. El origen

de la obra de arte.

* Cfr. En conversacidén con Hans-Georg Gadamer, Carsten Dutt
{editor). Trad. de Teresa Rocha Barco. Tecnos, Madrid 1998, pags.37-
41.

* ¢fr. Finitud y culpabilidad, o.c., pigs. 702-713.
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ser envolvente y hacer posible esa forma de experiencia
fecundisima que es la participacidén creadora.”’

El logos al ser dindmico y creador permite tomar
distancia de perspectiva en el campo de realidad y no
quedarse anclado en el mero dato objetivo, en el entorno
factico o concreto-empirico. Por el contrario permite un
encuentro con lo real envolvente que hace posible esa
creatividad del logos y también de la razdn, como luego
veremos.

Este distanciamiento ya se daba de un modoe incoado
en la aprehensién primordial de realidad. La inteleccidn
sentiente permite al hombre que el estimulo sensible ya no
sea signo de respuesta instintiva, por estar, en cierto
modo, “despegado o distanciado” del aprehensor humano. El

hombre es un animal de realidades, estd abierto a todo lo

real gracias a ese distanciamiento de la estimulidad.

“El hombre es el animal del distanciamiento.

{...)Distanciamientc no es alejamiento; estc serxria imposible. No es

alejamiento de las cosas, sino distanciamento en ellas.

. &
Pistanciamiento es un modo de estar en las cosas.”

5
6

TH, pag.l1l42
IS, pdg.70
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En los actos ulteriores de la inteligencia, como los
del logos, ese distanciamiento es un momento esencial del
dinamismo creador que permite conocer las cosas
campalmente, es un distanciamiento de perspectiva.

Este distanciamiento es el que nos sitda en una
distancia de perspectiva adecuada para conocer y entrar en
juego creador con la realidad, aungue también puede
derivar en distancia de desarraigo, impidiendo el
encuentro y en definitiva la experiencia creadora.

Volveremos méas adelante sobre este tema, que es

clave para la hermenéutica.

a) Realidad, irrealidad y superobjetividad.

En la inteleccidn ambital se da una especie de rodeo
o0 dinamismo c¢ircular para comprender lo gue una realidad
es desde otras. Este movimiento por el campo de realidad,

por el distanciamiento gque supone respecto de 1o
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primariamente aprehendido, pudiera dar la sensacién de
moverse en un plano irreal. Esta impresidn es falsa porgue
“lo irreal no reposa sobre si mismo sino que reposa sobre
lo real”’. Si lo irreal no tuviera nada gque ver con la
realidad, seria arreal.

Dijimos, en palabras de Zubiri, gque cada realidad
tiene un momento individual y otro campal, y en la
inteleccidén ambital se desdoblan esos dos momentos, es
decir, gque nos movemos por el campo de realidad sin
detenernos en lo individual u objetivo. Este movimiento
puede dar la impresidén de ambigliedad o indeterminacién
pues vemos la realidad como algo atmosférico y sin limites
precisos, es decir como un ambito o campo de realidad que
es dificil delimitar. Pero esa aparente inseguridad
desaparece cuando advertimos que ese dinamismo, que
llamaremcs mas adelante Jjuego creadoxr, busca formas
eminentes de unidad con lo real, considerado no de un modo
evanescente o etéreo, sino consistente y sustantivo.

Con esquemas objetivistas se tiende a pensar que lo
no-objetivo es irreal y, por tanto, la conexidn entre lo

real y lo irreal es problematica, cuando no dilematica.

IL, p&g.91
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Pero esto es inexacto, pues lo que se denomina irreal es
mds bien un momento del dinamismo campal del logos y no
algo meramente contrapuesto a lo real. “Lo irreal no es
una cosa mental tratada como si fuera real, pero tampoco
es una cosa fisica: es cosa libre"®. Esto no guiere decir
que sea creacidn de realidad, sino de su contenido. Por
ejemplo la ficcidén literaria no es una ficcién de
realidad, sino realidad en ficcidén, se finge el contenido
de la realidad’.

Estas aclaraciones scon basicas para analizar 1la
experiencia estética y su relacién con 1la ética y 1la
metafisica. Como la realidad es superobjetiva o ambital,
el arte no se reduce a la reproduccidn de objetos o a la
invencidén de objetos irreales, sino mas bien a 1la
plasmacidén de ambitos o como afirma Zubiri: “La creacidn
es creacién no de realidad sino de su contenido en
ella”'®. El1 logos en su dinamismo campal, en el gque
inguiere lo que algo es en realidad desde las otras cosas

del campo, puede dar a esa realidad un contenido en

ficcidén, y por tanto el resultade no es algo ilusorio sino

® IL, pég.94
Esto e3 lo que parece afirmar, con cilertas vacilaciones y
ambigliedades, Mario Vargas Llosa en su breve ensayo Cartas a un
joven novelista, Ariel/Planeta, Barcelona, 1997, pégs. 106-109,
* 1L, p&ag.9s5
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la plasmacidén, con un contenido fingido, de un Ambito de
realidad.

El término irreal puede dar lugar a confusidn,
Incluso grandes poetas, como Pedro Salinas'', cuando
analizan la actividad poética no cuentan con categorias
rigurosas para dar razdén de ella y remiten lo poético
fuera del campo de lo real. Por eso Lépez Quintés®
propone el binomio objetivo-ambital, como mas preciso que
el binomio real-irreal. Aunque si se entiende lo irreal

como un momento de lo campal supercbjetivo no hay

inconveniente en usar este término.

2) El dinamismo circular del 1logos como acceso al

concepto de juego.

Es preciso gque nos detengamos en el estudio del
concepto de Jjuego, pieza clave para comprender la

ampliacién de la experiencia que estamos estudiando. Una

Y cfy. La realidad y el poeta, Ariel, Barcelona, 1976.

2 ofr. O6mo formarse en &tica a travds de la literatura.
Andlisis estético de cbras literarias. Rialp, Madrid, 1994, pag.23.
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de las causas que explica la dislocacidn entre ética,

estética y metafisica es

"el olvido de 1la capacidad lddica del hombre entendida en

sentido radical como el poder creador de relaciones de interferencia

que son fuente de luz intelectual y de belleza" . *?

El conceptc de Jjuego estd vinculade al concepto
relacional de realidad al que hemos aludido anteriormente,

ya que para alcanzar

"una comprensién enddgena de lo que es el juego como fendmeno

creador se debe partir de un concepto relacional de
realidad(...)conceder a los conceptos un campoe de libre juego a fin

de gque se wvayan ensanchando y delimitande por via de organice

PR . - 14
crecimiento y mediante el contraste con los demds" .

El logos es la inteleccidén campal, ya que intelige
lo que una realidad es desde otras aprehendidas en

distancia. Se trata de ir de la cosa aprehendida al campo

1 LOPEZ QUINTAS, A.: Estética de la creatividad. Juego. Arte.

Literatura. (Se citarid como EC). Ediciones Catedra, S.A., Madrid,
1977, pag.l9. Para una concepcidn del juego desde un punto de vista
légico-matemidtico {(gque no es el que utilizaremos aqgui} cfr.:
POUNDSTONE, W.: El!l dilema del prisionero. John von Neumann, la
teoria de juegos y la bomba. Alianza Editorial, Madrid, 1985.
14
EC, pag.25
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de realidad y viceversa; eg pues, una inteleccidn
dindmica. El logos al moverse por el campo de realidad,
para inteligir campalmente las cosas, hace que el campo
sea un campo de libertad'®, esto no guiere decir que sea
una inteleccidén arbitraria, sine dque ese movimiento
intelectivo no es univoco. En breve veremos la conexidn de
este movimiento del logos con el concepto de juego

creador.

"Este método presenta notable afinidad con el llamado “método

circular" (kreisendes Denken) o "método en espiral" (spirales
Denken)u, basado en la convicecidn de que, a nivel creador, el esquema
que vertebra la actividad humana"'’ no es el esquema accidn-pasién,
"esquema causalista de tipo lineal, monodireccional, sinc el esquema
interferencial apelacidn-respuesta. Para conocer los actos y procesos
que responden a este esquema interferencial, no basta estudiar
sucesivamente las distintas fases que los integran. Hay gque tener
ante la vista en alguna medida el blogue, la trama constelacional que
forman estas fases, y, de consiguiente, su intrinseca respectividad y
conexién estructural., Como el hombre no puede captar del todo desde

el principio una realidad compleja, aungue si debe atender al

15

Cfr. IL, pag.66
Estas expresiones son utilizadas por M. Heidegger, K.
Jaspers, H.G. Gadamer, R. Berlinger, F. Ulrich y otros autores
contempordneos...El "método en espiral" plantea desde el principio
en escquema una serie de temas intervinculados y los va retomando una
y otra vez a niveles mds hondos.

' BC, p&g.25

16
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conjunto de la misma, tiene que insistir en el conocimiento de las
diversas realidades a niveles cada vez mas radicales y

3 " 18
comprehensivos" .

Para esto necesitamos un modo de acceso a la
realidad que responda a la complejidad de ésta y respete a
la vez su unidad analéctica (El concepto de sustantividad,
como unidad analizada por sus notas, responde, como
dijimos, a esta necesidad). Se requiere por tanto superar
la intuicidén empirica y la intuicidn intelectual mediata:
serd la intuicién intelectual inmediata indirecta, como

veremos inmediatamente.

"A este estilo tensional, intuitivo-discursivo, de abordar les
temas complejos alude Heidegger al afirmar que para pensar hay gque

inmergirse en su "elemento", adentrarse desde el comienze en esa

especie de torbellino gque constituyen las realidades ricas de

vertientes, realidades no del todo delimitadas por cuanto constituyen

o L . -1
mis un acontecimiento® -"event", "Ereignis"- que un objeto".

' EC, pag.26

1* ¢fr. HEIDEGGER, M.: Introduccién a la metafisica, pag.15
2 pe., pag.26. Cfr. RODRIGUEZ, R.: Historia del ser y
filosofia de la subjetividad, en VV.AA.: Heidegger o el final de la
filosofia. Editorial Complutense, Madrid 1993, pdgs. 201-202.
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Veremos como este método propuesto por los autores
analizados, no excluye el discurso racional, sino que mas
bien lo armoniza con la intuicidén, dando lugar a un

peculiar modo de comprensidn.

a) La intuicién intelectual inmediata indirecta.

Se suele entender por intuicidn la presencia
inmediata, directa y unitaria de algo a la inteleccién:
serla, pues, algo opuesto tante al concepto como al
raciocinio. A lo largo de la historia de la filosofia se
ha entendide 1la intuicién de modos diversos segin se
considere el objeto de é&sta: a) Intuicidn sensible, cuando
el objeto es algo singular (Ockam, Kant...); b) Intuicidn
intelectual, cuando el objeto no es singular (Platédn,
Leibniz, Husserl, etc).

Habria que considerar la intuicién no por su objeto
(singular © universal) sino por el modo de inteligirlo, el
modo de presencia que ese objeto tiene en la inteleccidn.

Hemos repetido varias veces gue el acto primordial de la
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inteligencia sentiente es la aprehensién de lo real’’ de
un modo inmediato, directo y unitario, y como esa
aprehensién estd wmodalizada por los diversos sentires
(tacto, oido, gusto, etc...) y no sdélo por la vista, se
puede decir que tcodos los sentidos aprehenden lo real de
un modo inmediato, directo y unitario. La intuicidn seria
por tanto no sd6lo visual, sino también tactil, auditiva,
sonora, etc. Y esta aprehensidén primordial es anterior a
la divisidn de los objetos en universales y particulares.
A veces se platea el tema de la intuicidén sin tener
en cuenta 1la ampliacidn de la realidad propuesta por
varios autores contemporaneos (mencionamos a Zubiri y a
Lépez Quint&s). Este descuido metodolégico 1lleva a
definir la intuicién como un modo de visidn inmediato y

directo, cerrando con ello todo acceso a la intuicidn

intelectual. Segin esto, la intuicién se opone al
conocimiento por testimonio (por ser una visidn), al
conocimiento discursive (por ser visién directa), al

conocimiento de 1la esencia y del universal (por ser
visidén, en su realidad individual, de un objeto

actualmente presente al espiritu).

2! Este acto no es un mero darse cuenta (momento noético), sino

un acte de aprehensién impresiva (momentoe neoérgice}. Cfr. IL,
pags.241-242.
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Pero esto es radicalmente insuficiente, por varios

motivos:

1°) La intuicidén no es sdlo visual, sino también
tactil, auditiva, etc... Y por tanto no se opone al
conocimiento por testimonio, pues en la audicidn, por
ejemplo, tenemos una intuicidn que no incluye visgidén ni
presencia sino remitencia.

Los modos de presencia de lo real en inteleccién
gsentiente se recubren entre si, y por eso el modo “hacia”
propio de 1la cinestesia recubre a los demas sentidos
propiciando la inteleccidn direccional de lo real, la
bisqueda como modo de inteleccidn con su verdad propia (la

verdad del logos y de la razdn).

2°) La intuicidén intelectual inmediata indirecta,

como veremos, no se opone al discurso.

3°) El conocimiento esencial no siempre implica un
“ ' . . f , . 22
conocimiento universal como correlato de una definicidn™,

ya que pueden darse proposiciones esenciales de una

* cfr. SE, pag.352.
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realidad individual. Lo radical es que alge sea real de
suyo, que tenga en propio sus notas esenciales y no su
pertenencia a una clase o conjunto. Ya la aprehensién
primordial aprehende las cosas como algo de suyo, después
la inteligencia forma conceptos nc sd6lo de las cualidades
sentidas, sino de la realidad en cuanto tal. Por tantoc, la
divisidén en universal o particular légicos es posterior.
Lo propio del saber esencial es aprehender lo real
de suyo como unidad analizada por sus notas esenciales
constitutivas, un problema posterior es el del binomio
universal-particular. No todo lo esencial tiene que ser
necesariamente universal {(hay esencias no especiables),
pues més que de individuacidn de la especie habria que

hablar de especiacidén del individuo.

Tampoco  tendria sentido la contraposicidén de
intuicidén y discurso racional, pues se trata de dos grados
de inteleccidn: la aprehengién primordial Y su
explicitacién llevada a cabo por el logos y la razén (lo

. . s o 23 . .
gue Zubiri llama comprensidén "}. Por eso no hay oposicidn

# La comprensién recupera lo que ha quedado distanciado en el

dinamismo del logos y la razdén, por tanto es una vuelta a 1la
aprehensidén primordial de realidad. Pero en esa vuelta hemos ganado
S0



entre intuicidén y razdn, ya que ésta es el despliegue de
agquella.

Esta intuicidn

"no entrafia un modo de inmediatez temporal, sino un grado de

intensidad de wvisién, que se despliega a lo largo del conocimiento
discursivo por perfiles. Al darse la intuicién al hilo del tiempo vy a

través de perfiles, tiene un carédcter indirecto. Al penetrar en las

\ P . , 24
capas metasensibles de lo real, presenta una condiciédn inmediata®.

Este modelo de intuicidén responde al concepto de
realidad superobjetiva que se necesitaba para superar el
objetivismo positivista, y el estrecho alcance que
concedia a la experiencia humana. Tampoco Hegel comprendid
el caracter inmediato de la intuicidn, por su intento de
salvar el carécter medial de la representacidn que aparece
en la filosofia kantiana. Esto le llevd a ver la obra de

arte como mediacidn cognoscitiva, negando su inmediatez

el conocimiento de lo que en realidad es 1lo aprehendido
primordialmente, Yy por tanto hemos ganado en profundidad:
“Comprender es inteligir la estructuracién misma de lo real segin lo
que la cosa realemnte es.” (IR, pag.334).
* G, pag.113
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cognoscitiva25 y anunciande la muerte del arte al ser
asumido en el devenir dialéctico del concepto.

Por otra parte, vya hemos visto que no se puede
reducir el alcance cognoscitivo humano a un mero sentir,
pues el conocimiento humano se mueve en dos planos
analécticamente vinculades. En el plano individual vy
objetivo, y en el campal o supercbjetivo. En este iltimo
se instaura la presencia de modo inmediato, pero, al estar
montado este plano sobre el plano objetive en que se
expresa, el sujeto debe adaptarse a la distensidn temporal
discursiva de logs elementos mediacionales expresivos, a
fin de ponerse en contacteo, simulténeamente y a un nivel
superior, con las realidades que se expresan a través de
él. Al ser indirecta la intuicién, la inmediatez de la
misma no es temporalmente inmediata. La categoria de
inmediatez indica aqui tan g6lo que el paso de los
elementos expresivos a las realidades que en ellos se
expresan no es una inferencia, sino una intuicién, una

. . 26
‘vigidén en persona’” .

* Ccfr. LABRADA, M*A.:Estética y filosoffa del arte: hacia una

delimitacién conceptual, en “Anuario filoséfico”, EUNSA, Pamplona,
1984, nimero 2, pag.80.

Esto es observable en el sencillo fendmeno de la sonrisa.
Quien sonrie es la persona, no sélo la cara. No tiene sentido decir
que a partir del conjunto de rasgos de una cara, inferimos que en el
interior de esa persona se estd produciendo un acontecimeinto
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Volveremos sobre esta idea posteriormente.

La intuicidén intelectual que proponen los autores
citados no consiste, pues, en un conocimiento directo e
inmévil, sino lindirecto y progresive -vinculado al
discurso—, pero Iinmediato y analéctico. El1 logos y la

razén son dinémicos, cada uno a su manera.

“"De ahi el equilibrio y 1la plenitud del conocimiento
analéctico, que vincula la penetracicn de la inteligencia y el rigor
discursivo de la razdn, la inmediatez de visidn de lo profundo y la
distensidn temporal del procesco expresivo. Pese a darse en el
tiempo, el fendmeno humano de la atencién tiene un aplomo de
eternidad, o, m&s exactamente, de temporalidad superior y eminente,
pues a lo largo del fluir discursivo no se dispersa, antes se

concentra en un dmbito de intimidad.*?’

La intuicidén intelectual inmediata indirecta nos
abre el acceso a esas realidades superobjetivas o

ambitales que se expresan en lo objetivo, haciéndolo

similar al gque se produce cuando yo me sonrioc. No hay tal
inferencia, sino una intuicidén intelectual inmediata indirecta. En
la sonrisa se revela toda la persona con su agrado, aunque no la
perscna toda. El tema de la “epifania del rostro” es tratado
ampliamente por E. Lévinas. Cfr. Totalidad e infinito, Sigueme,
Salamanca, 1977, p&igs. 201-261. Cfr. también X. Zubiri, Sobre el
hombre, Alianza Editorial, Madrid 1986, pags. 134 y 135,

" TH, pag.42.
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trasparente y creando campos de libre juego (estético,
ético, metafisico} que enriquecen existencialmente al
hombre. Lo expresa claramente Lépez Quintds en esta cita

que me permito reproducir:

*"Lo profunde es mévil, sin estar sometido a 1la distensién
espacio-temporal empirica, porque configura el tiempo y el espacic al
crear formas gque estructuran internamente el fluir temporal y la
distensidén espacial. En virtud de este poder creador y configurador,
lo profundo es tanto mas flexiblemente distenso cuanto mis denso es
en el orden entitativo, y ostenta, en consecuencia, el alto poder de
expresarse a través de los medios objetivos sin objetivizarse -sin
reducirse a merc objeto superficial-. De ahi que lo profundo no sea
lo insdélito o iejano, sine lo verdaderamente inmediateo, pues la
presencialidad es fundada por las realidades hondas que, al desbordar
log medos inferiores de espacico-temporalidad, liberan a lo sensible
de lo cue tiene de opaco, de velo que se interpone entre el objeto-
de-conocimiente y el sujeto cognoscente. Lo potente es lo patente. Lo
profundo estd a la vista, pero lo estd a nivel metaobjetivo, a través
de 1la via abierta constituida por los medios expresivos. La clave
para entender lo profundo y la intuicidén intelectual se halla en la
condicifén analéctica -no espacial empirica- de esta locucidn
adverbial “a través de”, que no entrafia lejanfa sino poder de
configuracién de medios expresivos y de autodonacidén por via de
presencialidad expresiva. Lo profundo no es espacialmente lejano,

sino ontolégicamente intenso. Merced a esta intensidad creadora sbélo
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2e revela plenamente como profundo en la interrelacién dialégica,
cocreadora de &mbitos de convivencia. Lo profundo no vela su ser en

si; lo revela al distenderse expresivamente cocreando ambitos de

. . 28
correlacionalidad.”

La movilidad de lo profundo se nos muestra en lo gue
Zubiri llama campo de realidad y mundo o realidad
profunda. Esta movilidad es la que permite el dinamismo
creador del logos y la razén. Lo preofundo campal o
superobjetivo transfigura los elementos sensibles vy
objetivos a través de los cuales se expresa, por lo que
el verdadero encuentro con lo real implica la armonia de
la inmediatez (intuicién) y de la distancia (discurso o
interrelacién dialégica). Lo superobjetivo es inmediato
pero de un modo indirecto, a través de su plasmacidédn en
perfiles objetivos que sb6lo se desvelan en el Jjuego
creador de la interrelacién dialégica, dando lugar a

modos eminentes de presencia.

a.l.- Intuicién y evidencia.
La intuicién intelectual inmediata indirecta no

consiste en una medida de rapidez, sino en un grado de

2® TH, phgs. 43-44. Sobre la compresencia manifestativa y
simbélica del rostro y del cuerpo humano cfr.: LAIN ENTRALGO, P.:
Teoria y realidad del otro. Alianza editorial, Madrid 1983, pags.

396-407, 417-429.
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evidencia fruto de un esfuerzo. Esta intuicién analéctica
no ahorra el esfuerzo de la atencidn constante, y por lo

tanto sdlo la distingue del an&lisis el grado superior de

z

evidencia que genera, y por consiguiente, su mas
aquilatada presencialidad a lo cohnocido.

La tensidén esforzada que requiere el ejercicio de la
intuicién intelectual, es el pago obligado para que el
conocimiento no se quede anclado en el nivel objetivo de

la realidad, pues lo

"profundec superobjetivo que late baio los medios expresivos

objetivos une las multiples perspectivas que el sujeto va ganando
del ser expresivo mediante el conocimiento discursivo por perfiles.
La intuicién es posible-afirma LoOpez Quintds-~ por la circunstancia
de que el sujeto se halla a la par en dos niveles, de los cuales el
superior unifica el haz de perspectivas que el sujeto obtiene del

ser en cuestién gracias a su contacto con la vertiente objetiva -

. . . . 29
nivel inferior- del mismo™.

2 G, pags.l115-116
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La “evidencla es una linea trazada en un espacio de
libertad. En efecto, el movimiento intelectivo va hacia
una cosa pero partiendo desde otra. Ahora bien, esta otra
estd libremente elegida”’’. Propiamente la evidencia es
siempre y sb6lo algo mediado, pues procede de una
inteleccidén campal, (aungue la aprehensidén primordial
también tiene su evidencia, pero es una evidencia dada) y
por tanto algo logrado; nunca es algo dado.

Resultan, por tanto, insuficientes las
conceptuaciones de la evidencia fundamentadas en la plena
claridad (por ejemplo Descartes y Husserl). El1 fundamento
de la evidencia no es la plena claridad, aungue en la
evidencia se de esa plena claridad. La evidencia es una
exigencia de la realidad actualizada campal o
ambitalmente, en distancia de perspectiva, por tanto esa
claridad es como una expansién presencial de esa

exigencia.

“Lo especifico de la evidencia -afirma Zubiri- (...)es (...)la

fuerza de visidén; una evidencia es una visidén fuerte, esto es una

. sz . . 1 . .
visidn ex191da"3, por la misma realidad.

3o

1L, 224.
1 IL, pég.238.
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Entendida asi la evidencia se desprenden
interesantes consecuencias para nuestra tesis. No se puede
establecer un dnico canon de evidencia, sinoc gue cada
realidad tiene exigencias distintas y por tanto distintas
modalidades de evidencia. La realidad ©personal, la
realidad moral, la realidad estética, la realidad fisica,
la realidad matematica, etc., tienen exigencias distintas
Y por eso precisamente no puede confundirse la evidencia
de un orden con la de otro, y llamar inevidente a todo 1lo
que no entra en un modelo de evidencia previamente

establecido.

a.2.- Intuicién y noergia.

La intuiciédn, tal‘ como es expuesta por Zubiri vy
Lépez Quintds, no se reduce al &mbito de lo noético, sino
que imp;ica a todo el ser del cognoscente. La inteleccidn
nosg instala y retiene en la realidad, por esc es noérgica

vy el conocimiento humano

98



Yes un acto del hombre integral que debe realizarse mediante un

proceso de distensidén constitutiva en las vertientes profundas de la

. 32
realidad.”

Dijimos que el logos y la razdn nc se reducen a lo
meramente Idégico-racional en oposicién a existencial-
comprometido, a real en sentido fuerte, sino que implican
un dinamismo y una bisqueda de lo real en profundidad que
en algunos casos {experiencia ética, metafisica,
religiosa, etc.) implica un compromiso existencial. Si,
por el contrario, el conocimiento se queda anclado en 1la
superficie objetiva de 1lo real, el sujeto cognoscente
pierde de wvista la realidad y su propia realidad,
eludiendo el compromiso existencial en aras de un

desarraigo aparentemente ecudnime y cientifico.

a.3.-Intuicidn y conocimiento de la perscna.

El conocimiento personal es un campo importante de

aplicacidén de lo gue hemos dicho acerca de la intuicién vy

** TH, p&g.37
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del conocimiento en general. La persona es un ejemplo
privilegiado de esas realidades expresivas profundas, de
ahi la especial atencién que se le ha dado en la filosofia
contempordnea’®, sobre todo en la corriente existencial o
dialdégica. La filosofia dialdégica ha intuido. gque 1la
relacién interpersonal implica la superacidén tanto del

subjetivismo como del objetivismo:

"Mas alld de lo subjetivo, mds acd de lo objetivo, en el 'file

agudo’ en el que el ‘yo'’ y el ‘ti' se encuentran se halla el ambito

del ‘entre’. "’

Veamos ahora algunos aspectos sobre el tema del
conocimiento de la persona que tendrén su aplicacién en la
segunda parte de este trabajo. Por el momento sélo quiero
apuntar brevemente algunas ideas sobre la experiencia del

35
encuentro personal.

S ‘percepcién’ de la persona es absolutamente distinta de

toda otra. Significa un encuentro(...). Esto lleva a ver la persona
como dmbito; podriamos definirla como interioridad abierta.® {MARIAS,
J.: Persona, o.c., pag.24).

3 BUBER, M.: /Qué es el hombre? o.c., pag.l49.
Cfr. MARCEL, G.: El1 misterio del ser. Ed. Sudamericana,
Buenos Aires 1953, pags.131-132. Cfr. también CASTILLA, B.: Nocidn
de perscna en Xavier Zubiri. Rialp, Madrid 1996, pags.187-251.

s
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La intuicidn, dijimos, no es directa, pues no “se
intuye de golpe el objeto todo, pero si todo el objeto, no
la persona toda, por ejemplo, pero si toda la persona’®.
La persona se revela o manifiesta, pues su modo de
presencia es totalmente distinto del de las cosas
objetivas. El conocimiento de las cosas es un
desvelamiento que depende de la razdn y la iniciativa
humanas. El1 hombre interroga a las cosas para verificar
sus hipbtesis o sus esbozos sobre lo que son en “la
realidad” estas mismas cosas. Las realidades
superobjetivas, por el contrario, nos apelan para gue
entremos con ellas en didlogo creador.

Los autores que emplean categorias meramente
objetivistas (por ejemplo el esquema dilemdtico dentro-
fuera) crean una actitud posesiva en la manera de afrontar
el conocimiento y por tanto una actitud de aleijamiento y
escisidn que impide el conocimientoe de las realidades
expresivas-profundas. Asi Ortega, por ejemplo, afirma gque

la

"vida de otro, aun del que nos sea mis proximo e intimo, es ya

para mi mero espectdculo, como el Aarbol, la roca, la nube

* TH, pag.4l.
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viajera.{...)El dolor ajeno no es realidad radical, =sino que es
realidad en un sentido ya secundario, derivative y problemiatico. Lo
que de él tenemos con radical realidad es soclo su aspecto, su
apariencia, su espectéculo, sus seflales.{...) Pero la relacién entre
una sefial y lo seiflalado, entre una apariencia y lo gue en esta
aparece o0 lo que aparenta, entre un aspecto y la cosa manifiesta o

aspectada en €1 es siempre dltimamente cuestiocnable y equivoca.” 37

Como reaccidn a este objetivismo, la corriente

existencial y dialdgica afirma que la

“intimidad que existe en la comunidén no puede expresarse en

categorias” ajenas a ella. "Si yo empiezo a tratar a las personas
envueltas en ella como objetos externos, el uno para el otro,
concebiré inevitablemente su ‘estar-juntos’ como algo afiadido a su
ser: primero son Yy después estén relacionados.{...)Tanto mi
pensamiento comc mi vida tienden a separarme de la inmediatez de 1la
participacién, degradandeo asi al td hasta convertirlo en un él.(...)
El td se convierte entonces en un ‘'x’ que se supone estd mids alla de
una fachada sensible y que se le conoce asimilédndole a mi propio vyo,
ya que Se supone que mi propio yo me es conocido primero. El ‘tid’ es,
pues, uno gue estd como orientado a mi, cuya presencia deduzco de
varios datos objetivos.

Ahora bien, en realidad, si el ti es un medo de existencia, no

puede deducirse; la existencia no es un demostrandum. S&lo cuando

37 E1 hombre y la gente. vol.l, p&g.62-63.
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caemos en la cuenta de que la comunién es un mode primario de ser

comprendemos su inefabilidad sin dudar de su significacién

P 38
ontoldgica.”

No hay una deduccién del yo (ni del td) a partir de
unos datos obljetivos, sino una intuicidn intelectual
inmediata indirecta gque nos permite conocer como una
unidad-intimidad se expresa y hace patente en unos
elementos objetivos. No consiste, pues, en hacer que algo
nos muestre su propia indole por una accién nuestra a la
que debe corresponder una pasidén en la realidad inquirida,
sino gue consite mas bien, como dice Zubiri, en “asistir,
por asi decirlo, a la visidn de lo real lograda desde su
propia interioridad”®®. Esta intuicién estd vinculada al
disgcurso, como dijimos, por lo gque la verdad en
encuentrdm, que constituye el mas alto modo de verdad,
como veremos, nos permite vincular el compromiso y la
contemplacién, la teoria y la praxis, el amor y el
conocimiento. Esta vinculacién no implica fusidén o mezcla

ambigia, sino compromiso creador.

3 GALLAGHER, K. T.: La filosofia de Gabriel Marcel. Razén y Fe.

Madrid 1968, pag.64.
¥ 1L, pég.249. Cfr. MARIAS, J.: Breve tratado de la ilusién,
Alianza editorial, Madrid, 1984, pag.74.
9 ofr. ZUBIRI. X.: IR, pdgs. 263-297.
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El objetivismo nos conduce a ver 1la relacién

personal “en términos de la yuxtaposicién de
perscnalidades ya constituidas”; pero la persona es una
realidad superobjetiva y respectiva, Yy por tanto

. 41 .
relativamente absoluta , es decir:

“Yo soy constituido por mi relacidn con otros. El ‘nosctros’ es

lo que crea al ‘yo’. Los actos intersubjetivos fundan al sujeto".42

La reciente investigacién psicobioldégica parece
confirmar esta idea: La capacidad de dominar sus actos, de
hablar y, por tanto, el desarrcllo intelectual del niflo,
solo se realizan en relacidén a los otros. Los demads forman
parte de mi yo, y cuando faltan -como en el casc de los
nifios salvajes o nifios lobo-, el sujeto se retrotrae a un
estadio evolutivo lejanisimo®.

Los autores existenciales vy dialbégicos (Marcel,

Buber, Lévinas, etc) afirman que no se pueden seflalar los

' La persona no admite la mera integracién o fusién con lo

real © con las otras personas, sino el encuentro o comunidén; al
respecto cfr. ZUBIRI, X.: IS, pags. 212-214,
%2 GALLAGHER, K. T.: o.c., pag.65.
“* Ccfr. MARINA, J. A.: Teorfa de la inteligencia creadora,
Anagrama, Barcelona, 1993, pags. 70-72.
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limites de una personalidad, que el td no limita al yo, ya
que la realidad es abierta®* y el encuentro personal nos
lanza a una experiencia de lo absoluto en la cual

participamos del poder de Jlo real en su fundamento.

b) La presencia pide equilibric entre inmediatez vy

digtancia.

A la vez que hemos ampliadeo y precisado la riqueza
ontolégica de lo concreto, también hemos enriquecido 1la
"categoria de inmediatez". La intuicién intelectual
inmediata indirecta nos permite superar el esquema dentro-
fuera, propio del objetivismo, aplicable sélo a meros
objetos, es decir, realidades no expresivas, asibles,
delimitadas, susceptibles de conocimiento exacto.

Para poder acceder a la realidad, Yy actuar
creativamente con ella, el hombre tiene que "pasar de 1la

mera adherencia ontica a los seres superficiales a 1la

presencia respecto a las realidades profundas".45 Esto

“ La realidad, sobre todo la perscnal, es inagotable, pues

estd hecha de sustancia dramdtica. Este dramatismo tendra un papel
fundamental en la experiencia religiosa. Cfr. MARIAS, J.: Breve
tratado de la ilusién, pag.1ll19.
* ca, pag.117
105



requiere mantenerse cerca de esa realidad pero a cierta
distancia, una distancia de perspectiva, es decir, que no

aleja pero que tampoco fusiona.

“"La inmediatez de intimidad a distancia de perspectiva es la

estacién término de un ser complejo, como el hombre, que debe buscar

la elevacién en la profundidad."*®

Si se pierde el equilibrio entre la inmediatez vy la
distancia, se puede caer en el alejamiento ¢ en la fusidn
y por tanto en la pérdida de la presencia de la realidad.
Es error del objetivismo que "por ser coactivo, minimiza
lo real y se aleja del mismo, al adoptar un mcodo de

)47

conocimiento "espectacular" (Marcel que transforma la

. . . . . . 48
distancia de perspectiva en distancia de desarraigo".
Ortega es un ejemplo claro de esta postura: “vivir
significa tener que ser fuera de mi, en el absoluto fuera

9

2 . 4 -
gue es la circunstancia o mundo” = y mas adelante:

* Ibid, p&g.118

Cfr. El misterio del ser. Ed. 5udamericana, Buenos Aires,
1953, pag. 119.

“* c@, pag.118
El hombre y la gente, vol 1, pag.72

47

49
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“A la soledad que somos pertenecen -y forman parte esencial de

ella- todas las cosas y seres del universo que estd ahi en nuestro
derredor({...})que jamids se funden con el cada cual gue uno es -sino
que, al revés, son siempre lo otro, 1lo absolutamente otro- un
elemento extrafic y siempre, wids o menos, estorbosoc, negativo vy

, 50
hostil.,”

Pero si se equilibran la distancia y la cercania,

fundan un campo de juego creador.

La intuicidn intelectual nos asegura el

"logro de una forma de inmediatez rigurosamente humana, un modo

de participacién existencial que wvaya aliada con la distancia gue
parece implicar la re-flexién. Este logro se consigue al conceder una
elevacidn ontolégica tal al dualismo sujeto-objeto que la distancia
marcada por el guidn intermedio no degenere en distancia de
alejamiento, sino que florezca en un modo de particiapcidn eminente,

y. por tanto, reflexiva".®

La intuicidn intelectual responde al proyecto de
ampliacidén de la experiencia que preside este trabajo, por

tanto, la intuicién Iintelectual debe constituir "la

*° 1bid, p&g.7s5.
CG, pég.l1is

51
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actividad normal del hombre, ser abierto constitutivamente
a un entorno de realidades profundas autocexpresivas gque se
revelan a impulsos de una tensidén creadora de ambitos".®?
En la segunda y tercera parte de este trabajo se
mostrara la fecundidad que tienen estas nociones a la hora

de explicar la afinidad entre las experiencias estética,

ética, metafisica y religiosa.

b.l.- Categorias de inmediatez, distancia Y

presencia: El triangulo hermenéutico.

Con lo dicho hasta ahora podemos hacer un primer
elenco de los tipos de inmediatez, distancia y presencia
de lo real®. Algunas de estas modalidades permiten el

juego creador, otras lo obturan.

1. Tipos de inmediatez:

a) de fusidn: El1 miés intenso pero menos perfecto,

pues pierden autonomia lo seres implicados en este tipo

de unién. Es una unidén meramente aditiva.

*2 CG, pag.119

** ¢fr., TH, pdgs.66-73.
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b) de tacto: Es un modo de inmediatez humana
parecido a la fusidén. No se puede considerar un sentido
estético por su falta de dominio de perspectiva necesaria
para el juego creador.

¢) de enquistamiento: E1 relax puede hacer que
incluso los sentidos de la distancia estética({vista-oido)
se reduzcan a meros receptores estimilicos. Como en el
caso anterior, el sujeto estd incrustado en el objeto, sin
distancia de comprensién (es la experiencia descrita por
Sartre en La N&usea).

d} de comprensidén: Sensible-inteligible, gracias a

la inteleccidn sentiente (intuici

- .

6n intelectual inmediata
indirecta), que a través de 1los medios expresivos,
convertidos por la fuerza configuradora de la realidad
expresante en vias abiertas a 1la manifestacién de lo
metasensible, el hombre gana una relacidn de inmediatez
eminente con el amplio y elevado mundo de las realidades
personales, las significaciones, las obras de arte, etc.
e) de inmersidn participativa: La intuicidn
intelectual permite que el hombre comprenda las realidades
que se le ofrecen de modo evidente (exigencia de visidn)

por via de presencia o© patentizacidén total (totus no

109



totaliter). A su vez esta comprensidén implica la inmersién
del sujeto en la realidad comprendida (el logos y la razdn

como blsqueda y compromiso existencial).

2. Tipos de distancia:

al de alejamiento o de desinterés: Impide el
conocimiento. No es el desinterés propio de la experiencia
esté&tica, sino la indiferencia.

b) respecto a las vertientes objetivas: Es
desinteresada, propia de la experiencia estética.

c) de piedad: amor y reverencia. Propia de la
experiencia ética y religiosa.

d) de perspectiva: necesaria para un visidn integral
de la realidad conocida.

e) de libertad de movimiento(del logos y la razdn):
tiene wuna significacién ambital-creadora, no espacial-
empirica. Los ambitos, como vimos, no son meros espacios
fisicos, sino entramados vivientes de interrelaciones

robustas, entitativamente sdlidas.
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3. Tipos de presencia:

a) superficial sensible, sin relieve.

b) anadlisis y conceptuacién: manipulacién y dominio;
manejo contrelado, de disponibilidad funcional; de
conocimiento cientifico objetivista, no comprometido.

c) de patentizacién de lo metasensible a través de
lo sensible.

d) envolvente nutricia, de participacidn por via de
cocreacién de ambitos interrelacionales: de comunicacidn y
didlogo intersubjetivo; por via de entrecruzamiento
ambital o encuentro.

e) de lo migterioso que -al darse de modo

englobante- se revela a la vez que se oculta.

La intuicidén, como dijimos, armoniza el concepto y
la imagen Yy no es opuesta al discurso racional, pues éste
es una explicitacidén de aquella. A nivel objetivo parece
haber una contrapcosicién entre intuicidn y concepto, ya
que en este nivel superficial de la realidad, distancia e

inmediatez se oponen aparentemente. Pero, como dijimos, no
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se trata de una oposicién dilematica, sino que lo
aprehendido primordialmente {intuicidn) debe ser
explicitado en ulteriores operaciones (logos y razdn). En
la inteleccidén campal, mediante el dinamismo del logos vy
posteriormente con la razén, que nos lanza a las
experiencias de inmersién o envolventes, esa aparente
oposicién queda anulada. Esto es posible porque desde el
logos y la razédn se vuelve a lo primordialmente
aprehendido, para alcanzar comprensidn.

Cuando nos movemos en un campo © ambito de realidad,
la inmediatez de participacidn en ese admbito se armoniza y
se potencia -mediante un juego creador-, con la mediacién
conceptual y con la bisqueda racional. Este juego entre la
distancia y la inmediatez da lugar a modos eminentes de
presencia. Esto aparece de modo palmario en las
experiencias envolventes o de participacidn creadora
(estética, ética, metafisica y religiosa).

La relacidén entre la inmediatez, la distancia y la
presencia viene representada en lo que Lépez Quintas llama
tridngulo hermenéutico. Este tridngulo representa la
presencia en el vértice superior, la inmediatez en el

izquierde y la distancia en el derecho. No puede pasarse
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directamente de la inmediatez a la presencia o de la
distancia a la presencia, sinc que la presencia eg 1la
conjuncidén complementada de los otros dos vértices. Esta
conjuncidén complementada funda un campo o© Aambito de

libertad que constituye la esencia del juego.

4. Triadngulos hermenéuticos:

Expondremos, brevemente, algunos ejemplos de

- - . 54
tridngulos hermenéuticos™ .

a. Experiencia de enquistamiento en lo real

estimilico:

-Presencia tdctil: Cuando fijamos la sensibilidad en un
haz de estimulos y nos sumergimos con voluntad de fusidn
en los mismos, sentimos que nuestro espiritu se envara y
pierde su poder de situarse a distancia de perspectiva

propia de la 1libertad. Se anula el espacio de 1libertad

**cfr. TH, pags. 77-88
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para crear un ambite de libre juego que nos permita un
modo eminente de presencia de lo real.

S6lo cuando eg medio de ‘ expresién de lo
superobjetivo, posee la materia el alto poder de
presencializarse, pues toda forma de presencia implica un
modo de dominio de la unidad-superobjetivo-esxpresante

sobre los elementos que le sirven de trama expresiva.

-Inmediatez de anegamiento en lo miltiple sensible, en un
caos de meros estimulos; inmediatez silenciosa, con
silencic de mudez, atenazante -no liberadora-, pues no va
aliada con una forma de distancia de perspectiva, sino con
la falta de la distancia fisica que crea espacio para
fundar un a&mbito de intercambio que constituye el campo de
accidén de los sentidos estéticos.

El silencio verdadero no es la ausencia de palabras
sino un medio para el contacto creador.con lo real, para

conseguir esa distancia de perspectiva gue permite el

libre juego creador.
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-Distancia respecto a las significaciones de la realidad.
Se acrecienta de modo proporcional al acortamiento de la

distancia fisica.

b. Experiencia de la nausea(derivada de la
anterior) :
-Presencia de una vertiente desconcertante. La

circunstancia normal del hombre estd constituida por
admbitos cargados de =sentido, pero la relacidn de
inmediatez sin relieve provoca una existencia masiva,

meramente factica, flacida y absurda.

-Inmediatez amorfa que se logra cuando se enguista la
vista o el oido en los estimulos sensibles. Esto implica

un contacto con una realidad sin configuracidn.

-Distancia de alejamiento respecto a la vertiente
superobjetiva de los seres, a su sentido interno y por
tanto a su capacidad de fundar ambitos. Interioridad es el

poder de crear, en colaboracién, &ambitos correlacionales
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en los que llegan a plenitud cada uno de los seres que los

integran.

c. Experiencia de expresidén estética:

-Presencia de patentizacidn de lo metasensible a través de
lo sensible: En esta correlacidn interna y constitutiva de
los elementos que integran la obra se funda la posibilidad
de un lenguaje de formas sensibles gque nos ponga en
presencia inmediata de un mundo de hondas significaciones.
Toda obra de arte integral es palabra que instaura una
forma de presencia no mero signo que alude a un

significado mas o menos lejano.

-Inmediatez de contacto sensorial muy intensa: Ante el
objeto artistico la sensibilidad se siente apelada de modo

singular.

~-Distancia de jerarquizacidén bipclar que convierte la
vertiente sensorial en lugar de vibracidén de lo

metasensible que en ella -como campo abierto- toma cuerpo
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Yy se presencializa: Lo sensible es un campo ablertoc de
patentizacién de lo metasensible dotado de @ poder
ontolégico de expresidén. Los fendmenos relativos a la
sengibilidad, a la intuicidn estética y a la belleza deben
ser vistos no tanto de modo estdtico-formalista cuanto
dindmico-genético-ambital, advirtiendo los sorprendentes y
decisivos vinculos gque median entre la teoria de 1la
inteligencia-sentiente y la interpretacidén dinamico-
evolutiva de la realidad, como dijimos citando a Zubiri vy

a Lépez Quintas en el capitulo tercero.

b.2.-La verdad en encuentro: compromiso existencial,

horizonte hermenéutico y lenguaje.

Hemos hablado de la verdad gque aparece en la
aprehensién primordial de realidad, en la que la realidad
estd aprehendida en y por si misma, como algo de suyo. El
logos y la razdén nos introducen ya en el campo o ambito de
realidad y en la realidad en cuanto tal. En este ambito

aparece el dinamismo creador de la inteligencia y por
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tanto la verdad en este ambito no es una verdad dada

objetivamente sino que es fruto de un juego creador.

“La verdad de la razén es -afirma Zubiri- encuentro, pero no es

encuentro azaroso gue fuera algo asi como un chogque o tropezdn con lo

. 55
real, sino que es el encuentro de algo que se busca” .

Aunque se hable de verdad racional, no se refiere
solo a lo meramente tedrico, pues este dinamismo creador,
provocado por el mismo ambito de realidad, implica tanto
la distancia de 1lo primariamente aprehendido como 1la
inmediatez. Este dinamismo circular, este juego creador,
que vincula la intuicidén y el discurso, busca comprender
lo real superobjetivo no como algo aislado sinc como algo
envolvente que implica al propio sujeto comprensor, y le
apela a la creatividad. La intuicidén sola no basta como
pensaba Bergson, sino que debe ser explicitada por el
discurso para llegar a la comprensién en la cual se
armonizan una y otro.

A la luz que se desprende de este juego, se puede
crear, no 1la realidad (pues no la hemos abandonado en

ningin momenteo), sino el contenido de esa realidad, ya sea

> IR, pag.263.
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un contenido tedrico, practico o ficticio. Esta creacién
no es arbitraria, pues la misma realidad nos da o nos
quita la razdn, por eso algunos contenidos que se crean
como posibilidades de lo que es 1la realidad, son
rechazados por la propia realidad. Es la experiencia del
error o de 1la no-verificacidén o de la ausencia de

creatividad estética, ética, etc.

La verdad en sentido pleno, es una verdad

existencial pues aparece vinculada

“*a la plenitud que adquieren los sereg en el acontecimiento del
encuentro y puede ser definida come la patentizante plenificacién de

. , . , , 56
los seres vinculados en intercomunicacidn creadeora de dmbitos” ™ .

88lo en el encuentro, en la cocreacidn de la verdad
campal y fundamental adquirimos un plenc conocimiento de

lo superobjetivo.

La vinculacidén de teoria y praxis a la que aludiamos
estd motivada por la misma indole de lo superobjetivo. El

encuentro, gque armoniza distancia y presencia, intuicién y

* TH, p&g.l41.
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discurso, conocimiento y compromiso, es la dnica via de
acceso a las realidades envolventes o© ambitales. El
desarraigo objetivista, por el contrario, convierte 1la
comprensidén en algo aséptico, como manifestacidén de una
voluntad de poder més que de una veoluntad de sentido. Esta
voluntad de poder considera el conocimiento como un medio
para, y no como un libre dinamismo creador en un medio de

inteleccidn, que es a su vez un campo de realidad:

“Enfrentado el entendimiento con la vertiente objetiva

{...)elabora concepteos con el fin de establecer ciertos hitos que le
permitan reproducir la estructura del objeto {...}En cambio, si el
sujeto desea -con actitud reverente- inmergirse en el Ambito
constituido por el objeto(...}) que juega respecto de &l el papel de
realidad envolvente -como la obra de arte para el artista, la norma
moral para el hombre abierto a los valores éticos, etc.-, 1los
conceptog elaborados por el entendimiento no son medios para dominar,

sino medios en los cuales wva tomando cuerpo, wva polarizando su

. . . - 57
ambital estructura dicho cbjeto-de-conocimiento”

Es la experiencia de 1la participacidén inmersiva,
propia de la estética, 1la ética, la metafisica y la

religién.

57

TH, pags.82-83.
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La experiencia de participacién inmersiva no
pretende, como es cbvio, una depreciacidén o repulsa de lo
objetivo expresivo sino su transfiguracién. Lo
superobijetivo se expresa en lo objetivo gue gueda elevado
y convertido en un medic expresivo, gue no constituye una
mediatizacidén obturante y opaca. La elevacidén de lo
objetivo58 que aparece en los modos de presencia eminente
es resultado de conjugar la inmediatez y la distancia de
perspectiva, de ahi la importancia gue la hermenéutica
actual concede a las categorias de situacidn, horizonte,
mundo, prejuicios. Como afirma Gadamer, la comprensidn
hermenéutica debe armonizar la distancia del propio
horizonte con la cercania del horizonte del pasado. E1
riesgo puede darse si se abandona el propio horizonte para
asumir fielmente el de los seres pasados O si se recluye

en el propio por temor a la alteridad alienante:

*® wpor tratarse de un proceso de autopatentizacién analéctica,

el medioc expresivo gueda elevado de condicién {...)y Se constituye en
campo abierto de presencializacidén de la realidades que en él1 se
expresan. El caricter activo del término presencializacién indica que
no se trata de algo que esté sencillamente emboscado tras los medios
expresivos, sino de un modo de presencia que implica un poder de
integracién expresiva. El velo de lo sensible se convierte en medio-
de~revelacién de lo metasensible cuando éste posee la necesaria
fuerza expresiva asumente.” (TH.,161)
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“Este desplazarse nc es ni empatia de una individualidad en 1la
otra, ni sumisién del otro bajo los propios patrones; por el
contraric, significa siempre wun ascenso hacia una generalidad
superior, gue rebasa tanto la particularidad propia como la del otro.
El concepto de horizonte se hace agul interesante porgue expresa esa
panoramica wmas amplia que debe alcanzar el gue comprende. Ganar un
horizonte quiere decir siempre aprender a ver mds alli de lo cercano
y de lo muy cercano, no desatenderlo, sino precisamente verlo mejor

integrdndolo en un todo mids grande y en patrones mis correctos.”

Pretende Gadamer superar la divisidén sujeoc-objeto
para admitir su reciproca pertenencia. Para ello toma una

intuicién de Heidegger en su obra Hélderlin y la esencia

de la poesia:

“El ser del hombre se funda en el habla, pero &sta acontece

primerc en el didlogo”.

El hablar incluye originariamente tanto la accidn de

decir como la de escuchar:

“El didlogo y su unidad es portador de nuestra existencia{Ser-

ahfi)~°

®% GADAMER, H.G.: Verdad y método, Sigueme, Salamanca, 1977,

pag. 375.
8 Traduccién de §. Ramos. FCE, México, 1958, pag. 134,
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El procesc hermenéutico presenta una estructura
circular de pregunta-respuesta, de didlogo yo-td, de ahi
gque el intérprete de la historia busque entender vy
entenderse con y en la tradicidén, y no sélo conocer la
situacidén “otra” de la tradicién gin dejarse interpelar
por ella y por su alteridad. El horizonte del intérprete
se ensancha hasta aceptar lo que, en un principio, le era
extrafio; se forma asi un nuevo y Unico horizonte de
comprensiénmx

El encuentro de horizontess es conceptuado por
Gadamer cCcomo una fusiénﬂ, lo cual es inexacto pues
encuentro no es fusidén, vya que el encuentro sigue

manteniendeo la distancia de perspectiva.

En este dinamismo creador el lenguaje, visto de modo
ambital, Jjuega un papel fundamental. El lenguaje, como
ocurria con la inteleccidén campal, no es un medio para,
sino un medio en el que se plasma la condicidédn ambital de

lo real y medio en el que se crean nuevos ambitos:

61
62

Cfr. MACEIRAS, M., y TREBCLLE, J.: o.c., pdgs.68-69.
Cfr. Verdad y Método, pag.377.
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“las palabras y el lenguaje no son vainas en las que s6lo se

envuelven las cosas al servicico de la comunicacidédn hablada y escrita.

S6lo en la palabra y en el lenguaje las cosas devienen y son.”"

Vimos como el movimiento creador del logos tiene un
momento de indeterminacidén o de ambigliedad, pues se
distancia de lo dado en aprehensidén primordial y sumerge
al sujeto en una especie de atmdsfera difusa que Heidegger
1lamd “nada”®®. Cuando ese dinamismo circular vuelve al
punto de partida (unidad de intuicidn y discurso) esa
indeterminacidn desaparece pues se consigue la
comprensidn. En todo este proceso el lenguaje no permaﬁece
ausente, ya que el pensamiento humano “se potencia en el

. | . . : 65
cruce de dmbitos gue provoca sSu expresidn comunicativa.”

Si el lenguaje es visto como medio en y no como
medic para el dominio objetivista de lo real, se esta
dispuesto al encuentro con lo real que constituye la base
de la verdad racional en sentido pleno. Asi entendido, el

lenguaje responde al esquema apelacidn-respuesta, mis que

®* HEIDEGGER, M.: Introduccién a la metafisica, pdg.22.

Heidegger llama nihilismo al oclvido del ser y a la caida en
el objetivismo ({ocuparse sélo del ente). Cfr. Ibid., pdg.183. Sobre
el mismo tema cfr.: CARDONA, C.: Olvido y memoria del ser. EUNSA,
Pamplona, 1997, pags. 23-270.

% TH, pag.163.
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al Dbinomio accién-pasién“. Al apelar a 1la realidad
mediante el lenguaje se la invita a una respuesta que
transfigure lo objetivo, vy permita conseguir un modo
eminente de presencia como fruto de un encuentro. Esto es
palmario no sd6lo en el lenguaje literario, sino también en
el ético, metafisico y religioso. Por eso hablar “es de
por si trascender"®’. la voz de la realidad nos lanza
allende lo aprehendido a la bisqueda de lo trascendente,
del fundamento de lo real. Esa presencia direccional de lo
real que aparecia -en palabras de Zubiri- en 1la
aprehensién primordial de lo real, eg fomentada en la
bisqueda racional en sus diversos modos no excluyentes
(entre ellos el estético, el éticeo, el metafisico y el
religioso).

Bien es verdad que el lenguaje también puede obturar
el acceso a lo real © a otras personas, pero se trataria
de un lenguaje adulterade y reducido a su condicidn
meramente objetiva. Esta posibilidad permite comprender la
importancia y el valor que el personalismo contemporaneo
da a la palabra, entendida como medio en el que comparece

la rescnancia interna de cada entidad del cosmos.

¢ Cfr. En conversacién con Hans-Georg Gadamer, o.¢., pags.43-

45,
* TH, pég.164.
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3) E1 concepto de juego creador.

Una vez que hemos analizado lo que es la intuicién
intelectual inmediata indirecta, podemos abordar con mias
detenimiento el juego creador.

En el apartado anterior indicamos que la intuicidn
intelectual debia considerarse la actividad normal del

hombre. Otro tanto hay que decir de su capacidad creativa:

"La teoria del juego {...) arranca del conjunto de experiencias

creadoras que forman la base del quehacer cotidiano del hombre, visto
en toda su hondura y radicalidad. De modo circular, este guehacer
humaneo fundamental hace posible la actividad estética més alta, vy
ésta, a su vez, colabora eficazmente a la tarea de rehabilitar vy

. . 68
revalorar las experiencias naturales del hombre".

®® EC, péag.28
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P . = 69
La hermenéutica contemporinea (Gadamer ", por
ejemplo) destaca el caracter lidico de todo acontecimiento

estético:

“Lo que nos sale al encuentro en la experiencia de lo bello vy

en la comprensién del sentido de la tradicién tiene realmente algo de

la verdad del juego"70

Anteriormente, Schiller habia destacado el papel
fundamental que el impulso lddico desempefia en el impulso

- ' 71
artistico .

Sin embargo, también se puede afirmar que existen

distintos tipos de juego, en consonancia con las

¢  Cfyr. Verdad ¥ Método, o.c., pags. 143-182., Algunas

referncias de Gadamer al concepto de juego: “El ser de la obra de
arte no era un ser en si del gue se distinguiese su reproduccidén o
la contingencia de su manifestacidn; s6lo una tematizacidn
secundaria tanto de lo unc come de lo otro puede aducir esta
‘distincidén estética’. Tampoco lo que sale al encuentro de nuestro
conocimiento histérico desde la tradicién o como tradicidn -
histérica o filoldgicamente-, el significado de un evento o el
sentido de un texto, era un objeto en si fijo que meramente hubiera
que constatar: también la conciencia histérica encerraba en si en
realidad la mediacién de pasado y presente.”(Verdad y Método,
pag.568)

“La mejor manera de determinar lo que significa la verdad sera
también aqui recurrir al conceptco del juego”. “Son en verdad juegos
lingtisticos los gque nos permiten acceder a la comprensidn del mundo
en calidad de aprendices -gy cuéndo cesariamos de serlo?-.”(Ibid.,
pag.584})
" Ibid. pag.585.

Cartas sobre la educacidén estética del hombre, BAguilar,
Madrid, 1969. Carta 15.

71
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diferentes modalidadegs de experiencia -ética, estética,
metafigica, religiosa, etc.-. Todos ellos tienen en comin
el zer fuente de iluminacidn y realizarse en el campo de
luminosidad que ellos mismos desprenden.

La comprensién de las relaciones entre las

diferentes modalidades de experiencia implica

"poner en juego la capacidad creadora en un gradoe y c<on una

intensidad suficientes para adentrarse en la génesis misma de los
acontecimientos bésicos de la existencia humana, que sdlo revelan su

verdadera significacidon a «cquien los contempla desde dentro,

. T2
comprometidamente”,

La verdad en encuentro esta unida indefectiblemente
al compromisco existencial y a la capacidad creadora,
condiciones ambas del juego creador.

Bien es verdad que se ha solido entender el juego
como consecuencia del impulso de imitacidn, expresidn de
una voluntad de poder, algo superfluo y separado de 1la
seriedad de la vida corriente. Pero en sentido rigurocso,

jugar es “crear algin tipo de realidad ambital bajo unas

"2 EC, pags. 27-28.
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. 73 . .
normas determinadas”’~. Cuandc se afirma que el juego es

algo alejado de lo cotidiano se pretende expresar esa
distancia de la inmediatez gue nos permite el encuentro
fecundo con lo real ambital, pero en modo alguno podemos
considerar el juego como algo intrascendente y trivial’®.
Dijimos que el dinamismo del logos vy de la razdn nos
movian por la realidad campal y fundamental y a su vez ese
movimiento daba lugar a modos eminentes de encuentro y de
presencia. El encuentro de dos ambitos, facilitado en
muchos casos por el lenguaje, da lugar a una presencia
luminosa y a la creacidén como consecuencia de un esfuerzo
que podemos llamar juege creador.

Cuando nos movemos en un campo de realidad, este nos
ofrece una serie de posibilidades que podemos asumir, vya
sea de un modo estético, ético, metafisico o religioso.
Estas posibilidades que a la persona como &mbito de
realidad le ofrece el &ambito de lo real en el que se

mueve, son posibilidades lddicas.

" LAPEZ QUINTAS, A.: “Hacia una renovacién de la hermendutica

desde la experiencia estética”. En Pensamiento critico, é&tica y
Absocluto. Ed. Eset, Vitoria 1990.
" Cfr. GADAMER, H.G.: Verdad y Método, o.c., pag.l44.
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Después de estos prolegdmenos es menester que

definamos lo que es juego:

v,..el juego es una actividad corpéreo-espiritual libre, gque
crea, bajo unas determinadas normas y dentro de un marco espacio-
temporal delimitado, un &ambito de posibilidadez de accién e
interaccién con el fin, no de obtener un fruto ajenc al obrar mismo,

sino de alcanzar el gozo que este obrar proporcicna,

- , 75
independientemente del éxito obtenido".

El concepto de Jjuego nos permite completar las
aportaciones a la comprensidén de la actividad humana que
se derivan del método de pensamiento circular. Esto es
asi, debidoc a que el Jjuego presupone el caracter
superobjetivo o ambital de la realidad, y a su vez es

creador de nuevos ambitos:

"Los Ambitos que crea el juego se interfieren entre si, y, al

hacerlo, suscitan un alumbramiento de sentido. A esta luz, el juego
crea nuevos ambitos y forma, asi, una trama constelacicnal que
envuelve e impulsa al que se inmerge en ella cocreadoramente con afan

de crear juego.

"> EC, pag.29
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Se establece con ello una fecunda relacidén de causalidad

circular entre el jugador y el juego, entre la luz gque desprende el

. 76
proceso lidico y el juegoe que se crea a tal luz".

Tanto el juego como el jugador deben ser vistos como
dmbitos de realidad y no como meros objetos’ : "El jugador
es un campo de posibilidades de accidn reglada por normas
lidicas. El juego es un campo de posibilidades de accidn

' 78
con sentido".

Estas afirmaciones de Lépez Quintas
aquilatan el concepto de juego, alejandoclo tanto de 1la
concepcidn subjetivista de la modernidad, como de las
desconcertantes apreciaciones de Gadamer cuando afirma que
en el juego no hay sujeto, o que el sujeto de la actividad
1ddica es el propio juego, y no los jugadores' . Hay que
eliminar esas dicotomias dilematicas con el concepto de
experiencia reversible, tanto el jugador como el juego son

ambitos de realidad, por tanto, ninguno domina al otro

sino que se refuerzan mutuamente.

" EC, p&g.29

$i el dinamismo del logos puede convertirse en un juego
creador, es debido no sélo a ese dinamismo, sinoc al caracter ambital
de lo real. Por esto me parecen insuficientes las afirmaciones gque
hace J. A. MARINA, en su obra ya citada (pag.150), cuando reduce el
campo de juego a una creacién de la inteligencia, sin aludir a la
dimensidén metafisica del mismo.
" me, pag.71
Cfr. Verdad y Método, o.c., pég.l46.

77
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La teoria del juego nos permite ampliar el alcance vy
profundidad de la experiencia, ya que al ver la realidad
no como un = mMero objeto dominable, controlakle %
delimitado, sino como un ambito gue nos envuelve y nos
apela a hacer juege con é€l, nos lanzamos a la "apasionante
tarea de seguir por dentro -mediante el conocimiento por
via de trato- la articulacidén interna de la experiencia de

4

. . 8
lo envolvente en sus diferentes modalidades". Como

afirma Gadamer:

“El que comprende estd siempre incluide en un acontecimiento en

virtud del cual se hace valer lo que tiene sentido. Estd, pues,

justificado que para el fendmeno hermenéutico se emplee el mismo

concepto del juego que para la experiencia de lo bello” A

El juego creador transfigura la realidad, en él
acontece la exprésién de lo superobjetivo en lo objetivo y
por tanto su luminosidad, por eso el juego enriquece la
realidad y es fundamento de la cultura humana. S6lo
mediante el juego puede el hombre fundar modos de unidad

con el entorno y constituirse como persona. El hombre esta

8 Ec, pag.29
# verdad y Método, pag.585.

132



instalado en la realidad, pero esa instalacién no es algo
fijo y estatico, sino que es encomendada al hombre como
tarea, como tarea laddica. Esa tarea se manifiesta en el
derecho, el arte, la ciencia, la filosofia, etc.
Posteriormente analizaremos la fecundidad de estas
afirmaciones, tanto en el campo de la experiencia ética
{superacidén del dilema heteronomia-autonomia), como en el
de la estética (superacidn del objetivismo estético). Por

ahora podemos adelantar que lo

"envolvente es dominador, y promociona, al mismo tiempo, la

libertad del sujeto dominado; exige la donacidén de si mismo vy
devuelve a quien se entrega a lo mejor de si mismo; es distinto del
ser humano, pero no distante, ni extrafio ni hostil, antes constituye

el "elemento" en que debe el hombre desplegarse, y puede en casos

P e a2
llegar a serle mids intimo que su propia intimidad".

En los siguientes apartados mostraré como las ideas
anteriormente expuestas, sobre todo las de Xavier Zubiri y
Alfonso Loépes Quintds, ofrecen una explicacidén del

encuentro del hombre con lo real que permitird comprender

2 gC, pag.30
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la afinidad de las diversas modalidades de experiencia,

objeto de esta tesis doctoral.

a) El juego tiene el fin en si mismo y ostenta un

caracter estructural.

El juego nog introduce en el Aambito de 1o
envolvente, y por consiguiente no necesita "la inclusidn
de una finalidad externa para poseer sentido, pues
encierra en si todo lo necesario para alumbrar sentido
sobreabundantemente. (...)El juego es todo é&l1 un ambito
resplandeciente, campo de luz donador de sentido vy
engendrador de belleza porque tiende esencialmente a crear
un campo de libertad, de opcioneg siempre nuevas, dentro

de un cauce de posibilidades"83

que nos ofrece la realidad
por estar instalados en ella. La experiencia de esta

instalacidén sera el inicio de una metafisica no

desarraigada, ni meramente manipuladora de conceptos.

8 ge, pag.3s
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En el campo de la ética, el juego creador es una
muestra clara de que para actuar libremente es necesario

egtar

"en wvinculacién a las normas que regulan en cada caso la

creacién de juego. Como queda indicadeo, la luz de inteligibilidad y
el esplendor de belleza brotan en la interferencia entre un sujeto
que actila libremente y una trama de realidad que lc envuelve de modo

promocional, es decir, lo envuelve en cuanto somete su accidn a unos

, 8
cauces y le otorga con ello unas posibilidades determinadas". *

El juego es una actividad creadora gque lleva en si
su principio y su fin y, consecuentemente, su sentido
pleno.

Esto es asi por sex el Jjuego creador fuente de

sentido y de luz, ya que

"alberga en si mismo su principic de autodespliegue, posee una
finalidad interma, forma una especie de constelacién en la cual cada

elemento se vincula a los demds en un proceso de potenciacidn mutua.”

64

EC, p&g.35
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En el juego, como en toda realidad estructural, hay

una prioridad de la unidad sobre la diversidad®, pues

"su c¢condicidén primaria es la mutua vinculacidén de unos
elementos con otreos. De modo inverso, cabe asimismo decir que 1la
unidad se afirma y potencia en la diversidad, vista como articulacidn
y despliegue de la unidad", de modo gque "cada elemento confiere

sentido al tedo y, & su vez, cobra en el todo su plenitud de

sentidov .

Ya aludimos a 1la intuicidén intelectual inmediata
indirecta como el mejor modo de acceso a este tipo de
realidades que se dan de modo interaccional, pues esta
intuicién nos permite captar lo profundo superobjetivo
{unidad analéctica), gque late bajo los medios expresivos
objetivos {diversidad), mediante el conccimiento
discursivo por perfiles {(cardcter indirecto de la

. ' "o 87 ' .
intuicidn} . El concepto y el discurso racional son una

B85

Cfr. ZUBIRI, X.: Scbre la esencia. Alianza Editorial,
Madrid, 1984.
% BC, pég.34

8 wlLa inmediatez directa con realidades del entorno gque el

hombre adguiere mediante las sensaciones estimilicas sirve de
trampolin {medio analéctico) para conseguir una forma superior de
inmediatez: la inmediatez indirecta c¢on las realidades que se
revelan al hombre por via de apelacidén, gue exige respuesta
comprometida. Cuando el hombre ofrece esta respuesta, se establece
un vinculo de interferencia dialdgica gue denominamos presencia y
que hace surgir un modo peculiar de luz." (EC, pag.39).
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exigencia de la intuicién, una exigencia en despliegue88
que da origen al juego creador.

Como deciamos, el juego lleva en si su principio y
su fin; se desarrolla a impulsos de una l&gica interna que
pone en mutua vinculacidén creadora a los elementos del
conjunto. Esta vinculacién unificadora interna hace que el

juego se cierre

"ciclicamente sobre si mismo. Este cardcter ciclico no implica

cerrazén sino -positivamente- autosuficiencia en el orden de la
constitucidén (es la idea de sustantividad de Zubiri), ambitalidad, v,
en su virtud, capacidad de relacionarse con otras realidades también

. . . , 89
ambitales, dandc lugar a nuevos dmbitos interrelacicnales".

Si gqueremos entrar en el campo de la creatividad
debemos superar el objetivismo y «centrarnos en lo
superobjetivo o ambital, pues lo "ambital se despliega

0
Los

. - . . . 9
ambitalmente cocreande dambitos interferenciales".
meros objetos, en cambio, sb6lo se yuxtaponen o colisiocnan,

o delimitan unocs a otros.

88
8%

Cfr. IR, pag.251.

EC, pdg.36. El paréntesis es mio.

° 1bid.
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Todo lo dicho anteriormente no implica una
concepcidén de la realidad como mero juego, en el sentido
de falta de compromiso con la realidad y desvinculacidn de
ésta. Mas bien al contrario, vya que el propdsito que
alienta este estudio es mostrar el camino para llegar a

una auténtica unidad con lo real.

"El hecho de que el juego, come tal, forme una unidad

constelacional, una trama de lineas de sentido no indica que ne pueda
vincularse con motivos extralidicos. Indica solamente que no puede

fusionarse, de modo inferior a la unidad de integracién y mutua

. e 91
potenciacién" .

Es el tipo de unidad gque supera a un tiempo el
empastamiento y el desarraigo, al que esté&n sometidos los
métodos objetivistas. Ortega, por ejemplo, no consigue

explicar ese modo eminente de unidad que es el amor:

“Desde ese fondo de soledad radical que es, sin remedio,

nuestra vida, emergemos constantemente en un ansia, no menos radical,
de compafiia. Quisiéramos hallar agquel cuya vida se fundiese
integramente, se interpenetrase con la nuestra. Para ellc hacemos los

mis varics intentos. Uno es la amistad. Peroc el supremo entre ellos

* 1hid.
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es lo gue llamamos amor. El auténtico amor no es sino el intento de

canjear dos soledades” .

Explicar la vida como radical soledad se contradice
con lo anteriormente explicado. La perscona es un aAmbito de
realidad y no un mero objeto aislado, por eso afirman los
autores personalistas y existenciales antes citados que no
hay yo sin td. La propia realidad personal s6lo se puede
constituir en respectividad, es decir, s6lo se puede
configurar plenamente como un yo por referencia a otras
realidades personales. El mismo yo es apertura respectiva
al campo de lo real y al mundo. Y la unidad modélica con
egse mundo no es la de fusidn, propia de seres meramente

objetivos, sino la del encuentro.

b) Significado y sentido.

Es necesario ver el Jjuego en conjunto, con los
aclertos Y los errores gue pueden cometer los

participantes, para advertir que

®2 E1 hombre y la gente, o.c., vol 1, pag.75
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"la accidén 1ladica va creando paulatinamente un campo-de-

iluminacidn, y a la luz de este campo lidico resalta el sentido o el

ginsentidoc de cada wuna de las Jjugadas. Toda Jjugada tiene una

. igs ‘= . 93
gignificacién, pero puede carecer de sentido".

El sentido wviene a ser el significado especial que
adquiere una accidén (una jugada) en una trama de
relaciones. El sentido se da en un nivel de realidad
distinto y superior en posibilidades al nivel en que se da
el significado. Pero ambos deben integrarse. El sentido
abarca siempre mads que el significado, pues aquel siempre

surge

"en un contexto. De ahi que para captarlo haya que sobrevolar

los distintos elementos que forman una situacidédn para contemplarlos

en conjunto y ver el papel que juega cada unc respecto a los demds y

94
al todo".

Es la riqueza de contenido que aportan el logos y la
razdén respecto a la aprehensidén primordial de realidad.

Aungue esta primera aprehensién nos instale en la

 EC, pag.34

ArpP, pag.92
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realidad, esa instalacid®n no es estitica e instintiva,
gino que el hombre como animal cultural, debe configurar
su personalidad a través del encuentro ludico con lo real.

Este encuentro es la consecuencia de armonizar la
inmediatez con la distancia de perspectiva, algo que no

giempre se consigue:

"gi wuna persona realiza diversas acciones sin atenerse a

ninguna instancia que les dé sentido, tal actividad no desborda el
plano de la mera agitacidn, gue se define come accidén dispersa,
inarticulada, falta de unidad y finalidad y, consecuentemente, de

s e ;2 95
significacién plena'.

La fuente de sentidoc no es el sujeto aislado, ni el
mero objeto, sino el encuentro que permite el juego
creador, Yy Qque requiere esa distancia de perspectiva
necesaria para evitar, tanto la fusidén como el dominio
despdtico. Las experiencias plenas de sentido son
envolventes, y por eso son incompatibles con la voluntad
de mero dominio. El descubrimiento de los valores (tanto
estéticos, como éticos y religiosos) como las raices

dltimas del sentido, implica respetar y hacer juego con

** EC, pag.35
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ese misterio en que la realidad consiste. Los valores no
son objetos, sino ambitos que sdlo comparecen en el juego
creador; son relacionales pero no relativos al sujeto.

Cuando analicemos la experiencia ética abundaremos

en este tema.

c) Caracter lujoso y extraordinario del juego.

Por las caracteristicas que posee el juego {tener su

fin en si y ostentar un caracter estructural), confiere

"gentido a cada uno de sus momentos y elementos en cuanto les

hace crear juego, es decir: desempefiar el papel que les compete en el
conjunto. Este esamblamiento acrecienta el valor expresivo de cada
elemento, que resulta asi potenciado y, en consecuencia, dotado de
gracia, debido al desnivel entre lo qgue cada elemento es en si y el
valor que adguiere en el dinamismo del contexto en que se da. Este

pius de gracia gque adguiere 1le otorga un aspecto lujoso,

) 96
extraordinario" .

* EC, pAg.41
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Seria errbneo desgajar el Jjuego creador de la
realidad, aludiendo a su posible caracter ficticio; mas
bien habria que afirmar gque por ser "artificial no es el

juego necesariamente artificioso en sentido de arbitrario,

ficticio, meramente subjetivo y fantastico." Pues a pesar
de ser artificial en "razdn de su origen", no por eso es
' . 97 .

irreal, sino no-natural ', es decir, "fruto de un acto

creador humano, acto libre y convencional (es decir,
' v 98
reglado conforme a normas prefijadas)™. De tcdos modos
L
seria 1imposible considerarlo como algo meramente ficticio

e irreal, por varios motivos:

a) Lo irreal es un mwmomento de lo real, es la
suspensién de contenido de algo real para inteligirlo en
el campo de realidad, es decir segln otras realidades, y
adquirir un nuevo contenido més rico que el de la
aprehensién primordial. Este nuevo contenido puede ser
tedrico, practico, ficticio, etc, pero siempre sera un
contenido de la realidad. (por ejemplo realidad en ficcidn

y no ficcidn de realidad).

°7 pero tampoco anti-natural, sino cultural o manifestacién de

la naturaleza cultural del hombre,.
** EC, pag.s51
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b) La inteligencia nunca abandona 1lo real, tampoco
en su dinamismo campal y fundamental {(logos y razdn}. Este
libre dinamismo creador, debe contrastar sus creaciones

con la realidad. La realidad nos da o nos guita la razdén.

El caracter lujoso y extraordinario que tiene el
juego, "le confiere libertad en orden a fundar tramas de
ambitos gue constituyen una fuente privilegiada de luz
para comprender el sentido de‘la existencia".”® Este lujo
estd promovide por el céréc;er abierto de ia realidad, 1la
realidad siempre da mids de si, no es algo concluso y
cerrado, por esco el dinamismo creador del hombre noe tiene

fin,

La cabal comprensidén de la teoria del juegoc creador
nos permitird advertir el sinsentido que se encierra en la
dislocacidén efectuada entre las experiencias ética,

estética y metafisica. El neopositivismo habia cerrade el

% 1bid.
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paso a la experiencia metafisica, y habia reducido la
ética a un emotivismo subjetivo. La estética sin conexién
alguna con las otras dos modalidades de exXperiencia {por

influencia de Kant'?®)

guedaba recluida en un esteticismo
estéril.

Comprendido el Jjuego creador, resulta pueril 1la
dilemdtica distincidn entre heteronomia y autonomia, entre
belleza y realidad, entre valores y normas. Hacer juego
con la realidad (ética, estética), estar instalados en
ella (metafisica), buscar su fundamento

absoluto(religién): he agui la unidad de las experiencias.

Analicemos a continuacidén cada una de ellas.

%% Aungue Kant no elabore una filosofia psicologista, sino

trascendental (comc afirma en el prdlogo de la Critica del juicio,
pag.6 en la versién de Garcia Morente, Espasa Calpe, Madrid 1977},
darid pie a reduccionismos psicolégicos en la estética elaborada por
autores posteriores. Cfr. LABRADA, M*A.: Estética y filosofia del
arte: hacia una delimitacidn conceptual, en "“Anuario filoséfico~,
EUNSA, Pamplona 1984, nimero 2, pags.75-76.
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PARTE 11

DIVERSAS FORMAS DE EXPERIENCIA

Una vez gque hemos visto la necesidad de ampliar el
alcance de la experiencia humana, analizaremos las
diversas modalidades de ésta {experiencia estética, é&tica,
metafisica y religiosa) tomandoe como punto de referencia
la ampliacién del concepto de realidad' que hemos indicado

en la primera parte y el método de pensamiento circular

1 P . .
También se hace necesario ver el lenguaje en todo su alcance

¥y complejidad. Por no ser el lenguaje objeto de estudio especifico
de esta tesis, transcribo aqui esta extensa nota: "Empeflado en la
bisgqueda de un "realismo de alte estilo", gque, sin abandonar el
campo de lo real-concreto, desborde la precariedad de un empirismo
alicorto, el hombre contemporidneo empezd a entrever con creciente
claridad a partir de la primera guerra mundial gue el fendmeno del
lenguaje es un singular "acontecimiento" en el que confluyen las
principales lineas que intervinculan al hombre y a la realidad. En
su abismal complejidad, el lenguaje se convierte asi en el medio por
excelencia de la autorrealizacidén humana, con todo lo gque é&sta
implica de creatividad a todos los niveles: intelectual, afectivo,
artistico, interpersonal, etc.{(...)El lenguaje auténtico, el que
constituye una verdadera comunicacidén humana, no se reduce a medio
para (Mittel), antes constituye en todoc rigor un medic en (Mitte),
un lugar viviente de alumbramiento de sgentido." (CG, pags.74-76.).
Cfr., también, GADAMER, H.G.: Verdad y Método, Sigueme, Salamanca
1977, pags. 526-547; LAKOFF, G. y JOHNSON, M.: Metdforas de la vida
cotidiana, o.c., pigs.228-267.
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(teoria del juego, intuicidén intelectual inmediata
indirecta, etc.).

El cambio de mentalidad dade en 1la filosofia
contemporanea por los autores citados (Husserl, Heidegger,
Zubiri, LOpez Quintds, etc.) permite una cabal comprensién
de las diversas vertientes de la experiencia humana y su
afinidad estructural, pues uno "de los signos cardinales
de la mediocridad de espiritu es ver contradicciones alli
donde sélo hay contrastes".’ De ahi la necesidad de una
formacién humana que nos permita superar el objetivismo’;
esta formacidén "se lleva a cabo por via de encuentro con

lo real en sus diversas vertientes. El encuentro sdlo es

posible entre ambitos de realidad, no entre objetos".®

2
3

THIBOM, G.: El pan de cada dfa. Rialp, Madrid 1952, pég,63.
"La actitud objetivista gque tiende a considerar todos los
seres como objetos dominables, poseibles y disfrutables, se ha
convertido a lo largo de cuatro siglos en una especie de segunda
naturaleza del hombre occidental. Un fino auscultador de la sociedad
contemporénea, Karl Jaspers, observd que el hombre actual tiende a
la actitud objetivista comc tiende el gatc a caer sobre las cuatro
patas. Superar tal proclividad implica un esfuerzo singular y un
poder de discernimiento muy alto.”

“En esta dificil tarea pedagdgica puede jugar la estética un
papel decisivo. 81 se analiza con finura metodoldgica la
articulacidén interma de la experiencia artistica, se descubre en
ella una trama fecunda de apelaciocnes y respuestas, y se adivina el
nexo que existe entre la entrega a instancias valiosas y el ascenso
a lo mejor de uno mismo."(LOPEZ QUINTAS, A.: para comprender la
experiencia estética y su poder formativo (Se citard como PaCom).
Ed. Verbo Divinc, Navarra 1991, pag.1l4)

* paCom, p&g.11,
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CAPITULO 1

La experiencia estética

Comenzaré analizando la experiencia estética porque
en ella se da un compendio, y una sintesis, de los
elementos propios de las experiencias que analizaré
después. La obra de arte forma un mundo sugestivo que
parece despegarnos de la realidad inmediata, arrancarnos
del nexo de la vida, para referirnos, al fin, con més
fuerza, al todo de nuestra existencia®. En el arte se
actualiza una plenitud de significado que no eg meramente
objetiva, por eso deja un regusto a no sé qué, al
referirse al conjuntc superobijetivo de 1la existencia
humana. Este despegarnos de lo objetivo-inmediato que
consigue la obra de arte nos sitda en una via abierta al
infinito{en ella misma somos lanzados mds alld de ella},

pues, al no integrarse con otros objetos en la unidad de

® Cfr. GADAMER, H.G.: Verdad y Método, o.c., pag.107.
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un proceso de experiencia, representa una totalidad
superobjetiva que nos permite comprender la estructura del
resto de experiencias.

Esta vivencia de la belleza, del arte,

"en sus diversas actividades(...}fomenta la experiencia lidica

de participacién en lo valioso, y hace ver como contrastes muchos

. . e - 6
pretendidos dilemas, como autonomia-heteronomia' .

La experiencia estética, bien entendida, supone una
superacidén del objetivismo y una vivencia gue nos inmerge
en un campo de realidad envolvente, pues el contemplador
se ve implicado y apelado por la obra’. Sin esta apelacidn
es imposible la experiencia estética; por eso afirma

Steiner:

“cCuando el acto del poeta es contestado(...}, cuando penetra en

los recintos, espaciales y temporales, mentales y fisicos, de nuestro
ser, trae consigo un llamamiento radical en favor del cawmbio.{...} En
un sentido fundamental vy pragmitico, el poema, la estatua o 1la

sonata, en lugar de ser leido, contemplada o escuchada, son mds bien

¢ paCom, pé&g.l1.

7 Ccfr. KANDINSKY, V.: De lo espiritual en el arte. Labor/Punto
Cmega, Barcelona 1988, pags. 22-25. Otros autores, c¢omo D. Estrada,
hablan de una polaridad en la experiencia estética. Cfr. Estética.
Herder, Barcelona 1988, pdgs.45-51.
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vividos. El encuentro con lo estético es, junto con ciertos modos de
la experiencia religiosa b4 metafisica, el conjuroc mas
ingresivo(ingressive} y transformader a que tiene accesoc la

. . ]
experiencia humana.”

Esta capacidad del arte para fomentar la experiencia
del Jjuego <creador, puede servirnos de paradigma para
entender la afinidad entre las diversas experiencias que
son objeto de este estudio, pues, al mostrarnos 1la

condicidén supercbjetiva de lo real

"nos abre a un concepto mas amplio y comprehensivo de verdad,

racionalidad, saber, hombre y realidad. Con ello, nos revela de modo
nitido que la personalidad humana se desarrolla a través de la
entrega ext&tica a realidades que ofrecen campos de posibilidades de
juego, y se destruye cuando el hombre se deja fascinar por realidades

exaltantes que producen vértigo".9

El juego no tolera una unidad de fusién con lo real,

. . s - . . - 10
sino de integracién y mutua potenciacidn

8 presencias reales. Ed. Destino, Barcelona, 1992, pég.176.
® paCom, pag.1ll
*® Un tratamiento del mismo tema, desde una &ptica diferente
aparece en la obra citada de George Steiner Presencias reales.
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Analicemos, brevemente, a continuacién el término

belleza.

1) El1 término “belleza”.

Este wvocablo deriva del término latino bkellus,
bonito (gque también tiene afinidad con bonus, bueno). Ya
Platdn advierte el caracter superobjetivo de la belleza y
por ende la dificultad que entrafla su definicidn. Es
harto conocida la conclusidén del Hipias mayor: “Lo bello
es dificil”.

A pesar de esto, se han formulado diversas
definiciones de belleza a lo largo de 1la historia'’.
Griegos y romanos conceptuaron la belleza como el

esplendor del orden, completada con las férmulas

medievales de: esplendor de la realidad, esplendor de la

' cfy. VILLAPALOS Y LOPEZ QUINTAS: EI libro de los valores,

Planeta, Barcelona, 1997. pags. 349-373.
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verdad y esplendor de la forma. Estas definiciones
incluyen el concepto de orden, como entreveramiento de
varios &mbitos de realidad con proporcidn y medida.

La proporcién es un término relacional, pues una
cbra de arte es proporcionada si sus caracteristicas
responden a un criterio uniforme, establecideo a la luz de
la experiencia(dinamismo creador del logos y la razén) en
un campo de realidad. Y la medida indica el ajuste del
conjunto artistico a la figura humana. La unién de la
mesura y la proporcidén da lugar a la armonia, fuente
inagotable de belleza. La armonia implica unidad en 1la
diversidad, integridad de partes, etc. La armonia y el
orden son fuente de uﬁa peculiar luminosidad*® que
llamamos belleza. Esta luminosidad es fruto de todo juego

creador, como dijimos en la primera parte, y en ella se

¥ Este aspecto de la belleza dard lugar durante la Edad Media

a toda una metafisica de la luz (Roberto Grossetegte, Alberto Magno,
San Buenaventura, etec.). La atencidn de artistas y fildsofos durante
esta época se centra, en parte, en la luminosidad en si misma y en
su potencia simbdélica. Los dorados rutilantes de 1las tablas
pictéricas sugieren un &mbito de infinitud, los Ambitos abiertos por
la luz en las catedrales gdticas simbolizan y elevan hacia la ciudad
celeste, y Dante utiliza la luz como medio expresivo para hablarmos
del Paraisc en su Divina Comedia.

Afirma GADAMER este caracter ambital de la luz: “De hecho, el
modo de ser de la luz consiste en esta reflexidn en si misma. La luz
no es sdlo la claridad de lo iluminado, sino, en cuantoc gque hace
visibles otras cosas, es visible ella misma®”. Verdad y método,
Sigueme, Salamanca, 1977, pag.576.
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patentiza 1la riqueza supercbjetiva de lo real (tanto
estético, como ético vy religioso).

No se puede reducir la armonia al &ambito de 1lo
estético; también lo ético tiene una armonia propia (la
existente entre la acciones humanas y los valores éticos.
Es el concepto griego de kalokagathia, que dara lugar en

el romanticismo al concepto de alma bella®).

En las definiciones anteriores aparecia también el
concepto de forma como integrante de la belleza. La forma
como principio estructurante supercbjetivo produce orden
Y luminosidad®®; de ahi el origen de la palabra hermoso
(formosus). También en otros autores aparece la idea de

forma como principio unificante de la obra de arte:

“La forma es aguello por lo cual el objeto posee un sentido; y
si hemos podido hablar hace un momentoc de una forma exterior
unificadora de lo sensible, es porgque ya ofrecia ella el bosqueijo de

un cierto sentido: ser una columna es ya un sentido para la piedra;

¥  @fr. HOLDERLIN, F.: Hiperién. Trad. de J. Munirriz.
Ediciones Hiperién, Madrid 1990%%.

" yva dijimos que se puede conceptuar la realidad como una
unidad supercobjetiva analizada por sus notas objetivas. Es 1la
concepcidén de Zubiri.
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pero ser esbelta o majestuosa es un acrecentamiento de tal sentido,

y a través de ello es como percibimos verdaderamente la columna.”'®

Esto no implica que el arte tenga que ser
necesariamente figurativo, peroc si tener una forma
unificante y superobjetiva. El afan de superacidén del
objetivismo que se da en el arte contemporineoc corre
paraleleo con el mismo afé&n en la filosofia actual; pero
igual que algunas corrientes de pensamiento
contemporaneas han desembocado en un estéril
inobjetivismo, algunas vanguardias artisticas (como el
suprematismo de Malevich) han corrido igual suerte.

La funcién del arte no es anular lo objetivo, sino
convertirlo en campo de patentizacidn de lo
superobjetivo. Por eso los procesos artisticos siguen el

esquema dentro afuera, como afirma Unamuno:

“En vez de decir, pues, jadelante!, o jarriba!, di:jadentro!

Reconcéntrate para irradiar; deja llenarte para gue reboses luego,

. 16
conservando el manatial.”

18 DUFRENNE, M.: Fenomenologia de la experiencia estética,

vol.1. Pernando Torres - Editor s.a., Valencia 1982, pag. 179.
¢ Adentro! en Obras selectas, Plenitud, Madrid, 1965,
pag.189.
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Esta idea también aparece en Julidn Marias, cuando

habla de la belleza del rostro humano:

“Hay, sin embargco, otra forma de belleza{(...). Es la belleza
gque se puede llamar de dentro a fuera. No consiste tanto en una
forma como en alge que, por decirlo asi, la sostiene internamente;
es una singular fuerza interior, una tensidén gue se derrama por las
facciones y las hace wvivir.(...)Esta forma de bhelleza(...)revela en
el rostro una intimidad personal gque solamente es accesible en 81 o
en la palabra.(...) No tiene término, se extiende ante el
contemplador como un camino abierto, que llama, gque encierra, en

' - o 17
forma visual, un caracter de vocacidn.”

El acceso a la intimidad personal estéd vedado para
el esquema objetivista fuera-dentro. S6lo lo supercobjetivo
expresivo ({(como la intimidad personal) tiene la fuerza
suficiente (el poder de lo real, que dird Zubiri) para

manifestarse y hacerse patente en los elementos objetivos:

“No es la blancura de este mirmol, ni estas lineas y formas,

sino aquello a que todo esto alude, y que hallamos sibitamente ante

1 Breve tratato de la ilusidn, Alianza editorial, Madrid,

1985, pags.l04-105.
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nosotros con una presencia de tal suerte plenaria que sdlo podriamos

describirla con estas palabras: absoluta presencia."la

Esta manifestacién sdlo se hace presente como
resultado del juego creador (que crea modos eminentes de
unidad gracias a la distancia de perspectiva, que aparece
en el wmétodo de Lopez Quintéds) con la realidad en sus
aspectos mas valiosos. Por eso tanto el dominioc como la
fusidén frustran el encuentro personal y la experiencia
estética. Ortega da un paso en falsc después de advertir
con lucidez la presencia en que consiste la obra de arte.
El aleijamiento, el mero despego, no permiten el encuentro
con la realidad estética. Ortega confunde el alejamiento

con la distancia de perspectiva:

“(...})el pintor indiferente no hace otra c¢osa que poner los
ojos en coulisse. Le trae sin cuidado cuanto pasa alli; estd, como
suele decirse, a cien mil leguas del suceso. Su actitud es meramente
contemplativa(...)S6lo atiende a lo exterior, a las luces y las
sombras, a los valores cromidticos. En el pintor hemos llegado al

. . . - - v o . 19
miximum de distancia y al minimum de intervencidén sentimental.”

* ORTEGA Y GASSET, J.:La deshumanizacidén del arte y otros

ensayos de estética. Alianza editorial, Madrid, 1996.
¥ 1bid., pég.23.
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Ya dijimos, al hablar de los triangulos
hermenéuticos, que la presencia es el resultado de la

conjuncién de la inmediatez y de la distancia.

Por dltimo, decir que hay formas distintas de
belleza (no podemcs reducirla al arte} como lo sublime,
gue nos asombra por su grandeza y valor y nos lanza a la
bisqueda del fundamento de lo real y de nuestra propia
realidad.

Al tratar las restantes experiencias y su afinidad
volveremos sobre este tema.

En definitiva, hay belleza donde hay armonia,
expresividad, plasmacién de un &mbito o campo de realidad
que se hace patente de forma luminosa, por el mismo

esplendor de la realidad superobijetiva.

a) Breve historia de la estética filosdéfica.

a.l.- Estética Antigua.
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En la antigua Grecia, en la gque apenas existe una
elaboracién intelectiva sobre la estética, vya aparecen
calificaciones sobre lo b2llo (kalds). En los poemas
homéricos lo bello aparece ligado a la idea de perfeccién,
fuerza y potencia. Con frecuencia se aplica a la belleza
puramente sensible, aungue también, como dijimos, aparece
el término belleza con connotacicnes morales
(kalokagathia) . Por otra parte, la poesia era una fuente
de saber; en la Iliada y en la Odisea estaba contenido el
saber esencial v, pér tanto,_belleza vy verdad se unian®®
En la poesia lirica posteriér a Hesiodo es mids perceptible
la distincidn entre belleza Y bondad, aungue la separacidn
de belleza y bien no seré-totalza

Los poetas del siglo Vi y V a.de C. ya tilenen una
concepcidn del arte como divino por su inspiracidén vy
humano por su técnica. La poesia es seriedad y Jjuego,

ficecidn y verdad.

*  Ccfr. INNERARITY, D.: La irrealidad Iiteraria. EUNSA,

Pamplona, 1995, pag.36.

I ¢ofr. PLAZAOLA, J.: Introduccidn a la estética. Universidad
de Deusto, Bilbao 1991. Cfr. TATARKIEWICZ, W.: Historia de seis
ideas. Arte, belleza, forma, creatividad, mimesis, experiencia
estética. Tecnos, Madrid, 1987.
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Los fildsofos presécréticos_-elaborarén. el concepto
estético de armonia; " entre ellos Pitégoras”, qﬁe
descubrié la afinidad entre la armonia del cosmos y de la
psique. De aqui se deducia una peculiar catarsis moral
producida por el arte, sobre todo la misica.

Los sofistas separaran esta unidad entre arte vy
moral que en Soécrates vuelve a encontrarse. Como aparece
en el Feddn, lo bello ncoc es un valor en si mismo, el arte
debe ser moralizador. En cambio en el Hipias Mayor (303e-
304a), del que ya no se puede asegurar que sea doctrina
gsocratica, aparece la afirmacidn de que “ni lo bello puede
ser bueno ni lo bueno puede ser bello; son distintos”.

En este mismo didlogo, Platdn busca la idea (todavia
no en el sentido rigurogs> gue tendrd en su filosofia
madura) de belleza, es decir, el concepto que pueda
aplicarse a cualquier objeto real (una muchacha, una yegua
© una vasija). Lo bello no es lo conveniente, como piensan
los sofistas, ni lo 11til, ni lo eficiente, ni lo
placentero. MAas tarde -en la Repiblica libro VII, por
ejemplo- aparece la belleza sensible como participacidén de

la Idea de Belleza. Por esc el entusiasmo amoroso,

2 Ccfr. KIRK, G.S. y RAVEN J.E.: Los filésofos presocrdticos.

Gredos, Madrid 1981, pags.306-326.
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provocado por la belleza sensible, es una reminigcencia de
esa Idea conocida por la psique antes de su caida.

El encuentro con la belleéa es una especie de locura
divina ({(theia mania}), un estar-fuera-de-si divino en la
medida en gque no es “aclimatarse en el agui, sino apertura
de la regidn interior de la existencia a una saciedad
infinita que no se puede tener aqui, a no ser en la forma
de la nostalgia y el recuerdo. El1 que, a la vista de la
belleza terrenal, recuerda la verdadera belleza le crecen

23
lag alas*

Platén también admite otro concepto de bhelleza de
origen pitagdrico. En el Gorgias la belleza requiere orden
y armonia de las partes tanto en la naturaleza como en el
arte. El principio platdnico universal de la armonia como

valor absoluto unifica la ética y la estética:

“E1l hombre que armonice las bellas cualidades de su alma con
los bellos rasgos de su apariencia exterior de tal manera gque éstos
estén adaptados a las cualidades{(...}, constituye el espectdculo mis

bello gue puede admirarse . v**

2 pIEPER, J.: Entusiasmo y delirio divino, Rialp. Madrid 1965,

pag.131.
* Republica, 402d.

160



En Aristdteles tenemos una filosofia del arte (sobre
todo en su Poética) gque no estaba en Platdn, que se £ijd
sobre todo en la pura belleza. La poesia es mimesis, dird
el Estagirita, lo cual no es razdn para despreciarla como
hizo su maestro, porque plasmando lo universal en lo
individual, lo inteligible en lo sensible, nos desvela la
verdad de la naturaleza. Por esc la poesia es “mds
filos6fica y tiene un cardcter mds elevado gue la
historia.”*®

Aristdteles nosgs describe la génegis del arte ({poesia
y tragedia sobre todo) mas que darnos una definicidn
estricta®®. Su propio método propiciara, a diferencia de
Platédn, la autonomia del arte, pero una autonomia
legitima, gque respeta la afinidad del mismo con otros
aspectos de la realidad (bien, verdad, etc).

El arte para el Estagirita es superior a la mera

experiencia, aunque la supone, al ser un habito productivo

e - 27
acompafiade de razdn verdadera® . El arte se apoya en la

* poética, 9,1451b. Sobre la ficcidn narrativa en Aristdteles,

cfr. ODERO, J.M.: Filosoffa y literatura de ficcidén, en “Anuario
Filosé&fico”, vol. XXXI/2, EUNSA, Pamplona 1958, pigs. 491-498.

* cfr. PLAZAOLA, J.: o.C., Pag.19.

' frica a Nicémaco VI, 4, 1140a. Cfr. ZUBIRI, X.: Cinco
lecciones de filosofia. Alianza Editorial, Madrid 1988, pag. 19ss.
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naturaleza como base inmutable y maestra; en el talento,
en la practica y en el conocimiento de las reglas de la
accidédn artistica. También da 1importancia Aristdteles al
placer desinteresado de 1los sentidos superiores. Este
placer es experimentadeo tanto en el ejercicio del hacer
artistico, como en su contemplacidén y en 1la catarsis
purificadora de las pasiones. Con su doctrina de la
catarsis superd el irracionalismo poético de su maestro,
dando a ésta un sentido de clarificacién racional de las
pasiones, que quedan asumidas en el ambito de la ndesis,
puaiendo el pathos clarificarse y expresarse en el
logos28

Con la Poética se pone en marcha

“un proceso en el que los elementos de la poesia prerracional

se han transfigurado en funciones de una retdrica
racional, (...)gracias a que habia definide en la mimesis una forma
de conocimiento estético que es comparable al de las ciencias.(...}Al

reconducir el origen de la poesia a inclinaciones naturales; apenas

queda ya un resto de aquella locura gue habia escandalizado a los

a e 29
filésofos y les desconcertaba alwenfrentarse con el arte.”

“® cfr. PLAZAOLA, J.: 0.C., Pég.20
*® INNERARITY, D.: o.c¢., pag.s57
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Esta distincidén y autonomia de la experiencia
estética no implica que no tenga afinidad con otras
experiencias, o que esté totalmente separada de ellas por
un muro infranqueable. Por eso afirma Pileper que a pesar
de no hablar de una voz divina que se hace perceptible en
el poeta, no podemos negar que la fuerza de conmocidén que
tiene todo gran poema remite, en Ultimo término, a la
razén divina del mundo que todo lo abarca. Esta remitencia
al fundamento de todo es a la que alude la teoria

® Es la afinidad

platénica de la mania divina del poeta.’
de la experiencia estética con la religiosa, como més
adelante veremos.

Plotino pondra las bases de muchas consideraciones
medievales sobre la belleza. Afirma que la belleza del
primer principio es en si misma el resplandor de su
esencia, si bien para nosotros es el esplendor del bien.
Es el resplandor del bien el que actualiza la belleza. En

Gltimo término la belleza es la participacién de una forma

ideal, es el resplandor de la idea’’.

* cfr. PIEPER, J.: Entusiasmo y delirio divino, o.c., p&g.106.

Enéada VI 2,18. Cfr. MONDOLFO, R.: El pensamiento antiguo.
Tomo II: Desde Aristételes hasta 1los neoplaténicos. Editorial
Losada, Buenos Aires, 61969, pags.256-259.

3
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La belleza existe independientemente del que la
contempla; pero para poder captarla se& tiene que
participar en la belleza de la realidad que se quiere

contemplar.

“El ojo nunca habria percibido el sol si no hubiera tomado

antes su forma; igualmente, el alma no podria ver la belleza si antes

no se hiciera bella ella misma.~*

Encontramos en Plotino un esbozo de lo que algunos
autores modernos llaman encuentro como fruto del Jjuego
creador, c¢omo inmersidédn participativa en un ambito de
belleza, sin la cual no hay experiencia estética. Aunque
Plotino no matiza suficientemente las condicicnes de ese
encuentro, por lo gue parece reducirlo a una fusidn.

Plotino, por otra parte, al situar la belleza como
resplandor del bien y caminc hacia la contemplacidén del
Uno, muestra la afinidad entre estética y religién’>

San Agustin distinguidé wmuy pronto lo bello de lo
conveniente, afirmande gque 1la Dbelleza tiene valor

intrinseco no identificable con lo 1til. La belleza

¥ Enéada I 6,9.

3 ¢fr. PLAZAOLA, J.: O.c., pag.32
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natural supera a la artistica y toda belleza procede de

Dios®®. Al igual gque Platdédn y Plotino, propone un camino
que conduce de 1la bellezas sensibles hasta la Suprema
Belleza, Modelo y <Causa creadora de ellas (la idea de
creacién ex nihilo no aparece en Platén y Plotinb).
Defiende Agustin el wvalor desinteresadc de 1la
experiencia estética y de la fruicidn que la acompafia, si
va exenta de concupiscencia. Esta autonomia de lo bello no
impide su relacidén con el bien y, por tanto, con el amor.
Se ama lo bello, perc al mismo tiempo, el amor hace bello

al que ama y al que es amado*®

a.2.- Egtética Medieval.

Santo Tomds afirma, en su consideracidén de 1las
propiedades trascendentales del ente, que el bien se
refiere al apetito y la belleza al conocimiento. La
belleza implica integridad o perfeccién, proporcidén o
armonia, vy claridad®® (en consonancia con la metafisica de

la luz). La conocida afirmacién de que bello es lo que

¥ ronfesjones, Trad. de P. A. Urbina, Palabra, Madrid, 1980,

pags.218-219.
* ¢fr. PLAZAOLA, J.: o.c., pag.4l

* suma tecldégica, I .39, a.8
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agrada a la vista, no es una definicién sino un ejemplo o
descripcidn. Este agrado se produce cuando una materia
convenientemente proporcicnada refleja el brillo de 1la
forma. La luz gque irradia la forma es un resplandor de
inteligibilidad, un resplandor ontoldgico.

iCHémo se conoce la belleza? £l intelecto, afirma el
aguinate, no conoce lo sensible singular sino después de
la abstraccidén vy de la conversio ad phantasmata, es decir,
indirectamente’’. Por tanto no basta la intuicidn sensible
para la experiencia estética, la visidn estética es un
acto judicativo, no una intuicidén simultanea. La
experiencia estética requiere un didlogo con la cosa, las
cosas bellas agradan porgue son intuidas a través de una
compleja operacidn y gozadas como culmen de un esfuerzo’".

Vemos en Tomas de Aquino una primera aproximacidén a
lo que autores como Lopez Quintds (utilizando aportaciones
de la fenomenologia actual}, denominan intuicién
intelectual inmediata indirecta. )

También subraya Santo Tomé&s el aspectc lGdico de la

v P . 335 s o= .
operacidén artistica”. La contemplacién y el juego son

deleitosas y en ambas la accién no estd ordenada a algo

¥ Suma teoldgica, I q.86, a.l

Cfr. PLAZAOLA, J.: ©.C., p&gs.52-53
Suma teoldgica, 2-2 g.168 a.3 ad 3

3B
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distinto de ella misma. Evidentemente, no hay una teoria
desarrollada del juego en la obra del aquinate, peroc nos
interesa subrayar esta dimensién como peculiar de la
experiencia estética, y no sélo de ella, como han indicado
algunos de los autores citados en esta tesis doctoral.

San Buenaventura hace una aportacién interesante vy
que reaparece después, entre los autores citados, en
Zubiri: La ampliacién de 1la experiencia (en este caso
estética) a todos los sentidos, y no sélo a la vista y al

oido.

a.3.- Estética Moderna.

Tras una larga gestacidn, la estética va a nacer
como ciencia bajo el impulso de aportaciones de 1la
psicologia del siglo XVIII. La cultura renacentista habia
vinculado el arte con la belleza, después la filosofia
racionalista y el empirismo se interesaron por las
facultades psicoldgicas que intervienen en el
conocimiento de la belleza. La razdn por si sola no puede
explicar la creacidén artistica, los juicios de gusto son

inmediatos y prescinden de todo razonamiento, por tanto
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parece existir otra facultad de caracter intuitivo, que
escapa al dominio de la razdn, y cuyo ambito seria lo
estético: el gusto.

El término estética aparece por primera vez en la
obra de Baumgarten, gque pretende fundar una teoria del
conocimiento sensible que explique la percepcidn de 1la
belleza. La filiacién racionalista de Baumgarten, que
situaba el criterio de distincidén entre el conocimiento
sensible y el intelectual en la claridad y la distincién,
le impide 1lograr su propdsito. Baumgarten reclama la
perfeccidén del conocimiento sensible sin conseguirla, pues
si el criteric gnoseoldgico es la coherencia interna del
pensamiento, el conocimiento sensible resulta perjudicado.
En cambio si el criterio es la adecuacidn con la realidad,
como ocurre en Aristdteles, el conocimiento sensible puede
ser discriminateorico y por tanto verdadero. Para el
Estagirita, el conocimiento sengible eg la aprehensidn
discriminada de una proporcidén formal particular, y no
algo confusc e indiscriminado®®.

El empirismo (Hume, Burke), se dirige a la buisqueda

de una norma para el gusto. La belleza es, para el

“ cfr. FABRO, C.: Percepcidn y pensamiento. EUNSA, Pamplona,

1978, pag.ss.
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pensador escocés, algoe subjetiveo, no una cualidad del
objeto. La belleza existe sbleo en el sujeto gue la capta
en forma de sentimiento. Pero la belleza, como va advirtid
Platdn, no es algo subjetivo porgue tampoco es algo
objetivo, es decir delimitadeo o definido, sino (en
terminologia de LSpez Quintas) superobjetivo. La belleza
permite superar el mundo sensible-objetivo y 1llegar al
mundo de las Ideas, por eso es relacional®!.

Hume no resuelve el prcoblema de la normatividad del
gusto, ya que si este es subjetivo tiene que justificarse
su pretensién de universalidad. Hume intenta recurrir a la
comin naturaleza humana, pero al no ser un elemento
empirico, no lo admite®®. Burke, por su parte, no va mas
alld de establecer una asociacidén entre las sensaciones,
la imaginacidén y la razén.

Después de estas tentativas, seréd Kant el gque
presente el primer sistema estético que mds influjo tendra
en la modernidad. Con su Critica del juicio, aun sin
pretenderlo directamente, puso las bases del esteticismo y

de la separacidén entre las diversas experiencias humanas.

41

Cfr. Fedro, 250 d.; Barngquete, 210 e.
Cfr. LABRADA M*A.: Belleza y racicnalidad: Kant y Hegel.
EUNSA, Pamplona 1990, pags. 27-28.

42
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Kant recibird el impacto de 1las investigaciones
estéticas de los ingleses, pero no acepta la explicacidn

psicofisica de raiz empirista que proponen:

*admite la existencia de una facultad de gustar, pero no

considera gue se pueda fundar de manera universal y necesaria en

elementos psicofisicos.«®

La coherencia interna como criterio de perfeccién
del pensamiento en la filosofia moderna explica la
bisqueda de un conocimiento sensitivo perfecto
(Baumgarten), gque al fracasar da paso al andlisis
empirista del juicio de gusto, que en Kant se transformaré
en un libre juego de facultades con caracter
trascendental.

Después de esto, Kant ya no pretenderid clarificar el
conocimiento sensible, como Baumgarten, ni analizar la
determinaciones psicofigsicas del gusto. Para Kant el
criterio que distingue la sensibilidad del entendimiento
no es el dilema claridad-oscuridad, sino la antitesis

receptividad-espontaneidad®®. E1 reto del fildsofe de

** 1hid., p&g. 33.

* Ibid., pég.4l.
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Kénigsberg serd la reconciliacidn del mundo fenoménico con
el nouménico, gque habian gquedado separados en las dos
Criticas. Esa reconciliacidn 1la encuentra Kant en una
actividad peculiar del espiritu que se da en la percepcidn

de la belleza:

“En la percepcién de 1la belleza se produce la completa
autonomia de la actividad intelectual mediante el libre juegco de las
facultades de conocimiento; se trata de un juicio porque intervienen
las facultades cognoscitivas (imaginacidén vy entendimiento), pero de
un juicio que explicita su propia autonomia -en el orden intelectual-

. . - 45
al no ser de conocimiento sino de gusto.”

La experiencia estética queda reducida, en el
sistema kantilano, al juego armonioso de la imaginacidn y

. ' : . 46
el entendimiento que se condensa en sentimiento

“el juicio de gustoc es puramente contemplativo, es decir, un
juicio indiférente en lo que respecta a la existencia de un
objeto(...}. Pero esta contemplacidén no va tampoco dirigida a
conceptos, pues el juicio de gusto no es un juicio de conocimiento
(ni tedrico, ni préctico} y, por tanto, ni estd fundado en conceptos,

ni los tiene por fin.”"’

“ Ibid., pags. 43-44.
“ Cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., pag. 122
“? ¢critica del juicio, Espasa Calpe, Madrid 1977, pég.108.
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La experiencia estética est&d desvinculada del
conocimiento, lo cual es insostenible.

Que la experiencia estética no implique a la razdn
especulativa no legitima el excluirla del conocimiento. El1
tipo de conocimiento que proporciona esta experiencia es
un conocimiento analéctico, propiciado por la intuicidn
intelectual inmediata indirecta, que no excluye el
discurso ni el sentimiento.

A pesar de esta dislocacidén de las experiencias que
hace el fildsofo de Kdnigsberg, en sus andlisis intuye que
hay una afinidad entre el bien y la belleza, pero su
sistema filosdfico le impide relacionarlos.

Kant advierte un parentesco entre el Jjuicio estético
y el moral. Siendo lo bello lo que agrada sin interés, nos
predispone para amar algoc de modo desinteresado®®. Las
creaciones estéticas, por su parte, apuntan y expresan el
mundo moral por ficciones y no por conceptos: son las
ideas estéticas, que son sdlc simbolos, por lo gue no se

adecian a la realidad en si.

48

Cfr. Ibid.
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“Las imdgenes no pueden serle adecuadas a la razén mas que al
limite(...}, mediante un efecto de multiplicacién.{...)}De esta manera
las representaciones producidas por la imaginacién del genio evocan,
sugieren © tratan de aproximarse a lo infinito de las ideas de 1la
razén vy, por ello, se les puede llamar ideas.(...)A pesar de la
terminclogia empleada por Kant en los epigrafes finales de la critica
del Jjuicio estético no se puede decir que los productos del genio
rebasen el mundo de lo fenoménico, ni que, en consecuencia, sean

I P oo 9
expresién de lo nouménico o infinito del espiritu humano.”*

Los esquemas son una cierta demostracidén de los
conceptos, mientras gque el simbolo tan s8lo es una
analogia de 1la Idea®.

Pero, como advierte Zubiri®', conceptuar, simbolizar
o percibir, son actividades de un mismo logos sentiente v,
por tanto, no se pueden escindir tajantemente, pues el
logos se mueve por el campo de realidad y no sélo en un
mundo fenoménico desligado de la realidad en si (esta
distincidén no tiene sentido}.

La funcién simbélica no implica, comc advierte Lépez

Quintds, un alejamiento de la realidad en si, mas bien es

** LABRADA, M*A.: La imagen del hombre en la teoria kantiana

del genio, en “Anuario filcséfico", EUNSA, Pamplona, 1988, pags.152-
153.
* Cfr. ODERO, J.M.: La fe en Kant, EUNSA, Pamplona 1992,
padg.97
L ¢fr. Inteligencia y Logos (IL), o.c.
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una via de acceso a lo superobjetive que en los simbolos

se plasma:

“La imagen es via abierta a los &mbitos mds hondos de 1la
realidad. Estos, a su vez, toman cuerpo en ella, se cbjetivan sin
objetivizarse, sin reducirse a meros objetos antes conservando su
hondura primigenia. Toda imagen es encarnacidén wviviente de un
contraste notable que ella agudiza y salva a la par: el desnivel
entitativo que media entre lo sensible y lo metasensible, lo
concreto-delimitado y lo concreto ambital, lo asible, mensurablemente
preciso y lo atmosféricamente distenso. Al producirse esta fecundante
integracidén de vertientes diversas, pero complementarias, surge algo
nuevo, una especie de dmbito de realidad inédito, cargado de
virtualidades. Esta aparicidén de una realidad nueva desprende una

forma especifica de Iuminosidad o esplendor."52

Propone Lépez Quintds una revisidén de la nocidn de
gimbolo a la luz de la teoria de los ambitos. La mayoria
de los autores de la época en la que escribe Kant, vy
posteriores, interpretan el simbolo de un modo un tanto
romdntico y subrayan casi en exclusiva su referencia a un
mas allda enigmatico, inefable. Conviene en cambio

destacar, que todo acontecimiento simbélico implica un

2 E1 tridngulo hermenéutico (TH), o.c¢., pdg.188.
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género de interrelacidn que crea un ambito-de-realidad, vy
alumbra un sentido que desborda la significacidén acotada

de los elementos integrantes:

“Todo simbolo{conforme a su significado original de parte de un
anillo que al unirse con la otra alumbra una luz de reconocimiento)
encierra un valor referencial por cuanteo supone un entrecruzamiento
de dmbitos, de campos de significacién diversos que se interfieren.
Las grandes realidades simbdélicas -tierra, cielo, sol, luna, agua,
drbol, montafia...- adquieren su poder referencial al entrar a jugar
su papel en el juego de significaciones que constituyen la trama de
la vida humana. De ahi las diversas significaciones simbdlicas que
puede asumir una misma realidad -como sucede, por ejemplo, con el
agua, en virtud de las diferentes “ambitalizaciones” a que puede dar

53
lugar.”

Egste cardcter ambital que ostenta el Jlenguaje
gracias a su poder de materializar ambitos de realidad vy
de sentido ({(sentido es un momento de lo real, la realidad
vista como nutriciamente envolvente y como poder de
realizacidén para la persona), funda la cercania de 1la
palabra y la Imagen, gque no es nunca mero signo, sino

lugar viviente de encarnacidén de aquello que significa. El

> Ibid., pag.1%0. Nota 3.
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simbolo no nos oculta la realidad en si, sino que 1la
trasparenta. Esta trasparencia responde aquil a un poder de
unificaciédn que es una forma de dominioc y de luz, pues en
rigor sdlo se comprende lo que estd transido de orden, lo
que resplandece sobre lo bien formado, lo bello. Esta
ordenacidén luminosa provoca en el contemplador una

. e ' . . P S4
sensacidn de plenitud, una gozosa vibracidén estética.

Aunque Kant pretendia unir el abismo entre el
conocimiento y la moral, el transito se realiza mediante
el descubrimiento de la autonomia de la subjetividad y por
tanto del gusto. Se trata, por tanto, de un puente aislado
que da lugar a una postura esteticista que aisla la

belleza de la verdad y del bien”.

El primer intento de infundir objetividad en la
estética subjetivista de Kant, y buscar conciliacidén donde
Kant sélo veia separacidén, proviene de Schiller®. Al ser
uno de los primeros que en la modernidad vincula juego y

estética, Schiller advierte que la belleza es el punto de

* Cfr. Ibid., péags.192-193.
*> LABRADA, M*A.: Belleza y racionalidad: Kant y Hegel, o.c.,
pag.so.

* Cfr. PLAZAOLA. J.: o.c., pag.124
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coincidencia entre la objetividad y la subjetividad, entre
la forma y la wvida, entre la ilusién y la realidad. Aqui
se gitila el concepto de juego que permite superar las

antinomias kantianas:

“En la satisfaccién que la belleza nos proporciona (...)1la
reflexién y el sgentimiento se compenetran tan perfectamente, gue
creemos sentir inmediatamente la forma. La belleza es, pues, un
objeto para nosotros, porgue la reflexidn es la condicién dentro de
la cual tenemos una sensacidén de ella; pero al mismo tiempo es un
estado del sujeto, porgque el sentimiento es la condicién dentro de la
cual tenemos una representacién de ella. Es, pues, forma, porque la
contemplamos; pero al mismo tiempo es vida, porgue la sentimos. En
una palabra, es a la vez un estado nuestro y un actoe nuestro. Y
precisamente por ser estas dos cosas a la vez nos sirve de prueba
victoriosa de que la pasividad no excluye en manera alguna la
actividad, de que la materia no repele la forma, de que la limitacidn

s A . . 57
no niega la infinidad.”

Para Schiller, como para los autores citados al
hablar del juego creador (Gadamer, Lépez Quintas, etc.),

el Jjuego implica seriedad, no superficialidad, por eso

57 cartas sobre la educacidén estética del hombre, Aguilar,

Madrid, 196%. Carta 25.
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también puede darse en otro tipo de experiencias{ética,
etc.) .

Hegel acepta el punto de partida kantianco: la
belleza artistica es uno de los medios por los que se
llega a la unidad de la naturaleza y el espiritu; sin
embargo critica a Kant el modelo deficiente de unidad que

propone, por lo que es necesario aprehender:

“en una forma superior la wverdadera unidad entre necesidad y

libertad, particular y universal, sensible y racional .”"®

En Hegel wvuelve a aparececer la definicidn de
belleza como manifestacidén sensible de la idea. Lo
verdadero, cuando aparece inmediatamente al espiritu en la
realidad exterior y la idea <queda confundida e
identificada con su apariencia exterior, entonces la idea
es bella. Los dos elementos -forma sensible e idea- son
inseparables. La belleza({el arte, pues en la naturaleza el
egspiritu no se manifiesta como tal y por tanto no hay
verdadera libertad e infinitud, por eso el arte

perfeccicona y supera a la naturaleza pues en é&l, el

* UEGEL, G.W.F.: Estética, Peninsula, Barcelona, 1989, Vol.
1., pag.s8.
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espiritu empieza a tomar consciencia de si) pertenece al
ambito del espiritu absolutc y por eso tiene carécter de

infinitud y libertad:

“S6lo la animacién y la vida del espiritu es la infinitud
libre, gque en la existencia real es para si misma como interior,
porque en su manifestacidédn retorna a si misma y permanece en si. Por
ello, Unicamente al espiritu le es dado imprimir en su exterioridad
el sello de su propia infinitud, a pesar de que por causa de agquella

entre también en la finitud.”®®

Hegel quiere superar el formalismo kantiano
afirmando que la forma sensible no es nada sin la idea. El
arte capta la esencia de la cosa y la hace visible. En el
arte la idea estd encarnada, individualizada pero dejando
aparecer su cardcter de generalidad, el esgpiritu. Advierte
Hegel que el arte no es algo meramente objetivo, e intenta
superar tanto el objetivismo racionalista como el
subjetivismo romadntico. Pero este proyecto suyo se frustra
por la sintesis precipitada entre el sujeto vy la
exterioridad objetiva que propone. La dialéctica hegeliana

implica que la experiencia estética sea un mero momento

53 Ibid., pag. 140.
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del desplieque del absoluto y por tanto quede superada por

. &0
momentos posteriores: es la muerte del arte .

“Asi como el arte tiene su antes en la naturaleza y en los
dmbitos finitos de 1la wvida, de igual manera tiene también un
después(...). El después del arte estd en que el espiritu abriga la
necegidad de satisfacerse tan s6lo en su propio interior como la

61
forma verdadera para la verdad.”

Lo que esta tesis pretende mostrar es que las
experiencias son afines e irreductibles, no meros wowmentos
dialécticos vy, por tanto, provisionales como pretende

Hegel.

¢ El idealismo absoluto de Hegel y el nihilismo posterior,

dardn lugar a la reaccidn positivista y a su intento de elaborar una
estética como ciencia rigurosa y separada de las demds experiencias.
El resultado es una estética gue rechaza la metafisica y la
religién: “Ha desaparecido lo que en el &ambito de la metafisica
merecia llamarse ‘gloria‘; el ser ya no irradia nada; 1lo bello,
desterrado de 1la trascendentalidad, queda reducido a la realidad
intramundana®”. El1 sistema hegeliano es el culmen de esta concepcién
inmanentista de lo real: “Hegel ha suministrado la buena conciencia
a esta presunta iluminacién universal{...)pero bien pronteo, c¢on
Schopenhauer y su sombra oscura, (...)Jtodo el luminosoc y bello mundo
de las ‘ideas’ no es mds que la aparicidén de una voluntad oscura y
ciega{...). El1 nihilismoc, rociado con perfumes de saldn, de
Schepenhauer, continuado por Wagner, Eduard wvon Hartmann y Thomas
Mann, despide un clor cada vez mas nauseabundo y tiene por eso
necesidad de las nuevas esencias que desprenderdn Nietzsche, el
{iltimo Scheler, el joven Heidegger, Sartre y los suyos. Realmente
‘una estética como ciencia rigureosa’, sélo se puede desarrollar
desde estos presupuestos.” (H.U. von Balthasar. Gloria. Una estética
teclégica. Encuentro, Madrid 1988, vol. 5. pdgs. 547-548.)
' HEGEL, G.W.F.: Estética, o.c., pig.9%4.
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a.4.- Estética contemporinea.

Ya en nuestro siglo, nos centramos en autores
citados anteriormente, como Ortega y Gasset. En su obra La
deshumanizacién del arte”, va citada, Ortega analiza con
detalle el arte, scobre todo el contemporineo. En este
ensayo advierte gque en la obra de arte se hace presente
algo que no es objetivo. Pero, como dijimos anteriormente,
estos sutiles andlisis del fildésofo espaficl, son
deformados por sus precarios elementos hermenéuticos, vy
por eso sitda la experiencia estética en el ambito de 1la
irrealidad y del alejamiento incomprometido. Asi resume

Plazacla la estética orteguiana:

“Ortega concibe la obra artistica como organismo autdrquico,
como recinto hermético y mundo metafdrico {(metdfora y deformacidén son
dos instrumentos capitales en la estética orteguiana), independiente
del mundo real y de los valores extraestéticos. El arte, juego vy

. P . - - . - . 63
diversidn intrascendente, tiende a ser antiemocional vy aséptico.”

82 La deshumanizacidén del arte y otros ensayos de estética.

Alianza editorial, Madrid 1996.
® PLAZAOLA, J.: o.c., pag.194
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El arte contempor&neo aparece a los ojcos de Ortega
con una pureza e independencia mayor que el de otras
épocas. El1 fin del arte no es provocar emociones o
conmocicones sentimentales que impiden contemplar la cbra
de arte, del mismo modo que sdlo podemos ver un cristal si
nos desentendemos del jardin gque se ve a través de é&l.
Para gozar del retrato de Carlos V de Tiziano debemos
olvidarnos de la persona del Emperador, y reparar sdlo en
esa irrealidad que es el objeto artistico, sdéleo asi

P €4
podremos obtener el goce estético.

El arte contemporéneo
completaria, segdn Ortega, la separacidn entre el arte vy
la vida, propia de todo objeto artistico. Es la
deshumanizacién del arte, que permitird reducir Ila
experiencia estética a la mera contemplacidén y al mero
sentimiento estético, sin mezclas espurias. El arte es

intrascendente en el contexto general de la vida, la

- . ' . . 65
metafora nos facilita la evasién de la realidad.

Las geniales intuicicnes de Ortega pecan de
imprecisién. La contemplacién estética implica tomar

distancia de pergpectiva respecto de la obra de arte, lo

8 Cfr. La deshumanizacién del arte y otros ensayos de

estética, o.c., pag.22ss.
5 cfr. Ibid, pag.46.
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que permite advertir que en ella se plasma un ambito de
realidad (la2. persona de Carlos V —como Emperador
victorioso, por ejemplo). La obra de arte no es un objeto
irreal, sino la plasmacidén de un &ambitc superobjetivo en
unos medios objetivos, lo que implica gque en ella se
puedan dar elementos extraestéticos en perfecta unidad con
la forma bella. La plasmacidén de la belleza no es ajena a
la vida, cumple una funcidn primordial en la educacidn del
hombre, pues le permite conocer ambitos de realidad que
sin ella gquedarian ocultos bajo el peso objetivista de la
inmediatez.

Tampoco acilerta Ortega al establecer el estatuto
ontoldgico de la meté&fora. La metédfora, como advierte
Zubiri, no aleja de la realidad sino gque muestra el
caracter respectivo de ésta. La metafora o ficto no es una

ficcidn de realidad, sino realidad en ficcién.

El francés Mikel Dufrenne, también citado
anteriormente, se 1inspira no tanto en Husserl como en

Merleau-Ponty y en Sartre, como él mismo afirma en su obra
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Fenomenclogia de la experiencia estética®®. En esta obra
considera el objeto estético como una percepcidrn en que
desaparece la oposicidn entre sujeto y objeto. Advierte el
fenomendlogo francés esa dualidad de la obra de arte que
se unifica en la experiencia estética aunque, como veremos
mas adelante, no consigue superar el esguema sujeto-
objeto, lo que le impide wver la unidad analéctica del
conocimiento y el sentimiento.

Dufrenne ha insistido con lucidez en el papel de lo
sensible, en la presencia de lo irreal en lo sensible, es
lo que el llama la “apoteosis de lo sensible”®’,

También  aprecia  Dufrenne la relacidén de la
experiencia estética con 1la experiencia metafisica. El
sentido que el hombre expresa en su arte no viene del

hombre, sino que se le impone por la realidad. El artista

es un instrumento de la dialéctica del ser:

“En todo caso, es preciso admitir que el hombre es un episodio
en esa dialéctica: él no crea el sentido. A pesar de ello, que lo
real no obtenga su sentido del hombre no significa cue lo humano sea

desestimado porque, en suma, el hombre alertade y £formado por la

¢ Fenomenologia de la experiencia estética, 2 vols. Fernando

Torres -editor s.a., Valencia 1982-83.
87 cfr. Ibid. vol. 1, pag.41
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experiencia estética es capaz de reconocer el sentido y de subsumirlo

bajo la categoria afectiva."®®

Alfonso Lépez Quintas, en el cual basamos gran parte
de esta tesis doctoral, sigue la linea de otros fildésofos
contemporaneos {(Husserl, Heldegger, Jasgpers, Marcel,
Guardini, Zubiri, etc.) que intentan lograr modos
eminentes de unidén con lo real.

Indicamos brevemente las caracteristicas de 1la
estética de Ldpez Quintds, que ya han sido citadas o lo

- . 69
seran posteriormente :

-Eliminacién de la contraposicidén excluyente entre
sujeto y objeto, racional y arracional, logos y pathos.
Mds que exclusidén, lo que hay es mutua potenciacidn.

~Utilizacién del método analéctico para conocer las
realidades superobjetivas o ambitales.

-Analéctica es aquella realidad que consta de
diversos planos interrelacionados y que mas que cosas son
dmbitos de realidad. En ellas lo profundo se expresa en lo

sensible.

[1:]
69

Ibid, vol.2, pag.241
En la bibliografia y a lo largoc de la tesis aparecen citadas
las obras de Lépez Quintés.
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-La belleza brota en el seno de una experiencia gue
implica, en profunda interrelacidn, al sujeto que
contempla{que es un ambito de realidad) con todas sus
facultades (sentidos, sentimiento, conocimiento, amor...)
y al objeto contemplado (que es otro ambito de realidad).
Entre dos ambitos de realidad puede surgir un encuentro
fecundo y creador.

-En ese &ambito de encuentro que es la eXpepriencia
estética, la realidad profunda hace acto de presencia por
via de autodespliegue constitutivo, presencialidad
creadora que se traduce enrluminosidad.

-La belleza no estd en el contenideo ni en la forma,
gsino en la aparicidn de aquél en ésta, mwmodo de
presencializacidén configuradora que funda un 4&mbito
interaccional. La belleza es asi, “splendor realitatis”,
“splendor veritatis”.

-En su aspecto mas profundo, la bkelleza es un
acontecimiento transfigurador por el cual la realidad mas
profunda se hace presente en los entes que ella misma crea
al autodesplegarse. Esto permite a Lépez Quintis descubrir

afinidades entre la experiencia estética, la experiencia
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ética, la experiencia metafisica y 1la experiencia

religiosa.

Dentro de la estética neotomista, se puede citar a
Maritain, gue en su obra Arte y escoldstica’® explica la
nocidén de belleza como “splendor formae”. En la belleza
sensible, el esplendor de la forma se capta en lo sensible
y por lo sensible y no separadamente de &1’. La
inteligencia se une al sentido dando 1lugar al gozo
estético’’.

La belleza es una propiedad trascendental del ente,
es “el esplendor de todos los trascendentales reunidos””’
Esta c¢laridad, inteligibilidad, luz, de la forma en las
cosas, no implica necesariamente una c¢laridad para
nosotros, sino una claridad en si, un esgplendor en si.
Advierte Maritain, siguiendo la tradicidn tomista, que las
formas de las c¢osas no nos son totalmente conocidas, la

esencia de los entes remite a un misterio trascendente,

™ club de Lectores, Buenos Aires 1970.

Luego indicaremos como Maritain no aplica este principio a
la hora de explicar la creacidn artistica. Cfr. Ibid., pdgs. 13-14

"? Ibid., pag. 168

" Ibid., pag.177

71
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nos lanza a la blsqueda del fundamento de lo real, diré&
Zubiri’®

También Maritain introduce en su método la intuicidén
peética, que orienta el intelectualismo tomista hacia 1la
fenomenologia?5 .

Etienne Gilson es otrc neotomista que aborda 1la
experiencia creadora del artista.

En su obra Pintura y realidad”® une el pensamiento
tomista con una estética fenomenoldgica y existencial.
Basandose en la primacia del ser como acto frente a todo
esencialismoﬂ, analiza la existencia fisica de 1la
pintura, sin olvidar la existencia estética de la wmisma,
perc advirtiendo que es un reduccionismo centrarse sélo en
esta vertiente de la obra artistica’

El arte es creacidén: un artefacto es obra de arte
cuande su fin es su propia existencia: “El efecto de la
operacidén artistica es la existencia actual de un nuevo

79 . . 4 . . . -
ser” " . Corrige Gilson la afirmacidn de Maritain que hacia

" Cfr. Sobre el sentimiento y la volicidn (se citard como SV} .

Alianza Editorial, Madrid 1992, p&g. 392.

’ Cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., pég.255

’® aguilar, Madrid 1971.
Cfr. El ser y los fildésofos, EUNSA, Pamplona 1985. En este
libro Gilson, contestando a la tesis sobre el olvido del ser de
Heidegger, muestra la primacia del ser como acto en la metafisica de
Santo Tomas.

" ¢fr. Pintura y realidad, pag.12

" Ibid., p&g.100

77
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de la obra artistica la plasmacidn de una idea previamente
concebida y pensada por el autor. Gilson corrobora, por el
contrario, lo que dicen los propios artistas: que la forma
no es previa a la materia, sino que se va desarrollando y
clarificando en el mismo proceso creador, al principio

existe lo que Gilson llama formas germinales.

"Definir un ser en este sentido, ponerlo aparte, abstraerlo y

producirlo, es una y la misma operacidn.””’

El artista crea formas, es decir, objetos definidos,

por eso se parece al Creador.

El concepto de belleza como manifestacidén o
egsplendor de 1la verdad, de la forma interior, de la
plenitud o perfeccidén del ser es quizd el concepto que
mejor responde a una estética realista. Una estética
subjetivista se centrara sdlo en los aspectos psicoldgicos
o epistemoldgicos de la experiencia estética, merméndola

considerablemente,

8 1hid., pég.105
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Pero, por el contrario, una actitud meramente
objetivista tampoco hace justicia a la realidad ya que el
ser humano, como halmostrado la fenomenologia, es uno de
los polos indispensables para gque se manifiesten los
valores (estéticos, éticos, religiosos, etc.), aunque no
es la causa de ellos. El hombre instalade en la realidad,
moviéndose por el campo de lo real, si efectia relaciones
de encuentro, en ellas se iluminan los valecres. Por eso es
mas ajustado a la realidad proponer .un concepto relacional
de belleza, pues la realidad no es ocpaca, da de si, esta
abierta a la capacidad humana de fundar ambitos de
encuentro en los que se alumbra la belleza.

De este modo, como veremos a lo largo de este
capitulo, es como en la filosofia contempordnea se han
puesto las bases para resolver la aparente antinomia entre

subjetivismo-objetivismo en la estética.

2) Una primera descripcién de la experiencia estética.
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Indicaremos brevemente algunas peculiaridades de 1la

. . P 81
experilienclia estética

AJEn la vivencia de la belleza se experimenta una
peculiar transformacién de la realidad en torno. Parece
como si dejara de existir, pero no es asi, sino que esa
realidad objetiva sirve de apoyo al acontecimiento
manifestativo de lo bello, que pasa a primer planc. La
belleza no es algo aislado, surge en el encuentro
armonioso de diversas realidades. Cada realidad estid en un
campo de realidad, y por tanto sbélo es real respecto a
otras realidades {es la idea de respectividad de Zubiri,
sobre la que volveremos). La experiencia estética permite
captar este caracter relaciocnal o respectivo de la
realidad; las obras de arte plasman campos o ambitos de
realidad. El1 artista intenta revelar esas armonias
respectivas que subyacen en la realidad, y por eso supera

lo meramente objetivo:

# Una primera descripcién de la vivencia estética, que debe

ser matizada (sobre todo el esquema activo-pasive), nos la ofrece
Plazaola: "“Del asombro del primer instante hemos ide pasande a la
captacién activa y analitica de 1las cualidades sensibles e
imaginarias (segunda fase); de ésta, a la wvisidén sintética, a la
formacién del objetc estético y a la contemplacidn casi totalmente
pasiva de la forma(tercera fase); para sentirnos al fin sumergidos
por la emocién violenta y apacible en esa contemplacidn: el goce
estético.” (Introduccidén a la estética, o.c., pag.304}.

191



“La belleza es la luminosidad con que ciertas realidades

patentizan su realidad mids honda. Cuandc una realidad concreta deja
entrever esgplendorosamente su figura ideal, decimos gque es una

realidad verdadera.(...} La belleza nos revela la verdad (Gltima de la

realidad, su plenitud de sentido.”"?

La ausencia de una nocién precisa de lo
supercobietivo ha llevado a algunog autores a ubicar el
arte en el campo de la irrealidad. En la obra de arte se
produce una superacié4n de 1lo objetivo, sin ella 1la
experiencia estética es imposible, pero esto no nos
permite deducir gue lo gue se nos hace presente en el arte
sea irreal. Esta imprecisa conclusién sdlo puede
formularse si se tiene como modelo de realidad lo
objetivo. A pesar de sus excelentes andlisis, Ortega cae

en esta imprecisidn:

“Pero es el caso que el objeto artistico sd6lo es artistico en
la medida en gque no es real.” “El arte es esencialmente
TRREALIZACION. {...)Por consiguiente, es el arte doblemente irreal:

primerc, porque no es real, porgque es otra cosa distinta de lo real;

2 10PEZ QUINTAS, A.: Cuatro Filbdsofos en busca de Dios. Rialp,

Madrid 1990, pag.z203.
192



sequndo, porque esa cosa distinta y nueva gque es el objeto estético
lleva dentro de si come uno de sus elementos la trituracidn de 1la
realidad. Como un segundo plano sélo es posible detrds de un primer
plano, el territoric de la belleza comienza s&lo en los confines del

wundo real «®

Dijimos en la primera parte que la irrealizacidén es
un momento del dinamismo del logos sentiente en su
movimiento campal. Perc este dinamismo no es interminable,
sino que aboca a una realizacién que puede ser meramente
conceptual ¢, en otros cascs, estética. Lo estético,
afirma Zubiri, no es ficcidén de realidad, sino realidad en
ficcién®™.

La imaginacién no es la facultad de lo irreal sino
de lo ambital, del campo de realidad y por tanto pertenece

al dinamismo del logos sgsentiente. Afirma Dufrenne:

“Es precisamente porque la imaginacidén no deja de ampliar el
campo de lo real que le es ofrecido, y darle su profundidad espacial
y temporal, por lo que la apariencia adquiere una densidad y una

consistencia, y lo real se convierte en un mundo(...)Lo real sgélo

8 ORTEGA Y GASSET, J.: La deshumanizacidn del arte. Alianza

editorial, Madrid, 19%6, pags. 18, 171-172. Como ejemplo del mismo
error, cfr. LEYRA, A.M*.: El ser humano y la creatividad: Del arte a
la filosoffa, en VV.AA.: Tiempo de estética. Editorial Fundamentos,
Madrid 1999, pags. 37-39.
8 Cfr. Inteligencia y Logos (IL), o.c., pag. 99.
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deja de ser trivial por la intervencidn de lo irreal gue lo pone ‘en
perspectiva’ y nos sitfia en medio de las cosas, en un mundo que se
despliega alrededor nuestro, en todas las direcciones. En el fondo
pues, la imaginacidon estid orientada hacia lo real. La irrealizacién
nc es mas gue una funcién parcial, y Sartre toma la parte por el
todo. {...}Sin duda la imaginacidn se distingue de la percepcidn, pero

como se distingue lo posible y lo dado, y no comoe lo real y 1lo

irreal.«®®

Lo irreal, por tanto, seria sdlo un momento del
dinamismo del logos creador, lo que nos impide confinar el
arte a ese momento parcial. De todos modos, L&pez Quintés
prefiere dar una nominacidn positiva a este momento vy
llamarlo ambital aunque la conceptuacidén es similar, salvo
algunos matices que indicaremos, a 1la de Zubiri vy
Dufrenne.

Ese poder ambitalizador (de movimiento por el campo
de realidad y de superacidn de lo meramente objetivo) de
la imaginacidn creadora como momento del logos, también es
advertido por Dufrenne en otros pasajes de su obra (aunque

con otra terminologia) :

8 DUFRENNE, M.: Fenomenologia de la experiencia estética, vol.

2, o.c., pigs.34-35.
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“hay una imaginaciém gque irrealiza, y una imaginacidn que

realiza, que da a lo real su peso asegurdndonos de la presencia de lo

oculto y lejano.”®®

B)Toda obra de arte abre un mundo®’

© un campo de
realidad. Citaremos  posteriormente el analisis de
Heidegger sobre un cuadro de Van Gogh que muestra esta
idea. Pero podemos adelantar gque mientras las cosas se
perciben en el munde o campo de realidad, la obra de arte
posee un mode mas intenso de realidad gue nos hace creer
que escapa al munde, porgque en ella percibimos un mundo.
En el mundo de lo manipulable, lo objetivo, toda realidad
se desvanece y se descifra en miltiples apariencias
digpersas. En el mundo del arte, en cambio, toda realidad
se encuentra concentrada en la obra. Rilke afirmaba que
una obra es como esas cuidades antiguas reducidas a su
recinto, nada la frangqueaba, nada se encontraba més alléa
ni se mostraba mias acd de sus puertas. Este recogimiento

de la obra en su propia suficiencia pertenece a la esencia

ropia del arte®®. se aprecia tanto en la grave majestad
P

Ibid, pag.34.

®7 ¢fr. Ibid, vol. 1, pags.169-170, 172, 208.

8 ¢fr. GRIMALDI, N.: ;Qué simboliza la creacidén estética?, en
“Anuario filoséfico” EUNSA, Pamplona, 1984, nimerc 1, pags.40-42.
195



de las estatuas, como en la graciosa levedad de una

bailarina:

“Este cuerpo que baila, escribe Valéry, parece ignorar lo que

le rodea. Parece que s6lo se ocupa de si mismo, ...sin saber nada de
1o que le rodea. Diriamos que se escucha vy dque s8dlo se escucha a si
mismo...No hay ninguna meta gue sea externa a los actos, no hay
ninglin objeto para aprehender, para alcanzar o para rechazar, no hay
nada de imprevisto, ninguna exterioridad.”

“*Excluyendo toda modificacién, anulando todo posibkble, sustraido
de toda contingencia, retirado en su independencia y en su
suficiencia absolutas, asi es como se nos aparece un objeto cuando

reconocemos que es un objeto de arte.”®’

La experiencia artistica se corresponde con el

concepto de Jjuego creador que indicamos en la primera

parte, aunque la suficiencia del Jjuego no implica

aislamiento. Veremos cdémo este distanciamiento no implica

lejania y desarraigo, sino sélo distancia de persgpectiva.

C)Hay otra caracteristica propia de la experiencia y

de la creacidn artistica que conviene sefialar: El artista

¥ Ibfd., pdqg.42. La cursiva es mia.
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no posee una idea clara de la obra de arte antes de su

realizacién; asi lo testimenian 1los mismos creadores:

“El poeta que va a hacer un poema tiene el vago sentimiento de

que parte hacia una caceria nocturna en un bosque muy lejano” {GARCIA

LORCA)

“A menos e uno sienta la necesidad de saber lo e hay en su
qu qu Y

mente y verlo, un hombre no es pintor.* (VAN GOGH)

“Uno de estos dias habré acabado la primera escena -escribe
Wagner a Liszt a propdsite de la Walkiria-. BExtrafia cosa: sélo
componiendo vec la esencia y el fondo de mi poema. Por todas partes
descubro secretos gue me habian sido ocultos. Y también de esta

manera resulta todo mids fuerte y mis sélido.”

Los testimonios coinciden en que los artistas no
conocen su obra hasta que la han realizado® y que lo que
les mueve a realizarla es, precisamente, ese deseo de
desvelar lo supercbjetiveo, lo profundo de la realidad. Que
lo superobjetive resplandezca en lo objetivo, es el anhelo

del creador de belleza.

°°  ¢fr. LABRADA, M*A.: La raclionalidad en la creacidén
artistica, en “Anuario filoséfico” EUNSA, Pamplona, 1984, numero 1,
pags.49-50. Las citas de Garcia Lorca y Van Gogh estan tomadas del
articulo. El1 de Wagner aparece citado en PLAZAOLA, J.: Introduccidén

a la estética, o.c., pag.361.
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En el juego creador, facilitado por el encuentro del
hombre con los medios expresivos, se produce el misterio
de la creacidn artistica. El1 artista lucha para gque lo
suprasensible resplandezca en lo sensible-ogbjetivo, en ese

dinamismo consiste la gestacidn de la belleza:

“Es una cuestidén de sgimple conocimiento -al menos entre 1los

artistas- que la idea creadora ejemplar conforme a la cual se produce
la obra no es anterior a la obra misma’; se encuentra en el proceso
de creacién. Ahora Dbien, por extrafilo gque parezca, aungue esta
concepeidén no es precisa en si misma, a ella =se dirigen las
correcciones y pulimentos del artista. Si se ve que éstos actualizan
la concepcidén, sus medios valen algo; si no la expresan debidamente,
hay gue desecharlos. El proceso de pulir una pintura o un poema de
acuerde con una concepcidén que no es intuida positivamente como un
objeto de conocimiento independiente, es unc de los procesos mas

. . : . 92
inexplicables de la experiencia humana.”

91 . s N N
Rlgunos otros testimonios sobre esta experiencia: “Tengo una

pequefia sensacidn, mas no consigo expresarme(...}El tiempo y 1la
reflexidén, por lo demds, van modificande paulatinamente nuestra
vigidén hasta que, por UGltimo, 1llegamos a comprender.” {Paul
Cezanne). "Todo es gestar y luego parir. Dejar cumplirse toda

impresién y todo germen de un sentir totalmente en si, en lo oscuro,
en lo indecible, en lo inconseciente, en lo inaccesible al propio
entendimiento, y aguardar con honda humildad y paciencia la hora del
descenso de una nueva claridad: solamente esto se llama vivir como
artista.” {(R.M. Rilke} Las citas se encuentran en DELCLAUX, F.: El
silencic creador (Antologia de textos) Rialp, Madrid, 1988, péags.21,
119-120.
%2 GALLAGHER, K.T.: La filosofia de Gabriel Marcel, razdén vy Fe.
Madrid, 1968, pdg.9l.
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S8i afirmamos, como hace Maritain®, que la obra de
arte ha sido pensada en la razdn antes de ser hecha, antes
de ser plasmada en la materia, desdibujamos la diferencia
entre la técnica fabril y la creacidn estética. En 1la
creacidn artistica, a diferencia de la mera técnica, no
hay una forma a priori qué se plasme en la materia, sino
que en el juego creador el artista descubre la vocacién
formal® de la materia con la que trabaja. Por eso la obra
de arte aun siendo artificial no es artificiosa, en ella
lo objetivo es lugar de plasmacidn de lo supercobjetivo, la

forma y la materia son inseparables.

D) Negar gue exista una forma extrinseca al proceso
creador, no ilamplica sumir al arte en el dominio de 1la
arbitrariedad. Que no se pueda prever una ley no quiere
decir que no exista. La coherencia inteerna de un poema es
evidente cuando estd escrito’: cuando se escribe, su

coherencia interna debe descubrirse jugando creativamente

P ¢cfr. Arte y escoldstica, Club de Lectores, Buenos Aires

1970, pags.l3-14.
*  cfr. LABRADRA, M.A,: La racionalidad de la creacidn
artistica, o.c., padgs.S8-59.
> Cfr. Ibid. pag.60
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con las palabras, es decir, no considerdndolas como meros
objetos de dominio.

Cuando hablamos({en la parte I) de las modalidades de
la inteleccidn, tal como aparecen en la noologia
zubiriana, dijimes que el logos y sobre todo la razdn son
libres vy creativogs pues se mueven por el mundo y por el
campo de realidad. Esta libertad no implicabka
arbitrariedad, pues la realidad {en este caso 1la realidad

estética) puede darnos o quitarnos la razdn:

“la significacién del objeto estético trasciende la
subjetividad del individuo que alli se expresa, y que descansa

finalmente sobre el mundo real que es el lugar de nuestros juicios vy

T 96
de nuestras decisiones.”

De hecho, lo totalmente imprevisible, lo puramente
arbitrario, suele ser cualidad de las malas obras de arte.
Lo imprevisible de una buena obra de arte no se opone a su

necesidad.

E)Suele reducirse la experiencia estética al campo

de las meras emociones © al de los sentimientos, vy

" DUFRENNE, M.: o.c., vol. 2, pag.195.
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excluirla por tanto del &ambito de lo cognoscitivo. Esta
concepcidn, que se remonta al emplirismo y, en parte, a la
estética kantiana adolece de ciertas deficiencias. A esto
hay que responder diciendec gque, aunque el sentimiento
tiene una funcidén noética que la emocidn no tiene, la

experiencia estética

*culmina, pues, en el sentimiento sin poder prescindir de 1la
reflexidn; se sitla en el medio de los dos. Pero (cdmo es posible el
pasc de una percepcidn reflexiva y metddica a wuna percepcidn
consentidora y embelesada?{...}Hay otra razdén para la posibilidad de
esta alternancia: es la llamada del objetc estético mismo, gque
requiere al misme tiempoe la reflexidn, porgue aparece lo
suficientemente coherente y autdénome como para reivindicar un
conocimiento objetive, y el sentimiento, porgque no se deja agotar por

s i P P . 97
este conocimiento y provoca una relacidén mis intima.”

La experiencia estética no es, por tanto,
irracional, mds bien no se adectia a los estrechos miargenes
de la razdén analitico-positiva, perc si a los de una razdn
sentiente superobjetiva.

Dufrenne, en el texto citado, advierte con lucidez

este aspecto cognoscitivo de la experiencia estética

*7 Ibid, pags.106-107.
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irreductible al mero sentimiento. Por otra parte, debido a
su profundidad patente vy manifiesta, el objeto estético
nos lleva a una unidén més intima que parece alejarse del

conocimiento objetivante y distanciador.

“Una vez mas comprobamos que al ignorar la existencia de un
conocimiento intelectual de lo superobjetivo, los pensadores
seducidos por la intuicidn de lo profundo suelen arrojarse en brazos
del sentimiento. Hecho que nos fuerza a insistir en la idea de gque Io
profunde es lo mds claro intelectualmente, si es captado con la
actitud debida. La claridad intelectual se asienta en la oscuridad de
lo profundo, si éste es revelacidn de la rigueza ontoldégica del

. . 9
misterio del ser."”®

Dufrenne no tiene en cuenta lo que en la primera
parte llamdbamos intuicidn intelectual inmediata indirecta
-propuesta por Lépez Quintds- que permite conjugar esos
dos aspectos de la experiencia estética-reflexién vy
sentimiento- a los que alude el pensador francés, sin
necesidad de sacrificar el aspecto cognoscitivo de esta

experiencia. No existe una oposicidn dialéctica entre

** LOPEZ QUINTAS, A.: Metodologfa de lo suprasensible. Editora

Nacional, Madrid 1963, pag.311.
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conocimiento y sentimiento sino una relacidén analéctica,
afirma Lépez Quintds.

El sentimiento es el d&rganc de reaccidén ante lo
superobjetivo, no es una mera descarga vital sino una
respuesta con sentido a la 1llamada de lo profundo. Lo
superobjetivo es conocido por la inteligencia sentiente,
re-conocido como irreductible por la voluntad, y sentido
como trascendente por el sentimiento’®. Por tanto hay una
integracién analéctica de estas tres facultades y no una
oposicién dialéctica entre ellas. En el sentimiento hay
una presencia o actualidad, dice Zubiri, de un aspecto de
la realidad, y no sélo un estado del sujeto, por eso el
sentimiento no es meramente subjetivo. Todo sentimiento es
sentimiento de realidad. En el sentimiento la realidad
aparece como un tono. Sentimiento es estar atemperado -en
el sentido de acomodar una cosa a otra- a la realidad®®’.
Esto no implica una conexidén causal o intencional con la
realidad, o por lo menos en primer término. Zubiri habla

de conexidén genitiva, es sentimiento-de-la-realidad:

% ¢fr. Ibid, pdgs.565-566.

0 nfy. Sobre el sentimiento y la volieidn (5V), o.c., piags.
342, 335.
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“La realidad no sclamente es de la inteligencia como
aprehendida en ella, ni soclo es realidad como apetecida por la
voluntad, sinoe que es también realidad del sentimiento.{...)Es la
realidad misma la gue es entristeciente, la que es alegre, la que
puede ser amabhle, antipdtica o odiosa. No se trata unicamente de los

- . - o
actos o de los estados que en mi suscita esa realidad.”'"

Todo sgentimiento tiene una componente estética, es
la dimensién de actualidad de lo real propia de todo
sentimiento. La complacencia en lo real como real es la
esencia del sentimiento estético. Bien eg verdad que puede
aislarse y tomarse en si misma esta componente, pero sdélo
como dimensidén, entonces, dice Zubiri, surge La Estética
como ciencia. Pero no puede aislarse esta dimensidn, pues
se reduciria el sentimiento a un merc estado subjetivo,
como ocurria en la estética kantiana. Por eso, concluye

Zubiri:

“Ni es un sentimiento especial ni tiene prerrogativa sobre los

demds sentimientos: es el momento ‘real’ de todo sentimiento, es la

. s . 0
fruicién de lo real como real en todo sentimiento.”'%

Ibid., pag.337.
Ibid., pég.349.
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El concepto de actualizacidn permite a Zubiri
mostrar la unidad entre esos tres estratos o niveles:

inteligencia, voluntad y sentimiento.

“La verdad, la belleza y el bien son en este sentideo los tres
modos intrinsecos come la realidad efectivamente estd actualizada en
el hombre. BAnte el hombre no ésté actualizada solamente como
inteligencia y después, como un apéndice, con el sentimiento y la
voluntad, no. La realidad estd actualizada segin tres modos gue son
formalmente distintos entre si, por muy conexos gque se hallen -y se
hallan. Estos tres momentos del pulchrum, del verum y del bonum son
algo que pertenece congéneremente a la realidad, a ella en si misma,
en tanto que es actual en la inteligencia, en la voluntad y en el

N . 103
sentimiento del hombre.”

Esta unidad es, como ha seflalado Ldpez Quintés,
analéctica y se hace presente en el juego creador, que
permite el encuentro con las realidades valiosas que

enriquecen al hombre.

Por otra parte, se pueden encontrar afinidades vy
diferencias entre la experiencia estética y la experiencia

amoroesa:

Y9 1pid., pag.356.
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“la experiencia estética es, a la vez, mds y menos gue la
experiencia amorosa. Menos porgque ne comporta la experiencia, a la
vez dolorcsa y feliz, del deseo y de la unién y porgue no ensefla al
hombre el poder que tiene de trascenderse dandose. Mas porque, siendo
menos exigente, se satisface con mds facilidad, pues es mas propensa
a la serenidad, y, por otra parte, la distancia gue se mantiene del

objeto al sujeto es, en el seno del fervor, una prueba de pureza.”'™

Esa distancia gue permite el encuentroc es, como
dijimos, una distancia de persgpectiva no de desarraigq. De
ahi que 1la experiencia estética, por la ausencia de
interés utilitarista en ella, predisponga para el amor, y
aleje de la voluntad de dominio que caracteriza al puro
deseo y a la voluntad de fusidn gque anula 1las

individualidades:

“En la vivencia estética, el amor es lo contraric del egoismo.
Lo que caracteriza al egoismo es precisamente la multiplicidad
apetitiva e inquietante. El verdaderoc amor, cuanto mis puro y fuerte
es, mas tiende al reposc en la unidad. La palabra clave la volvemos a

05,

encontrar en Santo Tomids' es el reposo, el aguietamiento. Ante lo

bueno, el apetito descansa en la posesidén del objeto; ante lo bello,

104

DUFRENNE, M.: o.c., pag.l19.

1% suma teoldgica, I-II, q.27 a.l.
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el apetito no queda anigquilado, sino aguietado; descansa no en la
posesidn del objeto, sino en su contemplacidn. No siendo el objeto

estético mds gue una epifania, la voluntad no puede descansar sino en

P 106
una contemplacion.”
En ambas experiencias se da una superacidn del mero
sentimiento, pues ninguna prescinde del conocimiento
{tanto de la realidad awrada, como del objeto estético

contemplado) .

3) Pensamiento circular y experiencia estética.

Una vez descrita brevemente la experiencia estética,
hay que someter a un andlisis no reduccionista esa misma
experiencia, teniendo en cuenta los elementos que
proporcionan la filosofia y la hermenéutica contemporéneas

que ya hemos citado:

*La belleza, como la verdad, es siempre pelifdénica,
arménicamente compleja <y dinadmica. Resulta imprescindible, en

consecuencia, conceder a tal concepto un cierto margen de libertad, a

106

=

PLAZAOLA, J.: ©.cC., pag. 313.
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fin de gue pueda saturarse de sentido a medida que se someten a
detenido andlisis las diversas formas de 1o bello,{...)intentar
descubrir sus fuentes a la l1luz qgue brota en el seno mismo de la

. ] - . 7
experiencia estética."'’

La causalidad circular que establece el dinamismo de
la actividad 1lGdica permite superar “las escisiones
dilemdticas" y por ende "el hombre gana una especial
apertura de espiritu vy comprende que llega a ser
plenamente autdénomo al ser heterdnomo, logra ser del todo
1ibre al aceptar un cauce a su creatividad, se hace
rigurosamente sustante al acoger al ‘“otro" como un
compafiero de juego“.108 No podemos reducir la experiencia
egtética a algo meramente subjetivo, al modo kantiano. E1
filosdfo de Koénigsberg admite que el julcio estético es
singular por su objeto, pero es universal por el valor de
belleza de este objeto en relacidn con todo sujeto gue 1lo
contempla. Pero lo decisivo, el fundamento de ese juicio,
es la manera en que el sujeto es afectado por el objeto,
es decir, las disposiciones a priori de las facultades del

sujeto: la armonia del objeto con el libre juego de

%7 1 SPEZ QUINTAS, A.: EI tridngulo hermenéutico, o©.c. (se cita

como TH), pdgs.l86-187,
1% pacom, pag.1l.
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nuestras facultades. Se trata de una finalidad subjetiva
que dara lugar, posteriormente, al esteticismo
psicologista.

Para superar ese esteticismo es necesario utilizar
el pensamiento circular y dialdgico, ausente en la
filosofia de Kant'”. 1ILa “légica circular” de la que
hablamos se advierte de un modo nitido en la experiencia
estética; asi por ejemplo, el “intérprete domina la obra
al dejarse dominar por ella”. Este dinamismo circular es
propip *de las experiencias re&érsibles, en las cuales el
dominio no es coaccionante, sino promocionador de la
libertad;’.u‘0

El intérprete musical, por ejemplo, al tomar la
partitura de una obra por primera vez, experimenta la
distangia a la que ge encueritra la obra Qe él; de momento
es algo distinto, distantg, externo y extrafio. Pero desde
esa distancia la obfa le apela a asumir sus ppsibilidades
de. juego creador y a entrar con ella en relacidn de
pres;ncia. Si el intérprete responde a esa apelacidn

activamente y comienza a estudiar y a interpretar dicha

composicidn, advierte, poc:y a poco, gque configura la obra

1% nfy. PSLTNER, G.: EI concepto de conformidad a fines en la
critica del juicio estético. o.c¢., pag.ll.
f‘m PaCom, pédg.l5 .
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dejédndose configurar por ella. El progreso del intérprete
en el conocimiento de la wmisma y en su capacidad de

conferirle expresidn sonora es posible gracias a

"la luz que irradia la obra misma al hilec del juego gque se

establece entre ambos -obra e intérprete- en el campo viviente de

- ) : i1l
automanifestacidn que es la partitura".

Este proceso también aparece en la memoria creadora
y no meramente mecdnica. La memoria humana, como muestra
la neurclegia actuallu, es fundamentalmente creadora,
aungue también posee mecanismos de repeticidédn fija, pero
que estan subordinados, podriamos declr, a esa otra
memoria de tipo ambital o creador. Esta peculiaridad de la
memoria humana permite que se de el encuentro y el juego

creador en la recitacidén artistica, dando a la experiencia

estética un cardcter reversible:

“Aprender de memoria es proporcionar al texteo ¢ a la misica una
claridad y una fuerza vital cue habitan en ellos mismos.({...)Lo que
sabemcs de memoria se convierte en un instrumentc en nuestra

conciencia, un “marcapasos” en el crecimiento y la complicacién vital

ill

ArP, pag.z278

112 cfr. SACKS, O.: Un antropélogo en Marte, o.c., pags.217-

219.
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de nuestra identidad. Ninguna exégesis o critica venida del exterior
puede incorporar tan directamente en nuestro interior leos medios
formales, los principios de organizacidén ejecutiva de wun hecho
semdntico, ya sea verbal o musical. El recuerdo preciso y el recurso
a la memoria no sélo profundizan nuestrco dominio de la obra: generan
una reciprocidad wmodeladora entre nosotros y lo gque sabemos de
memoria. A medida que cambiamos, también lo hace el contextc gque da
forma al poema o a la scnata internalizados. El recuerdo, a su vez,

. . - . . 113
se convierte en reconocimiento y descubrimiento.”

Esta estructura, este dinamismo circular, como
veremos mas adelante, se repite en la experiencia ética
dandole un caracter relacional. Asi, por ejemplo, cuando

el hombre asume

"un valor ético y actida impulsado por &1, este valor deja de
serle distante y externo para convertirse en algo intimo, en una
especie de voz interior. Al actuar en virtud de sus exigencias, no se
siente el hombre coaccicnado (arrastrado desde fuera}, alienado
{sacado fuera de s8i), sino llevado a lo meijor de si mismo, a su
plenitud humana, que es fuente de satisfaccidén, de gozo vy

. 114
entusiasmo".

' STEINER, G.: Presencias reales, o.c., pags.20-21.

% pacom, pag.15
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También -salvando la irreductibilidad de las
experiencias- en la experiencia metafisica y religiosa se
da este dinamismo circular entre el sujeto y la realidad
en la que esta instalado, y entre el sujeto y el

fundamentoc de la realidad respectivamente.

4) Experiencia estética y dmbitos de realidad.

La ampliacién del concepto de realidad gue expusimos
en la primera parte de este trabajo, nos abre
insospechados horizontes de comprensién de la experiencia
humana en su trato creador con la realidad entorno. En
concreto, advierten los autores citados en esta tesis, la
fecundidad hermenéutica que se desprende del caracter

gsuperobijetivo o ambital de 1la realidad, vya <gue son

dmbitcos, es decir, "campos de posibilidades de accidn
cargada de sentido", todas "las formas de Jjuego y de

trabajo". En consecuencia, todos "los papeles que el

115

hombre puede desempefiar en su vida son ambitos". Del

mismo modo

1% pacom, pag.16

212



"constituyen ambitos las fiquras que representan
acontecimientos, sucesos gque implican wun mundoc complejo -por
confluencia de diversas realidades o aspectos de la realidad- y abren

campos nueves de posibilidades."

También son ambitos

"los sucesos gue tejen la trama de la vida social: 1la
inauguracién de una red viaria o de un edificio, la consagracién de
un templo, la proclamacidén de un presidente, el acto de dictar

sentencia o hacer una promesa."

Asi mismo, deben

"considerarse como &mbitos las realidades o© conjuntos de
realidades que forman un campo de interaccidn: wun naufragic, un

16
]

sembrador, una pareja de amantes, el brotar de la primavera"’ etc.

Y centrandonos en el campo de la estética, podemos

afirmar que la

"misma condicidén {de &mbitos) presentan las obras culturales

que el hombre realiza para dar cuerpo expresivo a los campos de

16 thid.
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sentido formados por el entreveramiente de diversas realidades.

Pensemos en un Jjardin, un templo, (...Juna plaza, (...Junocs

117
zuecos. .. " .

La obra de arte presenta una doble condicidn que la
permite escapar de lo meramente objetivo. De hecho sdlo es
posible la experiencia estética cuando superamcs el plano

de la mera objetividadus:

“Pero siempre es a condicién de encarnarse{el objeto egtético)
como aparece en el mundo {objetivo), y al mismo tiempo, como realiza

su ser;{...}]Y no obstante &l no estd ahi mds que guardando sus

distancias; algo en él{lo supercbjetivo) rehusa al mundo.”''?

El caracter superocbhjetivo de las obras de arte ha
sido estudiado por diversos autores; nos centraremos
brevemente en el anflisis gue hace Heidegger de un cuadro
de Van Gogh.

El tema no puede ser mas sencillo: un par de 2zuecos

de campesina. Los zapatos no estdn en ninglin espacio

Y7 Ibid., pag.l17. El paréntesis es mio.

*® Kandinsky pone ejemplos de la poesia y de la misica que
muestran ese caracter superobjetivo {atmbésfera espiritual lo llama
Kandinsky) del arte. Cfr. De lo espiritual en el arte, o.c., pP&ags.
41-43.
12 DUFRENNE, M.: Fenomenologia de la experiencia estética,
o.c., vol.l, p&g.198. (Los paréntesis son mios}.
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determinado, no llevan adheridos trozos de barro, vy sin
embargo... La oscura boca de su gastado interior nos pone
delante la fatiga de los pasos laboriocosos de la campesina.
El cuero estéd ilmpregnado de la humedad del suelc. Bajo las
suelas se desliza la soledad del camino al atardecex. Los
pobres zapatos nos recuerdan la llamada silenciosa de 1la
tierra. Los vemos impregnados del mudo temor por el pan
cotidiano, la callada alegria de una buena cosecha, la
esperanza ante la llegada del hijo y la angustia ante la
amenaza de la muerte.?°

¢Qué ha sucedido? La obra de arte nos ha revelado un
mundo: el mundo (o Ambiteo) ingenuo y denso de la
campesina, y al insertar el par de zapatos en ese mundo,
la obra nos ha revelado a la vez lo que ellos son: un par
de zapatos de labriega. Misidén del arte: mostrarnos lo que
cada cosa es en funcién de su mundo humano, en el que

' PRy . 121
encuentra su exacto significado y al gque enriquece ™ .

120 cfr. HEIDEGGER, M.: El origen de la obra de arte. Trad de
5. Ramos. FCE, México, 1958, pig.60. Cfr. LEYRA, A.M*,: El ser
humano y la creatividad: Del arte a la filosofia, o.c., pags. 20-30.
La autora, a mi entender, no resuelve las objecciones gue plantea a
Heidegger sobre el estatuto del arte, la verdad y la creatividad.
?! Heidegger huye de toda interpretacién psicolégica del arte
Yy propone una estética metafisica: el artista es un servidor del
ser. “El artista auténtico es el desposeidec de si y entusiasmado con
la verdad que le viene. Su grandeza es la sgencilla humildad de
reconocerse llamado por el ser.” (CEREZO GALAN, P.: Arte, verdad ¥
ser en Heidegger. Fundacién Universitaria Espaficla, Madrid 1963,
pag.155)
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En Heidegger el arte es la instalacidén de la verdad,
y la verdad es un desvelamiento. La verdad no se instala
en un ente-a-producir sino abriendo un combate en el seno
del mismo ente. Hay doble plano: tierra(objetivo), mundo

(superobjetivo) :

“El mundo es la perspectiva de la iluminacién; pero, a su vez,
todo mundo lleva inherente consigo la penumbra de la tierra como zona

. . . 122
inclarificable.”

Muestra el fildsofo de Friburgo esa dualidad gque
aparece en toda obra de arte, y que impide reducirla a un

mero objeto:

“La tierra es lo gue tiene por esencia el ocultarse a si
misma{...). Producir la tierra quiere decir: hacerla patente como
ocultante de ella misma. (...} El mundoc intenta, al descansar en la
tierra, sublimar a ésta. Como es lo que se abre, no admite nada
cerradec. Perc la tierra, como salvaguarda, tiende siempre a internar

123
y retener en su senc al mundo.”

En el caridcter ambital de la obra de arte i1nsiste

Heidegger a impulscs de su concepto de verdad como

22 cfy. Ibid.

#3 Bl origen de la obra de arte, o.c., pags. 78, B80.
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acontecimiento instaurador de un ambito-de-juego, y de la
dialéctica de patentizacidédn y ocultamiento. La verdad
acontece Unicamente en la medida en que se instala en el

dmbito-de-juego y de lucha abierto por ella misma:

“La wverdad existe sélo como lucha entre el alumbramiento y

. . Ty . 124
ocultacién, en la interaccidén de mundo y tierra.”

Heidegger advierte que si la esencia de la patencia
del ente pertenece de algin modo al ser mismo, este en
virtud de su esencia hace gque acontezca el dmbito-de-juego
de la apertura(la iluminacidén del Ahi), y lo propone como
un ambito en el cual todo ente surge en la manera que le
es adecuada. A esta luz adquiere gran significacidn su
interpretacidén genético-ambital de la obra de arte. La
obra pertenece en cuanto tal Unicamente al ambito que es
abierto por ella misma. Pues el ser-obra de la obra surge
solamente en tal apertura. Dijimos que en la obra estéd en

obra el acontecimiento de la verdad. La obra en cuanto

% 11id, pag.99. También Zubiri, aunque con algunas variantes,

admite que la obra de arte manifiesta la verdad del ser en el mundo;
cfr. VV.AA.: Etica y estética en Xavier Zubiri. Ed. Trotta, Madrid,
1996, pag.92.
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obra constituye un munde. La obra mantiene abierto lo

abierto del mundo'*®

En sus obras posteriores a Ser y Tiempo, Heidegger
va a orientar 1la base de 1la comprensiédn hacia la
manifestacién del ser en el lenguaje y sobre todo en la
poesia, situando a ésta como base de la historia y del
proyectar humanos. En EI Origen de la obra de arte sitia
la facticidad del mundo que aparecia en Sexr y Tiempo, en
lo gue denomina Tierra. Para la técnica que rompe vy
analiza, se le escapa la entrafia de la tierra. El arte
trata de plasmar la Tierra, hacer patente la Tierra como

lo ocultante de si mismo.

Aunque con otros términos, Heidegger advierte que la
funcién principal de la obra de arte esg plasmar, en
terminologia de Lopez Quintds, admbitos de realidad, no la
de ser un objeto ante nosotros que se pueda mirar como
fuente de meras gratificaciones; pues una buena parte de

las realidades con las gue el hombre se encuentra "no son

5 ofr. EI tridngulo hermenéutico, ©.c., pag.210.
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objetos, pero tampoco  personas, y no pueden @ ser
debidamente comprendidas si se somete el pensamiento a los

26

esquemas yo-ello vy yo-tﬁ".1 Es lo gque le sucede a

Dufrennne:

“Es la obra misma, considerada no en su realidad inmediata y no
significante como una cosa muda y sin alma, sinc <omo cosa que ‘se

gsobrepasa hacia su sentido’, casi como un sujeto, como un cuasi-

sujeto."lﬂ
La obra de arte no es un sujeto o un cuasi-sujeto

sino un ambito de realidad o realidad supercbjetiva.

a) Lenguaje y ambitos de realidad.

En Hélderlin y la esencia de la poesfa, Heidegger
sitda, con sus famosos circulos hermenéuticos, el origen
de la poesia en el lenguaje y el origen del lenguaje en la

poesia. En la Carta sobre el humanismo habla del lenguaje

%€ pacom, pag.23.

Fencmenologia de la experiencia estética, o.c., vol.1,
pags. 230-231.
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como la casa del ser y de los pensadores y los poetas como
guardianes suyos, de ahi 1la basqueda, por parte de
Heidegger, de un pensar poetizante o un poetizar pensante

que manifieste el ser en la palabra esencial:

“La poesia es la instauracién del ser en la palabra.~*
A su vez esta espera atenta supondrid o fundari la
condicién histérica del hombre. Es la poesia como

proyecto, y el arte como historia fundante:

“La esencia de la poesia es la instauracidén de la verdad. El
verbo ‘instaurar’ lo entendemos aqui en una triple acepcidn:

Instaurar como regalar; instaurar como fundar e instaurar como

12¢
comenzar.”

El arte es proyecto peoético de verdad. Como proyecto
que pone en obra la verdad de una manera extraordinaria y
deshabitual el arte es regalo, sobreabundancia, don; cowmo
proyecto gque se refiere a un grupo humanc histdrico es

fundacidn, desvelamiento de lo que constituye el subsuelo

?® Hélderlin y la esencia de la poesfa, FCE, México 1958, pag.

137.

¥ g1 origen de la obra de arte, o.c., p&g.l1l15.
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histérico de un pueblo, de aquello en lo gue el ser-ahi
estd ya proyectado como histdrico, su tierra y su mundo;

finalmente es comienzo:

“Siempre ¢ue el arte acontece... se produce en la historia un
empuje y ésta comienza o recomienza”. "“S86lco hay mundo donde hay

habla, es decir,... decisién y obra... accidén y responsabilidad, pero

también capricho y alboroto, ...caida y extravio.”®”’

La estructura circular del proceso hermenéutico
permite gue el horizonte del intérprete se ensanche hasta
aceptar lo que en un principio le era extrafio. Se consigue
el encuentro y la presencia mediante 1la distancia de
perspectiva, a través del didlogo visto como creacidn de

campos de juego:

“El didlogo y su unidad es portador de nuestra existencia(Ser-

ahi) .=

En ese dialogo linguistico se plasma lo
supercbjetivo (concepto) en los medios objetivos (palabra),

y por eso el lenguaje es portador de nuestra existencia,

2% 1hid.; HSlderlin y la esencia de la poesia, o.c., pag.133.
Y1 Ibid., pag.134.
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de nuestros valores, y no merc objeto de dominio vy

manipulacidn:

“La palabra y el concepto se hallan fecundamente aliados a
través de su comin cardcter ambital. Por eso el concepto pugna por
encarnarse en la palabra con el fin de hallar un modo de objetivacidn
gue le permita, no ser manipulade y transmitido comc un objeto, sino
ser “comunicado” en el sentido preofundo de transmitido mediante la
cocreacidén de dmbitos, con lo cual, lejos de convertirse en algo
meramente objetivo, retiene y acrecienta su ambitalidad. En
consecuencia, toda palabra debe conservar en el discurso{es decir, en
el ambito-de-comunicacidn cocreado entre los cologuiantes) un margen
de libertad para ir incrementando su significacidén y clarificando su
verdadero sentido. El1 lenguaje es el d&dmbito de plenificacidn del
sentido de los conceptos por ser el campo viviente en gue toma cuerpo
el entramado siempre creciente de ambitos en que el hombre despliega

. . - ' - 132
su existencia y que &l mismo contribuye en parte a co-crear.”

El lenguaje es lugar de encuentro del hombre con las
realidades y valores fundamentales, por eso es un elemento
clave en todas las experiencias que estamos analizando en

esta tesis. Si el lenguaje se reduce a mero objeto, se

B2 7y., pég.152.
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deforma la realidad y se impide el acceso del hombre a

ella, sumiéndolo en un estado de nula creatividad:

“Una idea alcanza su grado mdximo de rescnancia y de libertad y
ge pone rigurosamente en verdad al adentrarse en el ambito de sentido
¢que fundan los actos de conocimientc que con actitud de reverencia -
opuesta al intento objetivista de dominic intelectual- se entregan a

' . o 2 133
la fecunda experiencia de la participacién.”

Con esta nueva hermenéutica de los autores citados,
se libra al lenguaje y al conocimiento de todo objetivismo
y logicismo. Ya dijimos en la primera parte que en la
filosofia zubiriana aparece el dinamismo creador del logos
como segundo momento del conocimiento de la inteligencia

sentiente. Basdndose en ello afirma Ldpez Quintés:

“El logos no se reduce al mero concepto © a la mera palabra;
es, mis bien, el sentido urgido en el senc viviente del encuentro,
pues conocer desborda con mucho el mero realizar un doble intelectual
de la realidad. Conocer implica una colaboracién creadora, c¢readora
de &amhitos nuevos de realidad. Cuando se crea algo nuevo, surge a
modo de esplendor una luz de inteligibilidad, pues 1los seres son
inteligibles en cuantc se autoceonstituyen a si mismos por via de

autodespliegue en respectividad. La plenitud de esta constitucidn se

1 Ibid., pag.154.
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da en la cofundacidén de &mbitos supraindividuales, y con ellec se
logra el miximo grado de inteligibilidad. La exigencia de “dejar ser”

a los seres lo gue son para conocerlos en verdad significa en rigor

asistir cocreadoramente al despliegue mismo de lo real.~*

En este texto se advierten 1los elementos que ha
aportado la hermenéutica contemporanea para una cabal
comprgnsién de la afinidad de las diversas experiencias
humanas. En la experiencia estética se asiste
cocreadoramente a la génesis de la obra artistica; en 1la
gtica a la manifestacidon de los valores y a la respuesta
creadora a la apelacidén que ellos provocan en el hombre.
Los valores sblo se cocrean en la experiencia ética si
respondo a su interpelacidn. En la metafisica 1la
instalacién en la realidad que me impele a buscar su
fundamento tltimo, también cocreadoramente, en la
experiencia religiosa. Sélo siendo creativo con el poder
de lo real, puedo realizarme como persona.

En todas estas experiencias aparece como vehiculo

viviente el lenguaje:
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Ibid., pag.155.
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“Cada palabra inserta en una frase significa -mds alld de la
superficie objetivista- un &dmbitc engarzado orgé&nica y dindmicamente
en un plexco de A&mbitos que constituye todo wun horizonte de

\ 135
realidad.”

El 1lenguaje nos sitGa en el campo o &ambito de
realidad y en el mundo superobjetivo. La superacidn del
objetivismo en la filosofia contemporanea llevd en algunos
¢asos a caer en un relativismo que diluia la realidad.
Siendo coherentes con los propdésitos de 1la filosofia
inobijetivista, los autores c¢itados corrigieron ese error
hermenéutico con el concepto de ambito o campo de

realidad:

“Digo dmbitos y no meras interrelaciones, pues la grandeza del
lenguaje radica en ser vehiculo nato de la puesta en acto de la forma
de realidad que se instaura a través de las interrelaciones, a las
que asume con energia analéctica transfiguradora. Es una nefasta
ilusién de 1los tiempos modernos pretender superar el llamado
“estatismo realista” mediante un dinamicismo relativista gue diluye
la realidad en interrelacicones, pasando de un sustancialismo rigido a

, . , 136
un energetismo insustantivo.”

5 1bid., pag.157.
Ibid., pag.158.
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La realidad no es relativa sino, en términc empleado
por Zubiri, respectiva, relacional, pues se autodespliega
vy constituye en respectividad, en un campo de realidad y
en el mundo. Toda realidad es lo que es respecto a otras,
vy en el caso del hombre respectc a toda la realidad.

El lenguaje tiene una constitucién similar a la de
tode lo real y por tanto es un resumen de la afinidad de
las experiencias. En el lenguaje se da esa estructura
(objetiva-supercbjetiva) que vimos en la obra de arte y

que veremos en los demds modos de realidad:

“E1l movimiento dinterno del lenguaje sometido a la tensidn
fecunda del didlogc reproduce la vibracién misma de la realidad que
se halla en incesante ebullicidén creadora merced a la interrelacidn
ambital. Ello explica que el lenguaje sea a la vez vreal vy
supercbjetivo, supratemporal e histdérico, y que en el seno del
lenguaje viviente se dé una fecunda alianza entre la intuicidén y el
discurso. Toda palabra se constituye come tal al apuntar
vectorialmente al nlicleo de una determinada realidad. Pero, como teoda
realidad acrecienta en el tiempo su envergadura mediante la
complejizacidn ambital, la palabra debe mantenerse en una especie de
tensa suspensién para poder asumir al hilo del discurso estas
diferentes vertientes de la realidad cambiante. Por tratarse de un
cambic de plenificacidén creciente, no de mera alteracién, la visién

intuitiva del nicleo fundamental no sblo no queda diluida en las
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diferentes tomas discursivas de perspectiva, sino que confiere a
éstas su primario y cabal sentido. De esta integracidn de la visidn

intuitiva y discursiva arranca la eminente libertad de las palabras

gue integran el lenguaje artistico.’

Aparecen en este texto, aplicados al lenguaje, todos
los elementos que vimos en 1la primera parte del texto
{caradcter ambital o superobjetivo de la realidad,
intuicidén intelectual inmediata indirecta que se armoniza
con el discurso, etc.). La realidad, al no ser algo
meramente cdsico y fijista, da de si, y este crecimiento
debe reflejarlo el lenguaje, sobre todo el lenguaje

artistico que es un lenguaje de ambitos de realidad.

“El proceso de constitucién del lenguaje es netamente ambital-

analéctico. Por eso va hermanado ineludiblemente con el alumbramiento

de sentido.~™®

Gadamer resume, con lenguaje heideggeriano, lo que

hemos dicho hasta aqui:

“Partiendo de la Metafisica de lo bellc podremos sacar a la luz

sobre todo dos puntos que resultan de la relacidn entre la patencia
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Ibid., pag. 160.
Y% Ibid., pag. 171.
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de lo bello y la evidencia de lo comprensible. Por una parte el que
la manifestacién de 1lo bello, igual que el modo de ser de 1la
comprensidén, poseen cardcter de evento; por la otra, que la
experiencia hermenéutica, como experiencia de un sentido transmitido,
participa de 1la inmediatez gque siempre ha caracterizade a 1la
experiencia de lo bello y en general a teoda evidencia de la

verdad. {...) Ya habiamcs dicho que loc belic es ‘evidente’ igual que

todo lo que tiene sentido.#*??,

Veamos con un poco mas de detalle la conexidén entre

la belleza y la realidad.

5) El1 fundamentc metafisico de la belleza en la

hermenéutica de Lépez Quintis:

Aunque en la tercera parte de esta tesis trataremos
de la afinidad de las diversas experiencias, indicaremos
brevemente algunas relaciones entre la experiencia

estética y la metafisica expuestas por Alfonsc Ldpez

¥ yerdad y Método. Fundamentos de una  hermenéutica

filoséfica, o.c., padgs. 578-579,
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Quintéds, en continuidad con los avances de la hermenéutica

= 140
contemporanea

1. No se reduce la Dbelleza a wuna impresidn
subjetiva, antes bien implica una cgrrelacién profunda
entre contemplador y contemplado.

2., La integracién (analéctica) de 1las diversas
vertientes humanas que intervienen en 1la experiencia
estética permite conceder al juicio de gusto caracter
objetivo, ya que aungue es sentimiento, el sentir supera
el plano meramente emotivo para entrar en una relacidén muy
fecunda con el entendimiento y la voluntad.

3. No basta un estudio psicoldgico de la experiencia
estética, ya que tiene caracter dialogal-inmersivo; los
objetos bellos no actdan como cosas sobre nosotros.

4, Toda entidad constituye un campo de
autopatentizacién en el que la realidad hace acto de
presencia por via de autodespliegue constitutivo. Esta
presencialidad creadora se traduce en luminosidad y en

emocidn estética.
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Cfr. TH., pAgs. 202-212.
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5. Lo bello atrae no por meramente agradable, sino
por ambital. Tode A&ambito es sugestivo por su caracter
envolvente gque invita a la inmersidn participativa de la

que se sigue la creacidn subsiguiente de otros ambitos:

“El gran poder expresivo y sugestivo del arte radica justamente
en su ambitalidad 1lddica, es decir, en su capacidad de crear
entramados de sentido que constituyen la nervadura dindmica de la
realidad y desbordan, por tanteo, con mucho el nivel de lo meramente
imaginario.(...) La belleza es conjurada por todo fendmenc de

encabalgamiento y cruce de realidades ambitales."'"?

6. Todo proceso creador implica un poder de
organizacidn y configuracidén que se traduce en dominio,
unidad, jerarquia, proporcidn, mnedida, armonia,
integridad, esplendor, poder expresivo, tensidn simbélica,
coordinacién de funcionalidad y economia de medios.

7. Si denominamos bien a la realidad como principio

142

I

de su difusiva autoconstitucidn de tipo constelacional
y llamamos verdad a la autopatentizacidn de tal realidad,

que tiene lugar cuando ésta se constituye en su ser por

) TH., p&g.205.

Algunas de estas ideas, aungue con ligeras variantes, se
encuentran en la obra de Zubiri: Cfr. Scbre la esencia (SE), o.c.,
pags. 120-132; Inteligencia sentiente (IS}, o.c., pags.229-247.
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via de autodespliegue regpectivo, por belleza se entenderid
la luminosidad que desprende esta relucencia de lo real en
su manifestacidn externa.

8. La belleza no es el bien(Platdn) ni 1la
manifestacidén sensible de la Idea(Hegel}, gino la
transparencia Iirradiante de la realidad en sus medios
expresivos, el acontecimiento transfigurador por el cual
la realidad mias honda se presencializa en los entes que

ella misma crea al autodesplegarse.

a) Verdad, bondad y belleza en la filosofia de

Zubiri.

Lo bello, como indicd Heidegger, pertenece al
acontecer de la verdad. No se reduce al mero agrado © a un
mero objeto de wuna vivencia sentimental. La postura
meramente objetivista y esteticista - no es una

consecuencia necesaria de la metafisica occidental, como
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parece insinuar Heidegger“3. Es consecuencia solamente de
la reduccidén de 1la experiencia gque se produjo en la
filogsofia moderna, vy por tanto de 1la reduccidn del
concepto de realidad.

Una vuelta, no ingenua, a la realidad sin
restriccidn, permite superar el lastre que el cbhbjetivismo
ha cargado a la experiencia estética. Es la concepcidén de
Xavier Zubiri.

En la aprehensidén primordial de realidad que realiza
la inteligencia sentiente se aprehende algo que es real de
suyo. En esa aprehensidén el momento de realidad es
inespecifico, pues no se agota en la cosa aprehendida, y
por eso la cosa nos remite al campo o ambito de realidad:

es el inicio el dinamismo del logos:

143 wasi, lo bello pertenece al acontecer de la verdad. No es

solamente relativo al agrade y merc objeto suyo. Lo belle radica en
la forma, pero s6lo en tanto que la forma se ilumindé en su momento en
el ambito del ser, como raiz del ente en cuanto tal.{...) Este modo
de presencialidad aboca a la actualitas del ens actu. La actualitas
deviene realidad. La realidad deviene objetividad. La objetividad
deviene vivencia. En el modo come para el mundo determinado al modo
occidental el ente es lo real late un modo peculiar de darse
simultineamente la belleza y la wverdad. Al cambio esencial de 1la
verdad responde la historia esencial del arte de Occidente. Si se
ahonda metafisicamente en su esencia, se advierte gue el arte no
puede ser comprendido a base del concepto auténomo de belleza y del
concepto de vivencia.” (HEIDEGGER,M.:El1 origen de lIa obra de arte,
o.c., pags.67,80.)
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“"Este es el momento gue llamariamos inespecifico: el momento

inespecifico de realidad. No es esta realidad concreta
especificamente determinada, sino un momentc inespecifico de
realidad.(...) En este caso, naturalmente, la realidad no es una cosa
real, lo gque llamamos realidad, es, simplemente, el &ambitoc de

realidad dentro del cual se presentan las cosas reales, y en el cual
las unas son bellas y las otras son feas.{(...)

La realidad no solamente es el &dmbito de la realidad
inteligible para 1la inteligencia, o apetecible o determinable como
buena para la voluntad, es también el &mbito de la realidad
atemperante para el hombre que tdnicamente se encuentra acomodado a

ella. "™

Esta estructura se repite en el sentimiento
afectante. El sentimiento, como fruicidn de la realidad,
no recae sblo sobre las cosas en su realidad, © por ser

reales, sino en el ambito mismo de realidad en cuanto tal:

“El pulchrum se encuentra en las cosas bellas, y fuera de ellas
no tiene realidad ninguna. Lo que pasa es gue no se identifica con
ellas. Porque el pulchrum de cada cosa bella, sin ser nada fuera de
esa cosa, sin embargo, remite a todas las demids cosas bellas. Y por
consiguiente, hay una especierde trascendencia (...} del ambito de la
realidad y del ambito del pulchrum respecto de las cosas reales y de

las cosas bellas. No es una trascendencia de las cosas reales, que es

4 gy, o.c., pags.365-366.
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lo que pensaba Platén, sino una trascendencia en las cosas reales. El
ambito de la realidad no es una especie de regién a la gue se sube,

pasando por las cosas bellas, no. El dmbito de realidad no es sino el

ambito de trascendencia en las cosas bellas, reales y concretas. '®
Advierte Zubiri que el aspecto objetivo (material)
de la cobra de arte, es lugar de presencializacidn de lo

superobjetivo en que consiste la belleza:

“La funcién de los materiales en la obra de arte es la de ser

actualidad de lo bello.~*®

Los diversos estratos de la realidad (objetivo-
material, superobjetivo o ambital, inteligencia, voluntad,
sentimiento) est&n unidos analécticamente o ,como afirma
Zubiri, estructuralmente. Cada estrato se funda en una

actualidad primaria, que es la materia y:

"ge expande en actualidades superiores, que no estan separadas
de ella sino que estdn trascendiendo en ella; y esta expansidn
revierte sobre cada unc de los estratos en una forma concreta, gque es

. 147
la expresgidn.”
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Ibid., pags.367-368.
Ibid., pag.377.
M7 1bid.
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Zubiri afirma que esto no es materialismo, pues no
estd diciendo que todas las realidades sean formal vy
exclusivamente estructuras materiales. La inteligencia, la
voluntad y el sentimiento no lo son, por eso llama a esta

concepcidén suya materismo y no materialismo.

Como dijimos, el sentimiento estético es la
dimensidén trascendental de todo gentimiento. Este
sentimiento nos sitla en el ambito del pulchrum, que es un

trascendental disyunto para Zubiri:

“La realidad podré ser bella o fea; y podran algunos creer gue
es bella a diferencia de otros que creen que la misma realidad sea
fea. Eso es cuestidén aparte. Pero inexorablemente ese dualismo se
inscribe de una manera necesaria, metafisicamente necesaria, dentro
de esa linea comin que he llamado el &ambito de la realidad. El
cardcter de conversidn no se refiere UGnicamente a que una cosa bella
se convierta con la realidad, sino a que el carécter de tener gue ser
o bella o fea se convierta justamente con la realidad. Es una
disyuncién que yo llamaria transcendental; o wun transcendental

disyunto.”**
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Ibid., péag.381.
235



Lo trascendental en Zubiri surge por expansidn o

. o149
comunicacion

desde la actualidad primaria de lo real,
por es0 es una trascendencia en las cosas nc a las Cosas.
Cada realidad remite a otras, es real respecto a todas las
demés: es la respectividad de lo real. No se trata de una
mera relacidn, pues esta supone la existencia de los
relatos, en cambio la respectividad es constitutiva de

cada realidad. La respectividad de lo real en cuanto tal

es lo que Zubiri llama mundo:

“De ahi gque los caracteres trascendentales, verum, bonum y
pulchrum, son lo real regpecto de vy en respectividad a 1la
inteligencia, respecto de y en respectividad a la wvoluntad, vy
respecto de y en respectividad al sentimiento. No son justamente sino
tres momentos del mundo, del mundo en cuanto tal, metafisicamente

considerado.

Y ofr. IS, pag.118. Dufrenne hablando de la verdad estética,

también recurre al esgquema de expansidn desde el interior del objeto
estético: *Asi el objeto estético es verdaderc antes de ser
verificado, y ello por dos razones. En primer lugar, es verdaderoc
respecto a lo real porque es verdadero respecto a si mismo:
comprobamos su verdad en su perfeccidén, tanto rigor no puede
engafiarnos. Por el contrario, lo que es trivial no dice nada; a lo
sumo relata y la representacién ahi es suficiente.(...)Es pues
mediante su cualidad intrinseca y desde el interior de si mismo como
el objeto estético lleva hasta lo real para difundir su verdad: 1o
bello es el signo de lo verdadero, sélce lo bello es verdaderoc.
Después, el objeto estético asume esta funcidn original de la verdad
que es la de preceder a lo real para iluminarleo vy mno para
repetirlo.” (Fenomenologia de la experiencia estética, o.c., vol. 2,
pag.219)
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Metafisicamente considerado significa que la realidad en tanto
gque principio de actualidad, tiene justamente caracteres

trascendentales. Y significa, en segundo lugar, que esos caracteres

trascendentales son dimensiones del mundo."*°

La belleza, por tanto, es una dimensidn
trascendental del mundo, como la verdad y el bien. Lo real
puede ser respectivo veramente, es decir como inteligible;
buenamente, es decir, como apetecible; o pulcramente, es
decir, como atemperantewl.

En cuanto real, todo es verdadero, bueno y bello,
pero en cuanto limitado puede ser falso, malo y feo,
aungue siempre dominard lo positivo, es decir, la verdad,
el bien y la belleza. Por tanto, concluye Zubiri, 1lo
estético es la actualidad fruitiva del pulcro ambito de
realidad en cuanto tal, y la expresidén de esta actualidad

. 152
es la esencia del arte ",

Zubiri muestra el cardacter metafisico del problema
de la belleza, que no se puede reducir al mero

sentimiento, © a lo que el sentimiente tiene de

%° Sobre el sentimiento y la volicidn, o.c., pag.387.

151 cfr. 1bid., pag.389.
192 cfr. Ibid., pag.391.
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sentimental, sino a la dimensién real y efectiva por la
cual en el sentimiento se actualiza lo real en cuanteo tal.
Lo estético es una dimensidn de la realidad, tanto como lo
son la wverdad y el bien. Y les tres estdn anclados
congéneremente en la realidad en cuanto tal; una realidad
finita que en su limitacidn envuelve Jjustamente la

posibilidad de sus opuestoslm.

Desde una perspectiva zubiriana pero completada con
los mejores hallazgos de la hermenéutica contemporanea,
Lépez Quintéds aquilata las relaciones entre verdad, bien y
belleza. Como consecuencia de lo dicho anteriormente al
hablar de la concepcidén zubiriana de lo trascendental, hay
que admitir que la teoria de la belleza compromete la
teoria de la realidad (su constitucidn por via de
autodespliegue respectivo), de la verdad, la bondad y el
hombre ({(la sensibilidad, la imaginacién, la inteligencia,
la voluntad; su constitutiva ambitalidad, su capacidad

intuitiva, su expresividad...). El caracter ambital vy

Cfr. Ibid., pag.392.
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trascendental de 1la belleza, el bien y 1la verdad no

implica su difusidén delicuescente, al contrario:

“Al ser tan reales como valiosos, tan firmes como flexibles,
tan robustos como relacionales, los ambitos ofrecen una base 6ptima
para vencer la proclividad del pensamiento moderno al relativismo y

. 154
al absolutismo.”

La sugestidén que provoca en el contemplador la
experiencia estética, muestra de un wmodo todavia
incipiente, pero real, el recubrimiento de la verdad, el
bien y 1la belleza, y es un signoe de la bisqueda del

fundamente de lo real allende lc inmediato:

“Los trascendentales verdad y bondad indican esta apertura
valiosa, y el resplandor especificc de esta donacién llena de sentido
¥:. por ﬁanto, de valor es la belleza. Lo especifico de la belleza es
esta forma de relucencia enraizada en lo mds hondo de la realidad. Se
da una dialéctica fascinante entre la aparicién presencial de lo
profundo en la forma estética y la remisidn simultdnea de ésta a lo
profundo. La presencia de una realidad wvaliosa que no pierde en su
patencia la hondura gque la hace eternaﬁente auéente produce sobre la

. . . . . .. 5
inteligencia-sentiente del hombre una muy intensa sugestlon."15

"4 TH, pag.212.
5% 1bid., pdag.209.

239



Esté especie de nostalgia que queda como poso de la
experiencia estética serd el punto de ccnexidn con la
experiencia religiosa, como veremos en el capitulo cuatro
y en la tercera parte de esta tesis.

Pero para llegar a esa contemplacién gque muestra la
afinidad entre la belleza, la verdad y el bien vy la
remisién a su fundamento, no basta la mera pasividad
receptora © el aséptico distanciamento cognoscitivo. La
realidad es respectiva entre si y respectiva al hombre,
por io que, sblo participando en el ambitc que crean la
belleza, la verdad y el bien puede el hombre acceder a
ellas. Se trata de experiéncias reversibles, circulares,

lddicas, en las que el hombre es uno de los pclos

necesarios:

*Si la inmersidén participativa es un modo de experiencia en
cuyo seno brota la luz de inteligibiiidad y la belleza es un género
de splendor, se comprende gque entre la belleza-yr la participécién
inmersiva -con su entrecruzamiento de A&mbitos- deba mediar una
profunda correlacidn.

Las propiedades trascendentales de .la realidad tienen un
cardcter dialdgico-ambital, tote coelc distinto del meramente

relativista. Ello permite afirmar con intencién de largo alcance gue
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bello es lo integrado, lo comprometido en comunes tareas creadoras;
feo es 1o inarticulado, lo que, al sentirse falto de la
imprescindible c¢ohesidén configuradora, se crispa sobre si mismo en
actitud insolidaria. El1 desinterés especifico de la experiencia
estética no indica, por tanto, desarraigo y frialdad afectiva, sino -
en aparente paradoja- compromiso con realidades ambitales, gréavidas
de sentido y, en consecuencia, enveolventes, dque exigen para su cabal
conocimiento y fruicidén una actitud de entrega generosa -entrega a
una labor de colaboracidén creadora-, opuesta a toda banal pretensidn
utilitarista que  reduce los objetos-de-conocimiento a  meros
“objetos”, haciendo con ello imposible toda experiencia de
participacién inmergsiva confundadora de &mbitos. “Lo bello es una

finalidad sin fin utilitarista.” (Kant)~'®®

La respectividad de la belleza se manifiesta en gue:

“La luz de la belleza brota al hacerse patente la realidad en

. . 157
su trama de interrelaciones”

Toda verdad, bien y belleza aprehendidos por la
inteligencia sentiente remiten a una realidad allende la
aprehensién, una realidad mundanal que <confirma(de
diversos modos segin el tipo de experiencia) 1la verdad

aprehendida de un modo primordial. A su vez esa verdad
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Ibid., pé&gs.210-211.
Ibid., pag.211.
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mundanal se manifiesta en la aprehensidn, en la
contemplacidén de la realidad, por eso el objeto
contemplado nos remite mas allda de él. Estas ideas
zubirianas aparecen expresadas, en otros términocs, por
Dufrenne, al hablar de la relacidn entre la obra de arte y

el objeto estético:

“Perc si este objeto recibe su ser de la obra y puede ser
clarificado por ella, inversamente, la obra adquiere su verdad en el

objeto estético y debe ser comprendida por &1.+'**

Aun defendiendo la especifidad de 1la experiencia
estética, no se puede negar su relacidn con otras, como la
moral. Se trata de dos dimensiones de lo real y por tanto

inseparables, aun siendo irreductibles la una a la otra:

“Degde la critica de Platén a las mentiras en Homero, 1las
relaciones de la ética con la poesia han sido una fuente de fértil
irritacién. El mérito de la Ilustracidén, de Kant principalmente, es
haber intentado separar el terrenc de lo estético y el de 1la
cognicidén sistemdtica por un lado y por otro, del de la moral
practica. E1 postulado kantianoc del desinterés de la invencidén

artistica y literaria distancia la verdad, la belleza, las libertades

% penomenologia de la experiencia estética, o.c., vol.l,

pag.272.
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de lo imaginario, de la vigilancia de los criterios morales. Esta
emancipacidén subraya Jjustamente la cualidad autdénoma del acto
poético. Nos recuerda gue la autenticidad, la verdad de motivo en la
literatura, la misica y las artes son inseparables de la forma
ejecutiva de la obra; y gque la verdad de un poema © una pintura es la
de la internalidad e integridad especificas de su forma. La propuesta
kantiana de una extraterritorialidad para la vida de las artes se
intensifica y se hace perentoria en la identificacidén de Keats de 1la
verdad con la belleza y la belleza con la verdad. Esta ecuacidén y el
concepto kantiano de la libertad especial de lo poético, del
desinterés de lo ficticio, son de enorme valor en la medida en que
nos ayudan a ver mds claramente la autoridad y la singularidad de la
experiencia estética. Al mismo tiempo, sin embargo, toda tesis que
sitde, de manera tedrica o practica, la literatura y las artes mis

alld del bien y del mal es espuria.”*>

Toda obra artistica, si es auténticamente tal -es
decir, si es expresién de ese ambito que constituye la
belleza-, es sgiempre mecral en cuanto a la “moral como
estructura”, como elaboracidén de modos de vida
rigurosamente humana frente al enclasamiento del animal.®°
El animal se mueve s8lo a nivel de la estimulacidn

objetiva, capta estimuleos no realidades, por eso no es

creativo. Una obra de arte que redujera al contemplador a

1% STEINER, G.: Presencias reales, o.c., pag.l75.
%0 cfr. TH, pdg.148.
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un mero receptor de estimulos, seria inmoral por inhumana.

De ahi que la:

“presencia de valores extraartisticos en el senco configurador

de la forma, lejos de conferir a ésta una caridcter espilireo, le otorga

su pleno valor de realidad transfigurante."'®

La afinidad de las experiencias respeta su
irreductibilidad, no implica confusién de ellas o mezcla
precipitada e indiferenciante.

Scobre la relacidn estética-ética, volveremos en la

tercera parte de esta tesgis.

6) Distancia de perspectiva y contemplacién estética.

Como dijimos, es necesario para captar el caracter
ampbital de la realidad, tomar una distancia de
perspectiva. Esta distancia, al superar tanto la fusidn

como el desarraigo, nos pone en presencia de lo real en

161 1bid., p&ag.151.
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toda su riqueza, y nos permite responder activamente a las
apelaciones de los diversos ambitos de realidad y entrar
en juego creador con ellos. Esta distancia que nos aleja
tanto de la fusidén como del frio desarraigo, es esencial

para poder vivir la experiencia estética:

“Entre lo real y lo imaginario, entre el mundo en que la

conciencia juega y €l mundo que ella pone en Jjuego, la conciencia
puede entonces fingir abolir toda distancia: es esta distancia la que
hace el fingimiento y la que el fingimiento restaura. Si la
conciencia para de jugar, por un exceso de credulidad que suprima la
distancia del juego (como don Quijote delante del retablo de maese
Pedro), o por excesc de lucidez que le impide el dejarse llevar, toda

. . - . . . . . 162
experiencia artistica resulta inmediatamente imposible.”

Esta perspectiva ensancha notablemente el campo de

la experiencia estética, ya que al

"tomar deginteresadamente distancia respecto a la realidad, se
nos abren los ojos para descubrir el caracter relacional de muchas
realidades {y por tantoc de la belleza y del bien) y dejar patente su

163
verdadera envergadura y alcance".

%2 GRIMALDI, N.: o.c., pig.44.

%3 pacom, pdg.19. El paréntesis es mio.

245



Este ensanchamiento de perspectiva viene
posibilitado por la intuicidén intelectual inmediata

indirecta, y este

"descubrimiento es viable porgque se ampl{a el poder de
penetracidén de nuestra mente: su capacidad de ver sindpticamente en

amplitud y en profundidad, de percibkbir lo metasensible en 1lo

sensible, de hacer transparentes los elementos mediacionales" . '®’
Con otras palabras advierte Steiner de esa dualidad
de la obra de arte que rebasa la meramente objetivo, y da

cuenta de la preofundidad de la belleza:

“La literatura (el arte, la misica) podria ser definide como la

maximalizacidén de la Iinconmensurabilidad semdntica en relacidn con

. . 165
log medios formales de expresidn.”

Sé6lo esa distancia de perspectiva de la que hablan
los autores citados (cfr. Parte 1I) y un concepto
relacional, no relativista de belleza, permiten arrojar
luz sobre la riqueza de la experiencia estética. Asi lo

expresa Dufrenne:

164

Ibid.

65 “ -
1** presencias reales, o.c., péag.l106.
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“Por tanto no deja de ser objeto confundiéndose conmigo; la
‘distancia’ en que estid nc se anula porgue me absorba en &1, pues se
mantiene como una norma para mi y me impone su sentido. Tal es 1a
paradeoja: me transformo en melodia o estatua y sin embargo la melodia
0 la estatua siguen siendo exteriores a mi; me proyecto en ellas para
que sean ellas mismas. Es en mi en donde el cbjeto estético se
constituye como otro yo.({...Jno puedo decir que yo constituya el
objeto estético, se constituye €l en mi en el acto mismo por el cual
lo contemplo, porgue no lo miro como exterior a mi sino viéndome en

S

Este fenomendlogo francés se halla, a pesar de todo,
anclado todavia en el esquema dentro-fuera, en mi-en é&l.
Sin embargo, el encuentro que se produce en la experiencia
estética crea un campo de juego comin entre la obra y el
contemplador, superédndose asi los esquemas puramente
espaciales.

La distancia de perspectiva, tal como aparecia en
los tri&ngulos hermenéuticos de Lépez Quintds, permite
crear modos eminentes de presencia y unidad. Estos modos

permiten tanto la creacidn artistica como la experiencia

%% penomenoclogia de la experiencia estética, o.c., Vol.l.

pags. 271-272.
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esté&tica. La fusidén y el mero dominio impiden plasmar 1la
forma en la materia, o que acuella brote en ésta.

También frustran el Jjuego creador que supone la
experiencia estética las actitudes de mera voluntad de
poder y dominio, © de fusidén irracional con la obra de
arte. El equilibrio entre distancia e inmediatez permite
esa plasmacién de lo metasensible en lo sensible (o de lo
expresado en lo representado, como afirma Dufrenne'®’) que

caracteriza a la c¢reacidn artistica:

"SGlo hay verdaderp vy cabal arte donde hay proceso de asuncién
transfiguradora que potencia al maximo, en su linea, todos los
elementos que componen la obra artistica. (...}Nunca una forma es tan
forma como al abrir su capacidad expresiva para dar cuerpo a una

. PR . €8
honda significacién".?

Tanto la fusidn como la excesiva distancia reducen

la obra de arte a un mero cbjeto {(de dominic o de fusién),

impidiendo la experiencia estética, porque:

“el goce no recae en aguello que aparece, sino en la apariencia

misma."®®

7 cfr. Ibid., vol.1, pag.231.

PaCom, pag.235
PLAZAOLA, J.:0.Cc., pag. 309.

168
169

248



Es lo que ocurre, por ejemplo, en el objetivismo
literario, en el que ge pretende anulay el cardcter de
ambito de la obra de arte y dejar, por tanto, al hombre
entregado a la mera dialéctica superficial -infrahumana-
de estimulo-respuesta. Se pretende romper la instalacidén
del hombre en 1la realidad, en el campo © ambito de
realidad, y en el mundo superobjetivo en el que se
realiza. Se pilerde asi toda posibilidad de encontrar un
sentido a la existencia (el sentido implica la nocidén de
mundoe y de campo de realidad, superadoras del mero
estimulo objetivista), imposibilitando, asi, el ajuste con
la realidad a nivel rigurosamente humano.

El objetivismo en arte implica un blogueo viclento
de las posibilidades que tiene el hombre en orden a la
creacidn de ambitos y al consiguiente despliegue de su
persconalidad. La dindmica del conocimiento humano no es de
estimulo-respuesta, sino, como advierte Zubiri”o, de
aprehensidn primordial de realidad y de libre dinamismo

creador en un campo de realidad. Por tanto, ese

engquistamiento c¢oactive del ger humano en si mismo por

Y cfr. 1S, pags. 48-67.
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falta de la distensidn creadora que lo distingue del
animal es, por disolvente y anigquilador de la creatividad

. . 171
humana, radicalmente inmoral.

7} Contemplacién estética y juego creador.

So6lo con esa distancia de perspectiva posibilitada
por la intuicidn intelectual inmediata indirecta se
consigue una auténtica contemplacidén estética (captacidn
de lo metasensible en los elementos expresivos), la cual
no es una mera atencidn incomprometida, sino una forma de
mirada activa, consentimiento c¢reador (Le Senne) a las

fuerzas mas intensas de lo real.

“Sélo entrandoc en profunda comunidn con €l (el obijeto estéticol
se puede descubrir tal significacidén, como se descubre el ser de los

demas a fuerza de amistad.®'”?

7 ofr. TH, pag.150.

DUFRENNE, M.: o.c., vol.l, pag. 268B. El paréntesis es mio.
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La contemplacién no es mera pasividad, como tawmpoco
la experiencia ética, la metafisica y la religiosa.
Advirtiendo este caracter activo-receptivo de las
eXperiencias, se superan falsos dilemas (objetivo-

subjetivo, autdnomo-heterdnomo, etc.)

"El receptor es contemplador activo porgue no existe la sola
contemplacién -sélo ante lo divino inmediato-; como la creacidn es
fruto de un deslumbre pasivo y de la accidn, asi el receptor tiene
gue ser en uno active y contemplativo ante la obra de arte.(...)

Mal receptor de la obra de arte es el que no hace pada o no
pone nada de su parte, de su perscna: sdlo el animal es receptivo

. . - . 173
pasivo, y se pierde a si mismo en el goce.”

No podia ser de otro modo si la experiencia estética

constituye un claro ejemplo de experiencia reversible:

"En la actividad artistica ganamos la libertad de ejecucidén o
contemplacién cuando dominamos una obra de arte, perc la dominamos
cuando nos dejamos dominar por ella. La libertad brota en el seno del
acogimiento activo de una instancia que de algin modec nos envuelve y

f . . . 174
orienta e impulsa nuestra actividad®.

173

URBINA, P.A.: Filocalia, Rialp. Madrid 1988, p&g.208.
CG, pdgs. 100-101

174
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El juego creador, gque huye de la pasividad de la
mera inmediatez y de la distancia de desarraigo meramente
dominante, permite el encuentro con la belleza y, por

tanto, la experiencia estética:

“El significado, los modos existenciales del arte, la misica y
la literatura son funcionales en el interior de la experiencia de
nuestro encuentro con el otro. Toda estética, todo discurso critico y
hermenéutico, es un intento de clarificar la paradoja y la opacidad

de ese encuentro y de sus felicidades.®'”’

La contemplacidén artistica es inviable sin una
actitud de juego creador con la obra, vista como realidad
superobjetiva. Cualquier actitud objetivista fracasa en

este ambito:

“la operacién por la cual contemplamos un mundo{supercbjestivo)

en un objeto(elementos objetivos) en vez de percibir simplemente ese
objeto en el mundo, es el juego mismo del arte: el munde del arte es
un mundo jugado. Un 1lienzo no existe de hecho para nosotros como
pintura si no jugamos a olvidar que s6lo es pintura(si no superamos
lo meramente objetive). Igualmente, ir al teatro es haber decidido

por convencidn olvidar que se trata de una convencidén: es jugar. Es

175

STEINER, G.: o.c., pag.171.
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nuestro juego, que finge mirar la obra gue contemplamos como la
aparicién de un mundc que se muestra, y que finge reconocer en este
mundo los signos en los cuales un destino se anticipa. Pere jugar, es

ponerse a jugar; y ponerse a jugar es jugar a no jugar. Es fingir

olvidar para olvidar que uno finge.®'™

Al ser la contemplacidén una mirada activa, requiere
para su ejecucidn entrar en juego con la obra de arte
contemplada, pues, como advertimos, el caracter artificial
del Jjuege no implica que sea irreal, ficticio o
artificioso.

El juegoe no es una evasién de la realidad y de la
responsabilidad, un desprenderse de la coaccidn o del
poder de 1lo real”T, como parece advertir el pensamiento
posmoderno. Bien es verdad que en el juego se da una
superacidn del tiempo objetivoln, que se vive como levedad

vy libertad desvinculada, notas ambas propias de 1la

experiencia estética. Pero seria un espejismo quedarse

17 GRIMALDI, N.: o.c., pags.43-44. Los paréntesis son mios.

7 Bn el 1libro Elogio y refutacién del ingenio, Anagrama,
Rarcelona 1992, de J.A. MARINA, aparece la concepcidn posmoderna del
juego que agui criticamos. Cfr. pdgs. 34-38, 57-65, 74-87.

1 wra vida estética es la actividad mds intemporal de todas
las terrenas. El1 arte y la belleza instauran un tiempo nuevo, un
tiempo construido, un tiempo estilizado: el tiempo del espfritu. La
creacidn artistica y la contemplacidn estética nos liberan del tiempo
indistinto, de la angustia y el hastic del tiempo real, de ese tiempo
que nos sobra y nos falta. En la contemplacidén se resumen multitud de
experiencias.® (Plazaola, J.: Introduccidn a la estética, o.c.,
pag.31l1l. La cursiva es mia).
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anclados en esta fase de inobjetividad, va gque si el
jugador se ve libre de la serie infinita de consecuencias,
propias de lo cotidiano, eso no implica irresponsabilidad
y autonomia, sino superacidn del mero consecuencialismo
objetivista y, por tanto, aprehensidn de la belleza y el
bien. La experiencia estética implica una superacidn de lo
meramente objetivo, lo cual no implica el abismarse en la
irrealidad caprichosa e Inconsciente. El juego no nos
desvincula de lo real, sino que impide que nos fusionemos
Yy nog empastemos con ello. Del mismo modo, las reglas del
juego impiden gque sometamos lo real a mero objeto de
dominio.

Tampoco representa el juego la consagraciédn de la
autonomia como oposicidn dilematica de la heteronomia. El
egsquema “en si-fuera de si” desaparece en el juego
creador, al superarse los limites de lo objetivo: tanto
del yo como del tiempo. La sensacidén de olvido del yo y de
la conciencia del paso del tiempo son manifestaciones de
un modo de realidad superior al objetivo: el yo y el
tiempo no se agotan en su objetividad cuantificable.

De todo esto se infiere gque en el juego se es

auténome al ser heterdnomo, solo se puede jugar en un
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campo de realidad superobjetiva. El juego y el arte estén
abiertes a la realidad, no son producto de una reduccidn
existencial obrada en virtud de una reduccidn liddica. La
negacién de esto es la deshumanizacidn del arte de la que
Ortega habla con entusiasmo. Pero el logos no juega
consigo mismo, afirmaria Zubiri, sino en el campo de
realidad en el gue se mueve. La libertad y la inteligencia
son de lo real, instalan al hombre en 1la realidad
conviertiéndole en animal de realidades.

Para jugar, la inteligencia no necesita desvincular
y fragmentar la realidad sino moverse greadoramente en
ella. Y esta realidaa es respectiva, por lo que el juego
es dialdgico, no solipsista#g. Al superar el plano de lo
objetivo, la inteligenéia @escubre la gespectividad de lo
real que se plasma a nivel artistico en las metaforas y en
los juegos de palabras del ingenio creador.

Lo que se suele.entender por juego como opuesto a la
seriedad y a la responsabilidad es una mera manifestacién
de la voluntad de poder moviéndose en un nivel

objetivista, de manipulacidén y dominio de meros objetos.

7% cfr. Verdad y Método, .c., pdgs.l4B8-149.
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Por el contrario, el Jjuego artistico huye de 1la
superficialidad, pues aunque se ‘"caracteriza por el
despego de todo interés wvital, propic de la esfera
cotidiana y banal del existir", eso no implica que se
mueva en un planc de realidades efimeras e
intranscendentes, sino al contrario. En ello radica el
secreto del eterno atractivo del arte: "su capacidad de
aliar el despego de las capas superficiales de lo real vy

' - 180
el compromiso con sus estratos mids hondeos'.

Ya se puede entrever, aunque sea fugazmente, la
afinidad de las diversas experiencias humanas. Segin
avance nuestro estudio. podremos comprobar que la
comparacién de dos vertientes creativas del hombre -la
ética y la estética- contribuira a manifestar el caracter
relacional del bien y de la belleza, y por consiguiente,

' . P . Py 181
de la experiencia ética y la estética.

180

PaCom, pag.235
Y cfr. Ibid, pdg.225
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Esta nueva perspectiva acrecentard la creatividad
del hombre, pues superada la dislocacién entre las
diferentes experiencias vy puesto de manifiesto su
caracter relacional, se hard patente que el ser humano
sb6lo puede llegar a conocer los valores estéticos vy
éticos si establece con ellos relacicones de compromiso
creativo, que son fuente de sentido y luz intelectual.'®?

Se trata..de seguir en la experiencia ética, como
ocurre en la estética, un proceso genético que ve desde
dentro el origen de los valores y por tanto su necesidad

y su libertad:

“la estética puede muy bien ser una ciencia sin caracter
normativo. {(...)El analisis de la creacién artistica nos llevar& més
bien al convencimiento de que no es posible determinar pormas
estrictas que dirijan la labor...ni que puedan servir de instrumento
al critico, cuya funcién deberé consistir en identificarse con el
proceso genético de cada obra para conocer la ley gque se ha

objetivado en ella.”'®

El artista durante la gestacién de su ©obra

experimenta una maxima libertad y por otra parte una

182 cfy. Ibid.

%3 pLAZAOLA, J.: o.c., pag. 290.
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necesidad; la conviccidén de que la obra no podia ser de
otro modo, de que €l no es duefio total de su creacidén. La
belleza surge en una experiencia relacional, pero el
hombre no es la causa de la belleza, sino uno de los polos
necesarios para gue se manifieste. Y lo mismo acontece en
las demds experiencias: la verdad, el bien etc., no son
algo externo scobreafiadido al hombre y que lo aliena, sino
consecuencia del despliegue cocreador del hombre con la

realidad en la que estd instalado.
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CAPITULO 2

La experiencia ética

El 4&ambito de la creatividad no se reduce a la
experiencia estética. De ahi que pueda observarse una
andloga estructura en la experiencia ética. Los autores
gue estamos citando, con las virtualidades del método
hermenéutico, muestran cémo también hay creatividad en la

ética, pues ésta no es

*el museo de las prohibiciones sino la méxima expansidn de la

creatividad humana. Es una ampliacién de la vida."*

La ética no es un encorsetamiento de la vida, ni la
represidén de su abundante riqueza, sino mé&s bien todo lo
contrario. La vida sin ética pendula entre el azar
estéril y el mondtono mecanicismo, por lo que entrar en

el nivel ético implica entrar en el dmbito de Ila

! MARINA, J.A.: FEtica para ndufragos, Anagrama, Barcelona

1995, pag.1l.
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creatividad, gue alna libertad y sujecidén a un ambito

rico en posibilidades:

“La creacidén literaria sortea con habilidad ambos peligros y
es por ello una bella metdfora del quehacer ético. Cada vez gue
producimos una frase expresiva, precisa, brillante, no mecédnica ni
casual ni ecoldlica, estamos ejecutando un acto de libertad vy
alterando lujosamente las leyes fisicas y psicolégicas que rigen la
caida de los graves. Encomendamos el control de nuestra accidn a los
valores elegidos. En fin, que mantener un buen estilc en el escribir

o en el vivir es un alarde de talento creador.”’

El enlace entre la ética y la creatividad viene de
mano de la superacidén del objetivismo propuesta por los
autores citados en esta tesis doctoral. El1 cosismo en
ética, derivado de la hipertrofia que ha experimentado la
técnica, ha tenido funestas consecuencias, y las sigue
teniendo todavia en la actualidad’.

También la consideracidn de la vida humana como
intrinsecamente moral, es decir, la advertencia de que la

dimensidén ética es la condicidén de su funcionamiento, de

Ibid, pag.l4.
Sobre este tema cfr. MARIAS, J.: Tratado de lo mejor.
Alianza Editorial, Madrid 1995, pdgs. 15-20. También del mismo autor
cfr. Razdén de la filosofia, Alianza Editorial, Madrid 1993, péags.
45-52.
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los requisitos de su posibilidad®, permite entrever la
dimensidn creativa de la ética.

El caracter relacional de la persona seria otra pieza
clave en el edificio de la experiencia ética. Lévinas,
por ejemplo, no puede concebir gue pueda darse una
oposicidn esencial entre libertad y dimensién é&tica. E1
caracter ético no se le afiade desde fuera al hombre, sino
que es la dimensidén misma de la libertad. La libertad,
por su esencia, es relacional, estd bajo la llamada del
otro y es capacidad de responder al otro. Desde el
momento en gque el otro aparece como tal, nace 1la
dimensién ética’. Esta hermenéutica de Lévinas responde
al esquema apelacidén-respuesta, propia del método de

pensamiento circular.

* Cfr. Tratado de lo mejor, p&g. 28.
* cfr. LEVINAS, E.: Totalidad e infinito, o.¢., pags. 104-107.
Para una valoracidn goblal del pensamiento de Lévinas, cfr.:AGUILAR

LOPEZ, J.M.: Trascendencia y alteridad. Estudio sobre E. Lévinas.
EUNSA, Pamplona 1992; GONZALEZ R. ARNAIZ, G.: E. Lévinas: Humanismo
y ética. Cincel, Madrid, 1987; VV.AA.: Etica y subjetividad.

Lecturas de Emmanuel Lévinas. Editorial Complutense, Madrid 1994.
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1) E1 término "éticar”.

La palabra ética ‘"proviene etimoldgicamente de
éthos. Ethos (con acento circunflejo) no significa mera
cogtumbre, como &thos -con acento agudo-, sino caracter,
esa especie de "segunda naturaleza" que el hombre adquiere
en su distensidn creadora hacia el entorno, en su dinamico
tejer y entretejer ambitos de correlacidén con las demés
realidades".®

Esa distensidén creadora hacia el entorno, no es algo
dado sino una tarea que le es encomendada al hombre. El

animal, en cambio,

*merced a sus instintos seguros, estd perfectamente ajustado al
entorno estimilico en gue se halla enclavado. Toda su existencia se
desarrolla dentro del cauce limitadeo del esquema estimulo-respuesta.

El hombre, por ser espiritual, desborda este esquema y se enfrenta

® LOPEZ QUINTAS, A.: Para comprender la experiencia estética y

su poder formativo (PaCom), o.c., pag.226. Cfr. MARIAS, J.: Tratado
de lo mejor, o.c¢., Madrid 1995, pag.13.

262



ki -
con las cosas reales en cuanto reales ; no con los estimulos de 1la

. . . ]
mesa, por ejemplo, sino con la mesa como objeto real".

Esta apertura a la realidad’ propia de la
inteleccidén sentiente, establece que el hombre tenga gque
hacerse cargo de la real:idad y de su propia realidad.
Serd el orto de la ética, en el que intervienen también
otras facultades humanas, como la volicién tendente y el
sentimiento afectante, dque ser&n analizadas en el

siguiente apartado.

.

2) Ajustamiento a un entorno significativo y creatividad.

Al ser humano, por tanto, no le viene dadoc ese

ajustamiento al entorno,

T ¢fr. ZUBIRI, X.: Inteligencia sentiente (se citarid como IS},

Alianza Editorial, Madrid, 1980.

® paCom, piag.227
Sobre la evolucidén, la apertura humana y su relacidén con la
ética cfr. POLO, L.: Etica. Hacia una versién moderna de los temas
cldsicos. Unidén Editorial, Madrid 19%6, pags. 15-66.

9
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"debe ajustarse él, con ese tipo de ajustamiento de alta

calidad que llamamos justificacién, consistente en hacer Jjustos o

adecuados los actos © hébitos“.10

Esta justificacidén tiende a dar sentido al juego
creador que eg la accidn humana, pues, como vimos, toda
accidn tiene significado pero puede no tener sentidc. Para
tener sentido ha de estar inscrita en un &mbito de

. . . - . 11
significacién en la trama de la vida humana

*Justificacidén es pues ajuste libre y deliberado a un entorno

significativo mediante una forma activa de implicacidn que co-crea, a

N N - . 2
su vez, formas de vida dialdgicas, ambitales".®

La justificacién en la que consiste el obrar ético
es una dimensidén exigitiva de 1la naturaleza humana.
Incluso la viabilidad biolégica del animal humano requiere
una hiperformalizacién de sus estructuras que le abran al

campo y al mundo de lo real. Estas estructuras

hiperformalizadas que 1le excluyen del torrente de los

** paCom, pag. 227

Cfr. 2ZUBIRI, X.: Sobre el hombre (se c¢itard como SH),
Alianza Editorial, Madrid 1986, pdgs. 207, 327, 328, 547. Para un
andlisis del sentido de la vida humana desde la perspectiva de la
psicologia existencial cfr. FRANKL, V.: E1 hombre en busca de
sentido. Herder, Barcelona *®1996.

* paCom, pé&g.227.

11
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estimulos dan Jlugar a la inteleccidn sentiente, a la
volicién tendente y al sentimiento afectante. Por tanto,

. N « s 13
el ajustamiento primario~ al entorno

"entendido enn un nivel rigurosamente humano como distensién
creadora de ambitos, necesaria para el desarrolle de la personalidad
humana, constituye una dimensién fundamental del ser del hombre. Las
estructuras psicobiolégicas de éste, al llegar evolutivamente a
cierto grado de “formalizacién"' y "complejizacién", exigen que surja
un modo de obrar é&tico gue se haga cargo de la situacién y elabore
proyectos en orden a dominar el futuro, ateniéndose al entorno sin
enquigtarse en el mismo, y creando de esta forma en todo rigor un

mundo® . *°

a) Voluntad tendente y sentimiento afectante en

a.l.- Aprehensién de realidad y libertad.

' Ccfr. SH, p&gs.345-349. Cfr. MARINA, J.A.: El misterio de la
voluntad perdida. Anagrama, Barcelona 19%7, pég. 170.

** ¢fr. SH, pag.29.
'3 paCom, pég.227.
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El hombre estd abierto a la realidad por su
inteleccidn sentiente, gue es su habitud radical propia16
El hombre se enfrenta a las cosas como realidades, no como
meros estimulos. Todo viviente, afirma Zubiri, esta
colocado entre las cosas y situado en determinada forma
ante ellas'’, estas modifican su estado vital y el
viviente responde adquiriendo un nuevo estado. Las
acciones del viviente siguen el esqguema: suscitacién-
afeccién—respuesta.18 Estas acciones tienen distintos

modos en el animal y en el hombre. El1 animal aprehende

estimulos, éstos no son fendmenos fisico-gquimicos, sino

' 9
"todo 1o que suscita una respuesta"l, tanto
inmediatamente c¢omo signitivamente (ser wun signo de
respuesta). Zubiri es consciente de gue no todos los

animales tienen la misma capacidad de captar estimulos, vy
gque por tanto hay conductas animales mas complejas que
otras, por eso distingue entre respuesta inmediata vy
respuesta signitiva.

En el hombre, Zubiri observa que se da un cambio

cualitativo en sus acciones. Por lo pronto en el hombre el

'* para este apartado cfr. SH, pags.37-43.

Cfr. SH, pag.1ll
Cfr. Ibid. pdg.13
Ibid. pég. 14

18
1g
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estimulo estd totalmente despegado es decir, ya no es un
mero signo de respuesta, una nota-signo: el calor
calienta. Por el contrario en la aprehensién intelectiva
aprehendemos una nota real: el calor es caliente, es de
suyo caliente. Los caracteres del calor se aprehenden
siendo suyos. Esto es lo que Zubiri llama aprehensién de
realidad, es el primer acto de la inteligencia sentiente,
ya que para Zubiri, en el hombre no hay un purc sentir ni
un puro inteligir, sino una inteleccidn sentiente, como

dijimos en la primera parte. Por lo tanto

"para dar sus respuestas adecuadas el animal humano no puede
limitarse como los demds animales a 'seleccionar' bicldgicamente las
respuestas, sino gue tiene que elegirlas, o incluso excogitarlas, en

funcién de la realidad."?

Al ger el hombre un animal de realidades, 1la
"funcién de la inteleccidn es (...) ser posibilitacidn de

la libertad."?' Insiste Zubiri en que

"el hombre no puede dar respuesta adecuada a los estimulos,

sino haciéndose cargo de que son reales, esto es, haciéndose cargo de

# 1bid., pag.72

* Sobre el sentimiento y la volicidn, o.c., {8V), pag.152
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la situacién de la realidad. Ya no es situacidn 'estimilica' sino

situacién 'real' ".*

Esta aprehensién de realidad tiene un contenido
especifico y un momento inespecifico. Graclas a este
momento 1lnespecifico de realidad, 1la inteleccidn nos
instala en el campo trascendental de lo real en cuanto
tal. Similar estructura aparece en la voluntad vy el
sentimiento.

La apertura a la realidad es lo que hace que la mera
tendencia se torne en volicién y 1la afeccidn en
sentimiento. Al igual gue la inteleccidn es sentiente en
un mismoe acto, la volicidn es tendente en un Gnico acto.
El hombre quiere en un acto de apeticidn, pero en modo
volente, ya que la volicidén no es sdlo apeticidén, sino
determinacién de lo gque realmente gquiero hacer y ser. En
la volicidén tendente hay también un momento inespecifico,
que implica no sblo querer alge objetive, una cosa, sino

el mismo poder de lo real que es superobjetivo:

“Por esto, en la volicidn no sé&lo transcendemos de lo tendible

a su realidad, sino gque transcendemos ‘a una’ de la realidad

22

SH, p&g.15
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apetecible al campo entero de lo real. La realidad es
trascendentalmente no sélo el campo de lo aprehensible como real,

sino también y eo ipso, el campo de lo determinable como real. Es

justo el ambito de la opcién.~®
El poder de lo real serd analizado al hablar de 1la

experiencia religiosa en el capitulo cuatro.

La misma estructura observa Zubiri en el
sentimiento. Este consiste en un atemperamiento a lo real,
como vimos en el capitulo anterior. Este atemperamiento es
un modo no-estimilico de estar afectado por lo estimulante
Yy su estimulacidén, por lo que el sentimiento eg afectante.
La dualidad gque se advertia en las otras operaciones
reaparece en el sentimiento: una doble dimensidén de
trascendencia. La trascendencia desde lo estimulante
ténico a su realidad estimulante, y la trascendencia desde

la realidad tonificante al campo entero de lo real:

“La realidad es trascendental no s8lo como aprehensible y como

N : i 24
determinable, sino también como atemperante.”

* sH, pag.38s.
* Ibid, pag.39.
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He aqui la unidad de verdad, bien y belleza, y por
tanto, de las diversas experiencias en su camino hacia el
fundamento abscluto de lo real, gque serd analizado en la
experiencia religiosa. Pero podemos adelantar que la
persona humana es un subsistente y, por tanto, dira Zubiri
como lo hiciera Lévinas, no forma parte de un todo al modo
hegeliano, y por eso se define frente a ese todo. La
inteleccidén sentiente pone al hombre frente al todo de la
realidad impulsandole a adquirir una figura de
personalidad.

Cuando el hombre configura su personalidad, su
propia volicién le sitia en el campo trascendental de lo
real en cuanto tal. De este modo, lo real adguiere
caracter de ultimidad y de posibilidad: es el poder de lo
real. Esta remisidn a la ultimidad, al fundamento, no es
un acto, sino una actitud radical de todo acto personal,
una actitud metafisica irreductible en la estructura de la

personalidad.?®

Una vez que el hombre gqueda abiertoc a la realidad

por su inteligencia sentiente y afectado sentientemente

* Ccfr. 1bid, pags. 150-151.
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por ella, tiene ante si el campo de posibilidades que la

realidad le ofrece.

"Y lo qgue el hombre hace al querer (...) es Jjustamente

apropiarse una posibilidad“%.

Con esto se entiende que Zubiri admita gque los nifios
y los locos también son 1libres, ya que no sélo obran
espontaneamente sino libremente, pero sin
responsabilidad®’. Esto lo explica el filésofo vasco
diciendo gque tanto 1los nifios como los locos tienen
aprehensién de realidad vy, por tanto, no son meros
animales, pero en ellos el loges, que les abre al campo de
lo real, vy la razén’?, que les lleva al fundamento de lo
real y por tanto al discernimiento del bien y del mal, no
pueden actualizarse plenamente.
Por otra parte vya dijimos que la 1libertad es
exigida por la inconclusidn de las tendencias, pero estas

forman parte intrinseca del acto de libertad.

Ibid, pdg.143
SH, pag.l146s

Logos Yy razén son las ulteriores operacicnes de la
inteligencia sentiente, las cuales sitdan al aprehensor en un campo
de realidad, y en el mundo © Jlugar del fundamentc de lo real,
respectivamente.
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“Si el juego de las tendencias humanas por si mismas, por sus
mecanismos psicobiolégicos, pudiera en cada hombre, por si mismo,
desencadenar la respuesta adecuada, favorable o no favorable -eso es

cuestién aparte-, entonces el hombre no es que no le permitieran ser

libre, es que ni lo necesitaria."®

E£s la concepcidén zubiriana de la voluntad no como
algo superpuesto, sin mas, a los apetitos, sino como
voluntad tendente®; pero su funcién no es buscar una

mera satisfaccién de las tendencias ya que el

"estado humano, repito, no es la quiescencia estimilica de la

satisfaccién (esto es lo animal), sinc la quiescencia real de la

fruicién. Lo que sucede es que no hay fruicién sin satisfaccién.®™

a.2.- Libertad y espontaneidad.

La voluntad estd en indiferencia para actuar, pero

es una indiferencia activa, no un equilibrio de

2% 5V, phg.98
3% cfr. SV, pag.100
31 gy, pag-39
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tendencias como ocurria con| el famoso asno de Buridan.
Zubiri distingue libertad de mera espontaneidad. La
espontaneidad es un determinarse desde si mismo. En

cambio, la libertad es determinarse por si mismo.??

"La libertad, como libertad de un acto, no consiste en que
dada una causa no se produzca el efecto, sino que consiste
justamente al revés: el gque, por mi acto de voluntad, yo dé a algo

-y ahi est4 la libertad- el rango de causa."®

La voluntad se interpone sobre la posibilidad y la
realidad y es la que confiere el caracter de causa. De

aqui que

"aquello que constituye (en el hombre) el término Gltimo de su
volicién, y el medioc en que todas las cosas son gqueridas, es
justamente su propia realidad. No es el bien en general, sino el

bien plenario del hombre, que es cosa distinta."3

32 dfr. SV, pag.106
33 Ibid., pag.108. Cfr. MARINA, J.A.: FEl1 misterio de la
voluntad perdida, o.c., pags. 57-58.
3 gv, pag.l102.
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A mi entender, aqui se sitda la radicalidad de 1la
postura zubiriana acerca de la libertad, pues ésta no es
un mero Aarbitro de las tendenclas, sino agquello gque nos
sitla en la posibilidad de nuestra propia reaiizacidn; la
libertad para Zubiri no es algo ab-soluto, desligado de lo
real sino todo lo contrario. La libertad parte del ser de
la persona, la personeidad, a partir del cual el hombre

configura su Yo, o adgquiere una figura de si mismo:

"La libertad de y la libertad para es, justamente, libertad de

si mismo para siI mismo, para sumergirse mads y realmente en si

mismo. "**

No tenemos simplemente tensiones impulsivas o
ferencias, afirma Zubiri, sino pre-tensiones o pre-
ferencias. Lo mismo ocurre con las posturas que califican
a la libertad como una 1ilusidn, vya que por una parte
libertad no es espontaneidad como vimos, y por otra la
libertad no es un fendmeno psiquico, como no lo es la

evidencia, es un fendmeno modal de caricter intencional:
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", ..el hombre, al estar colocado sobre si mismo, recae sobre sgi
mismo y esta recaida es en el orden tendencial, constitutivamente, el

. . 18
acontecer mismo de la libertad."

Para resumir y sintetizar la postura zubiriana ante
la inteleccién, la volicidn y el sentimiento, diremos -
afladiende elementos gque aparecieron en otros capitulos-

37
que :

1.- Lo especifico de 1la inteleccién es la
actualizacidén de lo real. Lo especifico del sentimiento la
fruicidén o atemperamiento a lo real y lo especifico de la
volicidén la eleccidn.

2.- Estos tres momentos se recubren entre si debido
a la unidad indisoluble del sentir humano, en gque tan sdélo
relativamente se pueden separar los tres momentos en los

que se basa la inteleccidén sentiente, el sentimiento

3%
a7

Ibid., pag.l42.

Cfr. ILARDUIA, J.M.: La fruicién en Zubiri, ¢volicidn o
sentimiento? En VV.AA.: Del sentido a la realidad. Ed. Trotta,
Madrid 1995, pags.154-155.
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afectante y la volicién tendente: el aprehesor, el tdénico
y el de respuesta’’.

3.- Debido a este recubrimiento, la inteleccidn como
actualizacién encierra un momento fruente, y la volicidn
como eleccidn también encierra su propio momento fruente.
Es el atemperamiento, gustoso © disgustoso, en que la
persona queda ante la realidad, actualizada o apropiada, vy
ante su nueva figura de realidad asumida libremente: Es el
aspecto estético de la verdad y del bien®’.

4.- Por lo mismo, hay una actualizacidén de lo real
en el sentimiento afectante y en la velicidn tendente,
como modulaciones distintas de la actualizacidén meramente
intelectiva. Del mismo modo, se da un esbozo de veolicién
en la aprehensidén primordial de realidad vy en el
sentimiento.

5.- En definitiva:

a) La inteligencia sentiente es volente vy
sentimental.
b) El1 sentimiento afectante es intelectivo vy

volitivo.

* cfr. IS, pag.41l.

¥ ¢fr. SV, pag.386-387.
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c) La wvolicidén tendente es intelectiva vy

sentimental.

Volveremos sobre esta relacidén en la tercera parte
de la tesis. Por el momento, sirvan estas ideas de breve
apunte sobre la afinidad entre las diversas experiencias
que estamos analizando.

Continuemos con el estudic de la experiencia ética

en cuante tal.

b) Creatividad ética y plenitud personal.

Uniendo estas afirmaciones con 1las propuestas
hermenéuticas de Ldpez Quintds, se puede observar cémo el
cardcter ambital de la realidad y la teoria del juego™
nos dan un apoyo imprescindible para la cabal comprensidn,

tanto de la experiencia ética como de la estética. Asi

% gsobre la relacién entre el juego, la ética y la vida lograda

cfr.: SPAEMANN, R.: Felicidad y benevolencia. Rialp, Madrid 1991,
pags. 60-63; POLO, L.: ¢Quién es el hombre? Un espiritu en el mundoc.
Rialp, Madrid 1891, pags. 120-124.
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pues, sblo mediante 1la recepcidén activa de las
posibilidades que ofrece el entorno -por via de trato
mediante el juégo creador-, visto como ambito de realidad
y no como mero objeto, puede el hombre iniciarse en la
vida ética.

La ética constituye la marcha de la persona hacia la
configuracién de su ser personal, hacia su bien propio. El
hombre como animal de realidades tiene que hacerse cargo
de la realidad y de su propia realidad. El1 hombre, abierto
a la realidad por su inteleccién sentiente, afirma Zubiri,
queda proyectado hacia si misme en cada una de sus
situaciones, lo que le lleva a resolver la situacidn en la
que se halla. Esta solucidén depende del propio hombre,
aunque le venga de fuera, su solucién debe ser personal, y
por ende el dilema heteronomia-autonomia es un mero
contraste. El modo de resolver esa situacidn vital perfila
la figura de lo que esa persona es, o de lo que va a ser
en realidad. El1 hombre con su libertad determina, no el
ser hombre sino cémo ser efectivamente hombre® . En este

sentido afirma Lépez Quintés:

' Cfr. SH, pag.390. Como no es nuestro propdsito realizar un

anidlisis detallado del concepto de felicidad, remitimos al analisis
que hace Zubiri en esta obra citada: paginas 390 a 420. Sobre este
mismo tema cfr. MARIAS, J.: La felicidad humana. Alianza Editorial,
Madrid 1987.
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"En sentido estricto, bien moral es lo real en cuanto fuente de

2

posibilidades apropiables“ por el hombre y adecuadas al desarrollo

debido de su personalidad total. La apropilacidn de posibilidades debe

entenderse aqui en todo rigor como co-creacidén de &mbitos".®’

En esta o6rbita se sgitGa el concepto de perfecciédn,
plenitud humana o vida lograda. La felicidad consistira,
por tanto, no en un sentimiento meramente subjetivo, sino
en ser hombre en forma plenaria.

De este modo la creatividad aparece en el ambito de
la ética, y no s6lo en el de la estética. Esta creatividad
estd vinculada al conocimiento de los valores, ya que
éstos "se iluminan a la luz que brota en todo
acontecimiento que promociona al ser humano. Por esta
profunda razdén, el valor va siempre vinculado a la vida
creadora".*!

En este contexto adquiere su pleno sentido 1la

habitud moral, entendida no como mera repeticidén

rutinaria, sino come creacidn de ambitos.

? Cfr. Ibid, pags.380-385.

PaCom, pag.227.
“* LOPEZ QUINTAS, A.: El arte de pensar con rigor y vivir de
forma creativa (ArP)}, o.c., pag.680.

43
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"El vocablo latino habitudo -'se habere ad'-", hace referencia
a la "relacidn viviente con realidades cofundadoras de &ambitos. De

ahi el neologismo habitud."**

El concepto de habitud*® en Zubiri tiene un carécter
relacional, ya que implica un enfrentamiento, o un modo de
quedar del cognoscente respecto del campo de realidad vy
del mundo. Las habitudes de realidad moral seran las
virtudes.

El término habitud nos confirma 1la dimensién
creativa de la ética y el cardcter relacional de los
valores, 1lo cual no quiere decir gue sean meramente
relativos, pues no se reducen a una mera proyeccidn de
decisiones y deseos humanos, sino que se manifiestan por
via de participacidon, lo que implica renunciar a la
preeminencia de la voluntad de poder. Esta revelacidn de
los wvalores responde a una actitud de respeto,
colaboracién, didlogo, intercambio de posibilidades,
encuentro, y no de dominio del que participa sobre 1la

realidad participada.

% Ibid.
“ Cfr. SH, p&gs. 19-41.
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El cardcter relacional de 1los valores remite al
cardcter dialogal, relacional de la persona. La vida
humana tiene un caracter narrativo, argumental”, tal como
aparece plasmado en el arte. Cuando se han desconectado el
arte y la vida, cuando se ha deshumanizado el arte y por
tanto se le ha separado de la ética, se ha perdido el
auténtico concepto de virtud y se ha desembocado en el
individualismo modernc, en el esteticismo y en el
emotivismo moral, © en el burocraticismo racionalista que

. 48
reduce la persona a un cbjeto.

El ser humano ‘"constituye uno de los polos

indispensables para que se alumbre el fendmeno del valor.

Pero no es la causa tUnica de éste", por eso no es algo
meramente relativo, vya gque estd ‘enraizado en 1la

realidad." Pero es relacional, porque

"la realidad no es opaca, como una roca; da de si, estd abierta

a la capacidad humana de fundar ambitos de encuentro y enriquecexr la

. . . 48
vida. En este encuentro enriquecedor se alumbran los valores".

7 Cfr. ODERO, J.M.: Filosofia y literatura de ficcidn, art.

cit., paigs. 488-504.
¥ cofr, MACINTYRE, A.: Tras la virtud. Ed. Critica, Barcelona,
1987. pags. 279-299.
* Arp, pag. 680. ..
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El estatuto ontoldgico de los valores no puede
quedar reducido al orbe de las meras irrealidades, debido
a su condicidén inobjetiva. [a relacidn entre el valor y la
cosa que lo posee es intrinseca y no extrinseca, como
parece deducirse de las afirmaciones de Max Scheler™®.

Propiamente, el valor no es sdlo valor en la cosa,
sino que pende de las propiedades reales de la cosa misma,
es un valor de la cosa. Por ende, las cosas no tienen
valor sino que son valiosas™. ﬁl acto de estimacién
valorativa, por tanto, no recae sobre el valor sino sobre
la realidad; la realidad no como “nuda realidad”, sino
como “realidad wvaliosa” o ‘“realidad en condicidén”, es
decir, como “bien”. ‘

Estas afirmaciones no contradicen que la eleccidn
moral recaiga sobre una posibilidad todavia no
actualizada, ya que el objete propio de la volicidén es la

pogibilidad real, es decir, 1la realidad como condicidén

. . . 52 . -
fundante de posibilidades™ . ¢Qué ocurre entonces con los

0 Cofr. WOJTYLA, K.: Max Scheler y la ética cristiana. BAC,

Madrid 1982, pags.70-107.
*' cfr. SV, pag. 214.

* cfr. Ibid, pig. 268.
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? A esta

deseos © estimaciones de realidades im.posibles?5
objeccidn al planteamientce =zubiriano se puede responder
con lo que afirmamos en la primera parte de esta tesis. La
realidad no es sélo lo primordialmente aprehendido por la
inteligencia sentiente, sino lo captado como posible en el
dinamismc del logos y de la razdbn. Estos modos de
inteleccidn al moverse por el campo de lo real aprehenden
el caracter supercbjetivo de la realidad. El dinamismo
intelectual puede crear irrealidades, ficciocnes, hipdtesis
imposibles, pero siempre moviéndose en el campo de 1lo
real. Por eso afirma Zubiri que las ficciones no son
ficciones de realidad, sino realidad en ficecidn, y la
misma realidad da o quita la razdédn de dichas ficciones o
hipdtesis.

En definitiva, los valores no flotan en el wvacio

metafigico, de ahi que afirme Zubiri:

“*La realidad no es meramente un soporte fisice de unas
cualidades irreales llamadas valores, sinc que es su fuente real vy
efectiva por razén de las propiedades gque tiene. Eso gque como

correlato de una fruicién llamamos valor pende constitutivamenrte de

> ¢fr. PALACIOS, J.M.: Zubiri ante el problema del valor. En

VV.AA.: De la realidad al sentido. Ed. Trotta, Madrid 1995, pags.
132-133.
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la realidad como bien. Y esto es verdad no solamente por parte de las

. 5
cosas sino a la vez por parte del valor en tanto que valor.”"*

La respectividad de la realidad Jjunto con el
cardcter dindmico de ésta impiden que lo real se reduzca a
un objeto marméreo, rigido y mostrenco. Este dar de si®
de lo real permite el &mbito de 1la creatividad. La
realidad no es s6lo lo objetivo, gino también, en
terminologia de Lépez Quintas, lo superobjetivo o ambital.
Lo ambital abre el campo de las posibilidades {el valor
vale como forma de posibilidad humana} en cuya apropiacidn

regide la caricter ético-creativo del hombre. Como afirma

Juliadn Marias:

“No se puede vivir mids que partiendo de las posibilidades,
eligiendo entre ellas, proyectando sobre las cosas los proyectos
previamente imaginados. Pero esto no es tan sencillo como parece; hay
que rehuir la idea de que la realidad est& ‘dada‘; hasta cierto
punto, lo estd la circunstancia ‘real’, las cosas gue estan ofrecidas
al hombre; aun en este aspecto, le pertenece la ‘exploracidén’ de esa

realidad. (...}

** SH, pag.383.

Cfr. SH, pégs. 416, 474. Sobre el dinamismo de lo real en
Zubiri c¢fr. Estructura dindmica de lo real, Alianza editorial,
Madrid 19895.
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Pero si se trata, (...) de pesibilidades, (...) ¢Estdn ‘dadas‘?
En modo alguno. Estdn cualificadas por los proyectos, para los cuales
son posibilidades, facilidades o dificultades, en caso extremo
imposibilidades. Tienen gue ser imaginadas, descubiertas, ensayadas

imaginativamente antes de ser realizadas.(...) es algo que el hombre

tiene que hacer, y también de ello es responsable."SG

En resumen se puede decir que hay una moral como
estructura humana que afirma que el bien moral es lo real
en cuanto fuente de posibilidades apropiables por el
hombre. Toda posibilidad que el hombre se apropia, o©
mejor, todo campo o dmbito que abre es bueno estructural o
egencilalmente hablando. La filosofia c¢lasica de modo
andlogo afirmaba que el ser en cuanto tal es bueno. Como
contenido, el bien moral es lo real en cuanto fuente de
posibilidades apropiables por el hombre y adecuadas al
desarrcllo debido a su personalidad total, a su plenitud
humana. La apropiacidén de posibilidades debe entenderse
aqui en todo rigor como co-creacidén de dmbitos: es la

. . P 57
creatividad ética.

*¢ Tratado de lo mejor, o.c., pag. 27.

Cfr.LOPEZ QUINTAS, A.: El tridngulo hermenéutico (TH), o.c.,
pég. 147.
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Por tanto "la eticidad es la formatividad creadora

de la vida en nivel personal, que es nivel de realidad".”®

3) La experiencia ética como experiencia reversible.

El hombre, como animal de realidades, debe hacerse
cargo de la realidad y de su propia realidad. Esto implica
gque en cada experiencia humana el hombre juega una doble
funcién®’: estar inmerso en una situacidén, en un ambito de
realidad y a su vez tener que regponder activamente,
creadoramente, a esa situacidn. Es el cardcter reversible
de la experiencia.

Ya hemos aludido al <concepto de  experiencia
reversible y a su fecundidad para la comprensidén de 1la
experiencia estética. Esa misma virtualidad se ofrece al
ver la experiencia ética como otra modalidad de

experiencia reversible.

% paCom, pag.227

** ¢cfr. SH, pag. 386.
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"Regpecto a un deber, por ejemplo, puede el hombre adoptar dos
actitudes: considerarle come una imposicidn gque se le hace desde
fuera, © como una instancia que lo apela desde dentro a modo de voz
interior. En el primer caso ofrece un cardcter coaccionante. En el
segundo presenta una condicién obligante, encauzadora,
posibkbilitadora, promocionadora de la libertad -entendida como

. . . ' . s 60
capacidad de actuar en vinculacién a instancias valiosds-."

Vista la experiencia ét;ca como una experiencia
reversible f{(con todo lo gque esto implica: concepcidn
ambital de 1lo vreal, creatividad, etc.), se supera
felizmente el dilema autonomia-heteronomia®’ al advertirse

gue el

8 16PEZ QUINTAS, A.: Estética de la creatividad (EC), o.c.,

pags.67-68 (la cursiva es mia). Sobre el esquema apelacidn-respuesta
y su relacién con la libertad cfr.: LAIN ENTRALGO, P.: Teoria y
realidad del otro. Alianza editorial, Madrid 1983, piag. 91.

® Desde la filosofia existencial de Marcel se hace una critica
a esa separacidén dilemdtica entre autonomia y heteronomia,
utilizando conceptos que hemos indicado anteriormente {ampliacidén de
la experiencia, participacidn creadora, alejamiento de la voluntad
de dominio, etc.): *“Alli donde hay creacidén pura, el tener como tal
se ve transcendido o hasta volatilizado en el seno de esta misma
creacién; la dualidad del poseedor y de lo poseido queda abolida en
una realidad viva.” {...)

“Creo en realidad que la idea de autonomia, a pesar de lo que
se haya podido creer, se halla ligada a una especie de reduccidn o de
particularizacidén del sujeto. Cuanto més integralmente entre vyo en
actividad, menos legitime resulta decir que yo soy auténomo; en este
sentido, el filéscfo es menos autdénomo que el cientifico, y éste
menos autdénomo que el técnico. E1l ser menos autdnomo es en cierto
sentido el mas comprometido. Pero esta no autonomia del filésofo o
del artista no es una heteronomia, del mismo modo que el amor no es
un heterocentrismo. Radica en el ser; es decir, mds acd del si (o mas
alld del si), en una 2zona gque transciende todo tener posible, la
propia zona a la gque tengo acceso en la contemplacién o en 1la
adoracién. Esto guiere decir, a mi modo de ver, que esta no autonomia
es la misma libertad.
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"problema se ha planteado desde categorias inadecuadas, que
desconccen la peculiaridad de esa realidad que es la vida humana vy su

. . 62
condicién personal".

Lo moral, advierte Zubiri, es una exigencia de la
propia realidad humana no algo que le advenga
impositivamente desde fuera. El hombre no sélo tiene
propiedades naturales, sino que también necesita, incluso
para subsistir bioldgicamente, tener propiedades por
apropiacidén, que es la forma mas elemental y radical de la

moral:

“*Pero como estas propiedades emergen exigitivamente vy
dindmicamente del despliegue unitario de la vida, desde su més
modesta tensidén vital hasta la eclosién de la inteligencia y de 1la
voluntad, comprendemos gque lo moral no es que esté por encima y fuera
de lo natural, sino que estd exigido por lo mnatural.(...)De ahi 1la
unidad radical de 1la figura de la intimidad, en la que no se

estratifica ni se superponen el aspectc moral y el aspecto

{(...) Me limitaré a sefilalar, gque ya sea en el orden de la
santidad, ya sea en el de la creacién artistica, donde resplandece la
libertad, aparece con toda evidencia que la libertad no es una
autonomia.” (Ser y tener, Caparrds editores, Madrid 1996, pags.le62,
168-169. La cursiva es mia).

2 MARiAS, J.: Tratado de lo mejor, o.c., pég. 34.

288



psicofisico, sino que realmente el aspecto psicofisico desgaja el

moral, y el moral revierte y configura el aspecto psicofisico.*®?
Observamos aqui, aplicada a la moral, la concepcién
radicalmente unitaria que envuelve toda la filosofia de
Zubiri. E1 fildésofo espafiol capta analécticamente los
diversos momentos o dimensiones de lo real, evitando caer
en falsos dualismos © en concepciones dilemdticas que no
hacen justicia a la riqueza superobjetiva de la realidad.
Este forma compacta de ver la realidad también la extiende
Zubiri a los sentimientos, asi lo que en el animal era
aprehensidn sensible, afeccidn Yy respuesta, se
trasformardn en el animal de realidades en inteleccidn

gsentiente, sentimiento afectante y voluntad tendente.®*

"De ahf ¢ue la unidad primigenia de la accidén humana una vy
tnica sea 'comportarse con la realidad'. Haciéndome cargo de ella,
atemperado en cierta forma en ella, determino lo que gquiero en

realidad.®®

La libertad y, por tanto, la moral no flotan en el

vacio sino que configuran la perscnalidad. La naturaleza

63
64

SH, pég.1l44.
cfr. IS, pag. 283
¢ sH, pag. 17
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reasume aquella libertad, y esa reasuncidén no es una
superposicién, sino un encauzamiento dinamico, una
reconfiguracidén de todas las tendencias. La libertad en
cada unoc de sus actos compromete la libertad futura, es

libertad comprometida.66

Por eso el hombre no construye su
yo, sino sb6lo la forma que tendrd ese yo. La trama de la
vida discurre entre lo que he logrado ser personalmente
con lo que ya soy como persona, Yy lo que va a ser de mi.
La libertad no flota en el vacio como pensaba Sartre,

. - . .67
afirmara Zubiri” : estamos, modesta pero

irrefragablemente, IiInstalados en la realidad.

Libertad y obediencia son contrastes dque se
complementan y no dilemas. La libertad real implica saber
elegir en virtud de un criterico ajustade a la realidad
humana, considerada en toda su profundidad. Es decir, ver
a la persona como un ser relacional y dialdgico, que tiene
una autonomia gque supera el individualismo desarraigado.
La libertad, por tanto, nos permite ser nosotros mismos y
estar en respectividad con todo lo real. De esto se deduce

que la libertad no se opone a la obediencia a una

66
&7

Cfr. Ibid, pags. 149-150.
Cfr. Ibid, pdg.152.
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autoridad {entendida como promocionadora y condicién de
posibilidad de 1la creatividad de la persona), y al
seguimiento de un precepto que nos eleva a lo mejor de
nosotros mismos. Una libertad totalmente desgligada del
poder creador de la realidad, y por tanto de la obediencia
libre a la misma, se autodisuelve radicalmente.®®

Por otra ©parte, los estudios ©psicopedagdgicos
revelan que la evolucidén y maduracién de la persona humana
implica la obediencia y la sujecidén a una autoridad. Esta
obediencia no es motivada por el temor o el deseo de ser
apreciado y querido, sino que se trata mds bien, de una

primera introduccién del nifio en el &ambito de 1lo

superobjetivo:

“Lo importante es que gracias a esa habilidad podemos dirigir
nuestro comportamiento por medio de estimulos irreales. Un estudioso
de la inteligencia no debe olvidar gue, antes gue nada, una orden es
un significado, un mensaje simbdlico, una expresidén linglistica. E1
amaestramiento animal es un enlace directo entre incentivos y

respuestas. Skinner lo vio perfectamente. Lo que ocurre con la

% Cfr. LOPEZ QUINTAS, A.: Romano Guardini, maestro de vida.

Palabra, Madrid 1998, pags. 65-66. La palabra autoridad proviene del
latin augere, promocionar. Precepto procede de prae-capere (pre-
captar, prever}. Un precepto es, antes gque una orden, la indicacidén
de lo que alguien con autoridad {promocionador de la creatividad del
otre) ha previsto respecto a otra perscna.
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cbediencia inteligente es distinto: el nific aprende a regirse por

- . 69
valores pensados y no sélo por valores sentidos.”

Esta heteronomia es la que abre el ambito de la
libertad. El sujeto descubre que &€l mismo es un ambito de
posibilidades realizables, y por tanto se da Srdenes a si
mismo. El1 hombre configura su yo porgue parte de su
propia realidad -la personeidad de la que habla Zubiri-,
y estd sobre si, lanzado por el mismo poder de la
realidad a adquirir inexorablemente una figura de si
mismo .

La reversibilidad de la experiencia ética, gue nos
permite superar los dilemas aparentes antes mencionados,
Y que sitda al hombre en la o6rbita de su configuracidn
personal, de su perfecciconamiento y plenitud, queda
plasmada en una experiencia peculiar que analizaremos

brevemente a continuacidén: la experiencia amorosa.

a) La experiencia amorosa en 1la hermenéutica de

Lopez Quintas.

® MARINA, J.A.: Btica para ndufragos, o.c., pag. 50.
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Ya dijimos que la Etica no es sb6lo la doctrina de
las costumbres (en latin mores, de donde viene el término
moral) . Es el analisis de la "segunda naturaleza" que el
hombre debe ir configurando mediante la fundacién de
ambitos de todo orden: ambitos de convivencia, de vida
profesional y artistica, etc.

El hombre se desarrolla como persona fundando
ambitos porque es un ser de encuentro’’, un ser gue se
constituye, despliega y perfecciona fundando encuentros
con diversas realidades.

El encuentro s6lo se da entre realidades gque son
ambitos, no meros okjetos. Si se trata a una relidad como
objeto, se la puede dominar, perc no encontrarse con ella.
Para evitar esa reduccién de un ambito a mero objetco, hace
falta una actitud de respeto, renunciar a la preeminencia
de la voluntad de poder vy buscar 1la participacidén
creadora.

Amar a una persona supone instaurar con ella modos
elevados de unidad. El caracter dialdgico del amor plasma

con rotundidad la esencia de la experiencia ética. El amor

™ para un andlisis de las diferentes formas de encuentro cfr.:

LAIN ENTRALGO, P.: Teoria y realidad del otro, o.c., pags.365-547.
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no es mera efusividad sentimental ({(vimos cbmo actuaban
analécticamente la inteleccidn, la volicidn vy el
sentimiento, en el campo de lo real), sino una fuerza
creadora de encuentro, es la meta de la wvida personal, la

N . . . 71
idea motriz, el ideal de la misma.

La experiencia amorosa se sitda en el ambito de 1la
creatividad que se le abre al hombre, por su instalacién
en la realidad. Esta creatividad requiere, como vimos, la
participacidn creadora en los valores gque la realidad
ofrece y por tanto el abandono de la preeminencia de
voluntad de dominio, o de la mera fusidn con lo real. El
hombre gque sitGa la wvoluntad de placer como criterio
supremo de accibén pierde la libertad interior, la libertad
para ser creativo, porque la creatividad exige apertura a
realidades valiosas, y el hombre sometido a sus apetencias
permanece enclaustrado en su interioridad. Los valores que
permiten la creatividad sgon realidades supercbjetivas y
por tanto respectivas. Esta respectividad las constituye
en una jerarquia valorativa que es la salvaguarda de la

libertad. La pérdida de 1libertad wmoral o interior es

™ LOPEZ QUINTAS, A.: El1 amor humano. Su sentido y su alcance.

Edibesa, Madrid, 1992, pag. 142.
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consecuencia de no conceder primacia a los valores

. ' . 72
superiores sgsobre los inferiores.

a.l.- Vértigo y éxtasis en la experiencia amorosa.

En cambio, el amor es destruide, a una con el
encuentro, por el vértigo. Y es potenciado por el éxtasis.
El hombre tiene su origen en un ambito amoroso, y esté
llamado a fundar otros a&ambitos de amor. Si se inmerge
activamente en ese ordo amoris, en el proceso que viene
del amor y lleva al amor, vive c¢reativamente,
extaticamente; adquiere una mentalidad dialdgica,
relacional; muestra sentimientos elevados, configura una
segunda naturaleza "virtuosa".

El hombre de vértigo, a fuerza de actuar a golpes de
voluntad de poder o de voluntad de placer, adguiere modos
de conducta o habitos que tejen una segunda naturaleza
"viciosa", que bloquea la marcha hacia el ideal de 1la

, 73
unidad.

" cfr. Ibid, pag. 119.

Cfr. 1Ibid, p&g. 121. Las conductas de éxtasis y vértigo
aparecen plasmadas en las obras literarias de calidad. Asi por
ejemplo, en el Macbeth de Shakespeare (Traduccidn de J.M. Valverde,
Planeta, Barcelona 1990) el vértigo de la ambicidn: Macheth es
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Esta visbn esquemadtica de 1lo que es 1la vida,
advierte Lopez Quintds, permite advertir con un golpe de
vista la fecundidad del amor personal, gue ailna e integra
todags las energias del ser humano (voluntad de placer vy
voluntad de poder, al servicio de la voluntad de sentido
gque busca el encuentro creador y respetuoso con la
realidad), y el poder disolvente del amor reducidc a mero
erotismo, que desgaja, y desintegra tales energias.'®
S6lo el amor ©personal consigue esa distancia de
perspectiva, -como en la experiencia estética- que produce
el auténtico encuentro. El amor no es ni mero dominio ni
fusién irracional’.

El amor es éxtasis y no vértigo, lo que le permite
descubrir la escala de los valores que nos ofrece 1la
realidad. El vértigo confunde el primer valor aprehendido

con la cumbre de todo valor; no advierte la respectividad

cercado en su castillo por el "bosque ambulante", y perece. Se trata
de una imagen plastica para indicarnmos que, al entregarse al vértige
de la ambicién desmedida de ser rey, pierde del teodo la libertad
auténtica, la 1libertad de abrirse creadoramente a lo valioso, y se
asfixia. El1 tema de la asfixia por falta de creatividad también
aparece en VYerma de Garcia Lorca; cfr. LOPEZ QUINTAS, A.: Cdmo
formarse en ética a través de la literatura. Rialp, Madrid 1994,
pags.169-196. Cfr. MARIAS, J.: La educacién sentimental. Alianza
Editorial, Madrid 18952.
" ¢fr. E1 amor humano..., ©.c., pag.143.

Cfr. MaRIAS, J.: La felicidad humana, o.c., pdgs. 139, 349.
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jerdrquica de los mismos. Este malentendido, si se
mantiene, da lugar a conductas escasamente creativas o
incluso mecdnicas, y aboca a la angustia y al sinsentido.

En la experiencia del vértigo se confunde el merc
ejercicio de 1la sexualidad con el amor persconal. La
intensidad de esta experiencia produce un espejismo de
plenitud y perfeccidén. Sin embargo una persona un tanto
experimentada advierte la falacia. El mero ejercicio de la
sexualidad resulta exaltante porque constituye una forma
de fascinacién que produce vértigo, y suscita emocidn
espiritual porque intrcoduce en el ambito de la experiencia
amorosa, pero todavia no constituye una experiencia
auténtica de amor personal.

La fascinacidén del vértigo sexual cierra el campo de
lo real 2l cognoscente, de ahi que no advierta que el gran
valeor descubierto no es un valor definitivo; es detector
de un valor mas alto. Al no advertirlo, se quedard muy a
medio camino en la edificacidén del &ambite amoroso, y se
hundira en el abismo del vértigoc en vez de ascender por la
via del éxtasis. El vértigo anula el encuentro perscnal,
aminora sobremanera la creatividad humana, no permite

crear formas elevadas y perdurables de unidad. El
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individuo succionado por el vértigo vive de impresiones, y
necesita cada vez mayores incentivos.’®

Al ser cada vez mas elevado el listén de sus
exigencias, el hombre entregado al vértigo se ve abocado a
toda suerte de extremigmos que le hacen perder el
equilibrio psiquicow. En esta carrera de busqgueda
obsesiva de gratificaciones  individuales no  puede
encontrarse forma alguna de auténtica alegria vy
entusiasmo.

No puede haber entusiasmo y alegria porque esas
experiencias sexuales no son todavia experiencias de amor.
Para que haya amor tiene gque haber creatividad. Y la
experiencia de creatividad o éxtasis sélo se da cuando se
cumplen ciertas exigencias: apertura generosa de espiritu,
disponibilidad, voluntad de crear en comin un A&ambito
valioso de convivencia, disposicidn a entreverar los dos
ambitos de vida. Estas exigencias no se cumplen por el
mero hecho de entregarse a la efusidén sentimental que

implican las relaciones sgexuales. Esta manifestacidn de

" cfr. LOPEZ QUINTAS, A.: El amor humano..., o.c., pdg. 155.

Sobre las neurosis nodgenas producidas por el abuso de la
voluntad de placer cfr. FRANKL, V.: El hombre en busca de sentido.
Herder, Barcelona ‘%1996 Yy El1  hombre doliente. Fundamentos
antropolégicos de psicoterapia. Herder, Barcelona 1987, pags.197-
225.

77
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afecto, por conmovedora que sea, no suscita una verdadera
voluntad creadora. Esta voluntad y ese afecto se mueven en
dos nivelesg distintos que deben ser integrados.

La integracién que funda un ambito de amor personal
implica una auténtica unidad de wvoluntades, de intereses,
ideales y mdviles. Este género de unidad eminente s6lo es
posible entre personas dque ponen todo Su ser, Sus
energias, sus deseos, incluso sug apetitos al servicio de
la fundacidn de una forma elevada de unidad personal. Esta
ordenacidén de todas las energias al fin de la fundacidn de
unidad personal, implica la superacidén del vértigeo y la
entrada en el éxtasis amoroso.

El vértigo es la muerte de la vida creativa. La
vinculacidén de esta incapacidad y la voluntad de dominio,
explica que el amor erdtico, que desgaja la sexualidad de
su contexto mnatural, ofrezca paralisos de sensaciones
placenteras y, al mismo tiempo, engendre formas agudas de
violencia. En esto estriba la conexidén de erotismo vy
destruccidén, eros y thanatos. La destruccidn, por fases
sucesivag, de la persgsonalidad y, a veces, de la misma vida

biolbégica por obra del vértigo.

" ¢fr. LOPEZ QUINTAS, A.: El amor humano..., o.c., pag. 156.
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La literatura, cumpliendo su misidén de plasmar la
creacidn o la destruccidn de ambitos humanos, ha reflejado

‘e . v x 19
esta unidén de erotismo y destruccidén'’.

a.2.- Amor y creatividad.

Pero 1la <creatividad del amor no se limita a
establecer relaciones con realidades vya existentes. Da
origen a realidades personales nuevas, inéditas,
irrepetibles e incanjeables. El amor conyugal se nos

revela creador por partida doble: incrementa la amistad

" cfr. 1bid, pdg. 170. Por poner dos ejemplos de diferentes

épocas, nos podemos fijar en La Celestina de F. de Rojas, y en El
tinel de E. Sabato. Centrandonos en ésta Gltima: Castel,
protagonista de la obra, da por supuesto que ama a Maria perc no la
ama, que es5 una experiencia extatica; desea dominarla, que es una
experiencia de vértigo. Pero, como el vértigo es un mero canje de
intereses y no crea verdadera unidad, cuanto mis se relaciona asi con
la joven, un abismo tanto mis hondo se interpone entre ellos. Este
alejamiento le produce frustracién y tristeza, y la tristeza se
trueca en angustia al hacerse reiterativa y envolvente, y la angustia
aboca a la desesgperacidén. Como poseide por un demonio, en palabras
suyas, Se entrega a otros vértigos -pues los vértigos se encabalgan
entre si-, y al final acaba precipitédndose en la destruccidn, gque es
la forma mis negativa de poseer. Castel mata a Maria. Esta obra es
analizada ampliamente por Lopez Quintds, en su obra Andlisis
literario y formacién humanistica, Edibesa, Madrid 19947, pags. 145-
169.
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personal y da origen a nuevas vidas. Siempre que hay
creatividad, tocamos fondo en el misterio del ser. Parece
que nos acercamos al enigma de los origenes, a ese punto
sorprendente en el cual algo que no existia empieza a
existir.®®

Vista en profundidad, la potencia sexual tiene una
condicién generosa, intenta desbordar al individuo vy
constituir a la persona como tal, es decir, como ser
relacional. El1 que se une conyugalmente para ser feliz a
solas revela una grave Iinmadurez. La madurez adviene
cuando uno se vincula a los otros.

Toda manifestacidn sexual debe implicar -si ha de
ser un auténtico acto humano- una voluntad de unidn
persconal. Y 1la wunidén personal no se reduce a la
vinculacién de dos seres individuales; funda un ambito
comunitario.

Ahora bien, la vida comunitaria, como toda forma de
vida, lleva en si la exigencia de perdurar, y para ello
debe renovarse. La condicidn personal de 1las relaciones
sexuales pide de por siI que éstas sean creativas vy

81 . . N
fecundas . Esta creatividad es necesaria para evitar la

% cfy. E1 amor humano..., o.¢., pag.l1l7S.

® cfr. Ibid, pag. 178.
301



muerte del amor, pues la experiencia de sentido gue cada
uno de los amantes ve en el otro constituye una tarea a
realizar. Las vidas humanas son ambitos, y por tanto no
son objetos delimitables, cuantificables, o reductibles a
un periodo de tiempo. La constitucién de un ambito de
realidad (objetivo del amor personal), es algo que implica

toda una vida.

a.3.- La expresién del amor en un lenguaje ambital.

Como en todas las experiencias descritas en esta
tesis, la experiencia amorosa requiere, para su cabal
comprensidn, una superacidén del objetivismo en el
conocimiento y en el lenguaje”. Lo antedicho nos descubre
que debemos recuperar el lenguaje. El1 lenguaje estéa
actualmente secuestrado en los limites de lo meramente
objetivo. Se lo utiliza para tergiversar el sentido de los
grandes acontecimientos humanos, no para penetrar en su

intima esencia.

2 un ejemple literario de lenguaje amoroso ambital, puede

verse en ROSTAND, E.: Cyrano de Bergerac, Espasa Calpe, Madrid 1991.
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Ejemplo de ello es la expresidn "hacer el amor". Se
hacen muebles, casas, utensilics. Se hacen gestos de un
tipo u otro. Pero el amor no se hace. Se colabora a que
surja paulatinamente como fruto de un encuentro
progresivo, de una voluntad de crear una relacidn estable,
valiosa. El amor no lo hago y, por lo mismo, no soy duefio
de é1.

A medida que superamos el objetivismo, caemos en la
cuenta de gque nuestro cuerpo no es un utensilio del que
podamos disponer. Parece en principio que tengo una mano
lo mismo que tengo un martillo; y tengo potencias sexuales
como tengo el poder de andar y moverme. Pero es un
lenguaje falaz. No tengo nada de esto, por la razdn
decisiva de que no tengo cuerpo, sino gue soy corpdreo, y
vivo la vida corpéreamente al mismo tiempo que la vivo
personalmente, porgue mi cuerpo es persconal, forma parte
de mi perscna conjunta. Pero la persona se constituye por
via de encuentro, y todo lo que se da en el encuentro no
es pogesién de quienes se encuentran. Es fruto de una
relacidén, no mero producto de un acto fabril. Por eso

. B3
merece inmenso respeto.

® cfr. El amor humano..., pag. 196.
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Del mismc modo, la intimidad corpdrea debe ser
expresgidén de la intimidad personal superobjetiva. A la
intimidad corpérea como mero objeto, se llega con un ritmo
que se puede precipitar. Pero esa precipitacidén obtura el
acceso a la intimidad personal. La intimidad personal sdélo
se logra cuando se sigue un ritmo més lento. Es el ritmo
propico de los procesos de maduracidén, gque no pueden
acelerarse a voluntad. Ahora bien, si se precipita el
ritmo de la intimidad corpbdrea, para obtener wuna
gratificacién pasajera, sin haber conseguide todavia 1la
intimidad personal, se provoca un desajuste en la vida del
hombre, sea cual fuere la actitud moral de las personas
implicadas.84

Segin vimos en la primera parte al hablar de los
triangulos hermenéuticos, la mera fusidén impide el

encuentro.

8 ¢fr. Ibid, pag. 210.
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4) Experiencia ética y trascendencia.

Aunque la experiencia ética se sitla en el ambito de
la finitud -en el campo o en el mundo de lo real humano-,
la inquietud radical de las tendencias humanas (el anhelo
de felicidad}, y el cardcter absoluto de la exigencia
moral y del amor intefpersonal, llevan al hombre allende
el campo de lo real y le hacen entrever la posibilidad del
infinito. Es 1la misma realidad 1la que lanza a la
inteligencia mas alld de lo aprehendido, y crea en la
perscna la actitud que Zubiri denomina voluntad de verdad
y voluntad de fundamentalidad.

Tanto los deseos expresos, como los inexpresados (o
expresados a través de simbolos, como ha mostrado 1la
hermenéutica actual®) remiten mas alla de lo
concretamente deseado hacia un horizonte de

fundamentalidad y de infinitud.

a) Absoluto moral y trascendencia.

8 ¢fr. RICOEUR, P.: Finitud y culpabilidad, o.c.
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En el cagse del absoluto moral, va sea en la
formulacién del imperativo categdrico o en otras
similares, se nos impone como absoluto el respeto al ser
humano en su condicién de fin en si mismo. El1 problema
aparece cuando se intenta dar razdn de este absoluto,
cuando 1la razdén busca el fundamento del respetoc wmoral
absoluto al ser humano. En esta tesitura el recurso a un
fundamentc absoluto del ser humano se impone como
inevitable. El intento de eludir esta blsqueda provoca
innumerables aporias.

En efecto, ¢por qué se debe respetarr en Qdltimo
término a los demas? ¢S6lo para ser yo tratado del mismo
modo? Este fundamento convertiria el imperativo en
hipotético. La misma condicidén adquiriria el pacto sécial
como base de la moral o de los derechos del hombre. La
solidaridad humana, el humanismo, etc., necesitan una base

- 8é
mas honda  , un fundamento absoluto:

“Eso que estd en mi mds profundo gque yo y estd en el otro mds
profundo gqgue &1, eso buscamos. Pero eso, para que pueda ser lo que

necesitamos que sea en estos momentos, tiene gque ser Infinito. {...)

13 . B ~ .
Esta idea aparece sefal:cda, entre otros, por Paul Ricoeur:

Cfr. PASQUA, H.: Entrevista con Paul Ricoeur. Revista Atlantida,
Madrid Octubre-Diciembre 1992, pag.468.
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Porque si fuera un valor finito, aunque mayor, esencialmente mayor
gue todos los hombres, seria, come todo finito, ajeno a mi y a los
demds, y no explicaria nada. Lo lnico que puede darnos la explicacidn
es algo que pueda ser mio sin ser simplemente ‘yo’, algo que esré en
mi como algo mids Intimo que yol(...} y gque al misme tiempo
indisolublemente pueda constituir la perfecta unidad y unicidad c¢ue
sea 1o mismo en el otro y en el otro y en el otro. La inica realidad

profunda . ~®’

Eludir este fundamento absoluto implica privar a la
ética de su radical exigencia. Asi 1o han advertido
divergos autores a lo largo de la historia de 1la
filosofia. Baste citar a NIETZSCHE y SARTRE como licidos
denunciantes de las aporias a las gque lleva una é&tica
absoluta basada en una filosofia que neo reconcce la
existencia de Dios®®.

Una ética de valores absclutos no resulta coherente
sin un fundamento metafisico (mas © menos consciente) en

el ser Absoluto. Ademas, la advertencia de este

fundamento absoluto del ser humano, permite ver Ila

¥ G6MEZ CAFFARENA, J.: Metafisica trascendental. Revista de

Occidente, Madrid 1970, pags. 140-141.

% Cfr. por ejemplo, en el caso de Nietzsche, el fragmento 125
de El1 Gay saber, Espasa-Calpe, Madrid 1980; y en Sartre la
conferencia E1 existencialismo es un humanismo, Edhasa, Barcelona
1992.
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experiencia ética no como un dilema entre autonomia vy

heteronomia, sino como un contraste enrigquecedor:

“Porque entonces cada hombre no deja de ser autocéntrico
porgue sea heterocéntrico. Porgue, en el fondo, su mids profundo
autocentrismo es el que lo centra en lo Infinito. No amamos en el
otro una realidad totalmente distinta de nosotros, cuando lo amamos
como a nosotros mismos. Porgue es lo mds intimo de nosotros lo que
dltimamente amamos también en él. Aquello tan intimo de nosotros que
va no es yo ni td ni &1, pero gque constituye a todos como ser y

bien. Eso sdlo puede ser lo absolutamente Otro.”®

Esto seria imposible en el ambito de la finitud.

Como también se puede advertir en la experiencia amorosa.

b) Experiencia amorosa y trascendencia.

También en el encuentro dialbgico en que consiste el
amor personal se vislumbra una via al absoluto. El1 amor
personal no es un mero intercambio de bienes, sino un

acontecimiento de participacién en un Bien mayor. La

8 GOMEZ CAFFARENA, J.: o.¢., pég.l4l.
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persona, como ser relacional, se constituye en el
encuentro interpersonal: la existencia: de wuna Unica
persona, aislada, seria un absurdo metafisico.

En este encuentro interpersonal se hace presente la
trascendencia, como han manifestado diversos autores
contemporaneos: Marcel, Buber, Lévinas, etc. Marcel lo
expres® diciendo que amar a una persona es manifestarle
que no morira jamés%. Los amantes aspiran a realizar algo
que sdlo es posible para una subjetividad infinita. Por
tanto, en el amor se hace presente un absoluto™® pero
gsometido a la condicidén de finitud, y al hacerse presente
en el acto personal de afirmacidén del otro, esa realidad
infinita se presencializa como personal Y
personalizadora”.

Esta apertura dialdgica, y no el mero y frio deber,
permite el acceso al absoluto y la conexidn entre ética y
religién. Aunque este tema lo trataremos en otros
capitulos, indicaremos que el transito entre ética vy

religidén no tiene por qué adoptar la forma de una ruptura,

* cfr. un excelente resumen de este tema de Marcel en K.T.

GALLAGHER: La filosofia de Gabriel Marcel, o.c., pags.55-56,141-146.
' para la relacién entre el eros y la trascendencia cfr.
CHOZA, J.: Manual de antropologia filoséfica o.c¢., pags. 364-369.
*2 ¢fr. MARTIN VELASCO, J.: El encuentro con Dios. Cristiandad,
Madrid 1976, pag.232.
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como sugieren las visiones exclusivamente deontoldgicas de
la ética (Kant, Kierkegaard). Una ética basada en el amor
no implica ese salto irracional, pues esta abierta desde
el principio al misterio sobrepasando el mero cdlculc de

93
deberes

Después de todo lo anterior podemos decir gque la
libertad desarraigada flota en el wvacio, y acaba
autoaniquilandose debido a su caricter quimérico. Toda
pretensidén de libertad absoluta implica la negacidén de la
propia libertad. La libertad, comoc 1la persona, es

relacional, dialdgica:

“Toda medida encaminada a asegurar la libertad exige limitar
su realizacidén. Por esc, un sistema perfectc de garantia de las
libertades destruiria toda libertad. Y a la inversa, la realizacién
ilimitada de la libertad la haria desaparecer también ripidamente.

El concepto clasico de telos indicaba una norma gque abarcaba, junto

* Cfr. GOMEZ CAFFARENA, J.: o.c., pag. 142.
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con el contenido oportunc de la libertad, las condiciones de su
conservacidén. 8§6lo cuando se acepta, mediante un acto libre de
autodeterminacidén, la norma en cuestidn, deja de ser un limitacién
exterior de la libertad. De todos modos debe haber una razén para

- 9
guerer la norma, no sdélo para aceptarla por la fuerza.">

Volveremos a esgsta cuestidn cuando abordemos 1la
afinidad entre las diversas experiencias. Por ahora sélo

nos resta decir que

"lo gque aqui interesa es ver cdmo hay que enfrentarse con los
supuestos metafisicos de la realidad humana, si se trata de dar una

fundamentacién filosdfica de la moralidag».™

Por tanto no tiene sentido separar, comoc hace Kant%,

de un modo tajante y dilemdtico el ser del deber. La moral

* SPAEMANN, R.: Felicidad y benevolencia, o.c., pag.1l5. La

cursiva es mia.
** mMArRiAs, J.: o.c., pag.3s.
La separacién del ser y del deber es consecuencia, afirma
Heidegger, del olvido del ser que recorre la historia de 1la
metafisica occidental: “Tan pronto como el pensar, en tanto razdn
basada en si misma, llega a ser dominante en la época moderna, se
prepara la auténtica configuracién de la separacién entre ser y deber
ser. Este proceso llega a su término en Kant”. Heldegger, con
evidente imprecisién, sittGa en Platdén el inicio de esta escisién.
Luego afirma que en el siglo XIX el ente se reduce a lo posgitivo, lo
experimentable por las ciencias. "“Debido a esta prioridad del ente,
peligra el papel ejemplar del deber ser, de modo gue é&ste debe
reafirmarse en su aspiracién, procurande fundamentarse en si
mismo. (...)Un asunto tal como el deber ser adlo puede irradiar desde
algo que manifiesta esta pretensién por si mismo, o sea, lo que en si
mismo tiene un valor, lo que es un valor. Los valores en si mismos se
convierten ahora en el fundamente del deber ser. Pero, dado que ellos
311
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constituye una estructura esencial de la realidad humana:
el hombre es una realidad moral, pues su misma apertura a
la realidad le plantea el problema de la justificacién,
del ajustamiento creativo al mundo o dmbito de lo real.

Este problema es el de averiguar

“en qué consiste la indole de esta realidad humana que como
realidad es fisicamente moral, ¥y como moral es fisicamente real.
Solamente entonces es cuande la palabra ‘moral’ tiene un sentido
estricto. Mos no significa pura y simplemente hdbito, una manera de
conducirse. Tampoco significa puramente la adecuacidn a una tabla de
valores. Significa la realidad fisica de un conducirse qua realidad
humana y personal.(...) Y la moral es el Ambito de 1la

. . . . s g
justificacién.””’

Con lo cual nos enfrentamos con el tercer tipo de

experiencia objeto de este estudio.

se oponen al ser del ente, en el sentido de lo efectivo, los valores
mismos, por su parte, no pueden ser. Por eso se dice que wvalen.”
(Introduccidn a la metafisica, Ed. Gedisa, Barcelona 1995, pag.178)
97
SH, pag. 361.
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CAPITULO 3

La experiencia metafisica.

Hemos venido diciendo que en el ambito estético "el
buen ejecutante domina una obra en cuanto se deja dominar
por ella". Analogamente, la "Etica destaca que el hombre
capta los valores al dejarse sobrecoger por su poder
normativo™. S&élo nos resta afirmar que la "Metafisica
ensefia que el hombre se abre a la realidad cuando
despliega su personalidad apoyandose en la resistencia
nutricia que ella le ofrece merced a su poder dltimo,

posibilitante e impelente (Zubiri)".1

Para abordar la experiencia metafisica, en
continuidad con lo que venimos diciendo en esta tesis
doctoral, es necesario superar el objetivismo e
inmergirse en Jlo superobjetivo; sb6lo asi podremos

abrirnos a la realidad:

L 10PEZ QUINTAS, A.: Cinco grandes tareas de la filosofia
actual (CG), o.c., pag.69.
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“Mi idea del ser debe incluir el mismo acto que lo concibe, de
medo que el ser asi aprehendido no es ni sujeto ni objeto, “pues

tanto el sujeto como el objeto estdn incluides en el ser”(De

Finance)“?

El hombre ya estd immerso en la realidad, no tiene
gue llegar a ella o establecer una especie de puente
entre su conocimiento y 1lo real. La realidad es un
constitutivo formal del hombre, la inteleccidén sentiente
nos abre a la realidad y nos .permite superar el mero
estimulo. De ahi gue el hombre sea “un animal metafisico

”3

por naturaleza.

1) Apertura a lo real y creatividad.

La ética -como dijimos=- constituye la marcha de la
persona hacia la configuracién de su ser personal, y esta
configuracién "me esta absolutamente impuesta por la
realidad misma. El hombre no sdélo vive en la realidad y

desde la realidad, sinoc que el hombre vive también por la

? GALLAGHER, K.T.: La filosofia de Gabriel Marcel, o.c., pag.
243.
3 GILSON, E.: La unidad de la experiencia filosdéfica. Rialp,
Madrid 1960, pé&g.354.
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realidad. La realidad no sdélc es ultima y posibilitante;
@s también impelente®.! De ahi la importancia de la
metafisica para el tema gque nos ocupa, pues esta
experiencia enlaza con todas las otras y las tematiza: es

el tema de la realidad en cuanto tal.

“Es casi imposible tejer la historia de la metafisica sin
tener en cuenta las experiencias religicsas de la mayoria de los
grandes metafisicos.(...) La metafisica no se nutre, en cierto modo,
de ella misma; se nutre de otras experiencias que estdn a
extramuros, fuera de ella, como la experiencia artistica, 1la
cientifica © la religiosa. En este sentido, podriamos decir que el
metafisico es el que hace experiencia de otras exnperiencias, el que
experimenta en si mismo las experiencias ajenas, las otras

experiencias, y toma conciencia de ellas en segundo grado.“®

La realidad le importa a la persona, lo fundamental
de la realidad -no la aparente realidad- es lo que més le
“importa”. La palabra “importancia” se refiere aqui no
s6lo a que para mi algo sea mas o menos importante, sino

al caracter mismo de la realidad que me “porta-en”, que

* ZUBIRI, X.: El hombre y Dios (Se citar& como HD). Alianza
Editorial, Madrid, °1985, pag.83. Cfr. CASTILLA, B.: La nocidn de
persona en Xavier Zubiri. Rialp, Madrid 1996, pégs.187-252.

" WAHL, J.: La experiencia metafisica. Ed. Marfil, Alcoy 1966,
pag.211.
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me lleva y me arrastra a mi realizacién y a mni
fundamentalidad®.

Fsta instalacidén del hombre en la realidad es la
base de 1la experiencia metafisica vy por tanto del
interrogar humano sobre la realidad. La metafisica no se
reduce a una serie de principios mejor o peor enunciados.
Esto es posterior. La metafisica estéd determinada por lo
metafisico de la realidad, por lo que nos importa y nos
arrastra consigo’. El hombre pregunta y busca porgque de
alglin modo se halla envuelto ya en la realidad buscada, y
no como un mero espectador. Pero sdélo mediante el
conocimiento por via de trato {juego creador con la
realidad vista como ambito), se puede tener una auténtica
experiencia de lo envolvente, pues Mesta inmersidén
activo-receptiva (experiencia reversible) es fuente de
luz".®
Tenemos que situar, por tanto, el inicio de 1la

experiencia metafisica en el momento en el que

"el hombre, en su trato con las entidades que lo rodean,
alcanza el nivel de hondura en que surge la admiracién ante el poder

de la realidad gque lo instala en un campo de posibilidades y libre

& Cfr. ZUBIRI, X.: ILos problemas fundamentales de Ila
metafisica occidental. Alianza editorial. Fundacién Xavier Zubiri.
Madrid, 1994, pags. 26-27.

7 cfr. Ibid., pags. 28-29.

% CG, pag.72. El paréntesis es mio.
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juego, y lo impulsa a realizar su ser personal mediante 1la
cofundacién de vinculos intelectuales, volitivos y sentimentales con

las realidades del entorno™.’

Nada méas lejos de lo que agqul se expone gue una
instalacién pasiva en la realidad, pues los modos
superiores de vecindad y presencia, como vimos al tratar
los triadngulos hermenéuticos, son fruto de una
experiencia creativa.'’

El compromiso personal que implica toda tarea
creadora es también necesario para adentrarse en el campo
de la metafisica, por lo gque la via de accesc a la

realidad en profundidad sdélc acontece

"cuando se acierta a considerar la realidad de modo positivo
como uha virtus et potestas essendi (Santo Tomés, De Potentia), un
fondo de plenitud originaria que se ofrece a nuestro pensamiento
como un don, y nos apela y apoya. Peroc todo apoyc que va unido con

una apelacién exige respuesta para ser eficaz".™

No tiene sentido, pues, considerar 1la metafisica
como un mero malabarismo conceptual, o una teoria

desconectada de la realidad, sino como un acontecimiento

* G, pag.92
0 ofr. Ibid.
G, pag.93
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fundamental del ser humano.}?

Este acontecimiento apela a
la creatividad del hombre en la que se supera la
oposicidén dilemédtica accidn-pasidén. La contemplacién
metafisica implica un arraigo en la realidad, y la
superacién de la actitud meramente especular y pasiva del

3 . . PR . .
La experiencia metafisica no implica

mero espectador.1
una pura abstraccidén que aleje de lo real, sinc més bien,
en palabras de Gabriel Marcel, un recogimiento. La
actitud de recogimiento nos lanza hacial® 1la basqueda,
sin abandonar nada; esta idea reaparecera en Zubiri.

La experiencia metafisica es incompatible con la
actitud dominadora propia del objetivismo. Sélo en la
superacién del esquema accibén-pasidn se vislumbra la
afinidad de las diversas experiencias que estamos
analizando. El concepto de creatividad es clave para

acceder a estas experiencias, y por tanto, como afirma

Marcel, no hay metafisica sin creatividad:

12 Esta idea aparece de un modo neto en el pensamiento de

HEIDEGGER: La Metafisica es un acontecimiento fundamental del
Dasein. Es el Dasein mismo. No es una mera disciplina escolar,
académica, por lo que no podemos adentrarnos en ella desde fuera,
porque ya estamos en ella en cuanto que existimos. Y existimos en la
medida en que lanzamos la propia existencia al cumplimiento de las
posibilidades fundamentales del Dasein. Cfr. Introduccidén a la
metafisica, Gedisa, Barcelona 19%5, p.184-185.

13 Ccfr MARCEL, G.: ElI misterio del ser. Ed. Sudamericana,
Buenos Aires, 1953, pags. 115-121. La superacién de la actitud
meramente especular es denominada por L. POLO como superacién del
limite mental, y por tanto del objetivismo; cfr su obra
Antropoleogia trascendental, tomo I: la persona humana. EUNSA,
Pamplona 1999, péags. 105-148.

M Ccfr. MARCEL, G.: El misterio del ser, o.c., pag. 125.
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“Tan pronto como hay creacién, en cualgquier grado que sea,
estamos en el dominio del ‘ser’. Pero es igualmente cierto lo
contrario: es decir, no tiene sentido usar 1a palabra ‘ser’, sino
cuando nos encontramos ante una creacién, en una u otra forma.

En mi propio caso, s5i yo he tenido alguna experiencia de
existir, ha sido en cuanto he tenido la suerte o de c¢rear en el
preciso sentido de la palabra, o de participar en un orden que es en
realidad el del amor y la admiracién, dentro del cual se puede

describir el acto creador.”'®

La realidad es un constitutivo formal del vyo. ElL
hombre participa en ella y se realiza desde ella y por
ella. Este aspecto seréa clave al analizar la experiencia
religiosa que enlaza la experiencia ética y 1la

experiencia metafisica:

“"El yo que se da en la experiencia es un ser-por-
participacién. Se puede decir gque esta participacién tiene méds de un
nivel, pero de cada nivel se puede afirmar lo mismo: no poder
divorciar efectivamente el yo de aquello en que él1 participa, porque

es so6lo la participacién lo que permite que exista un yo.*'®

El ser sb6lo se manifiesta en 1la experiencia

creativa. El1 ser, la realidad, no son tanto conceptos

15 prélogo de Gabriel Marcel, en GALLAGHER, K.T.: o.c., pég.l6.

¢ Tbid, pag. 12.
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cuanto el ambito de una intuicién creadora analoga a la
del artista. La trascendencia persigue a la eXxXperiencia
humana, como la intuicidén del artista persigue a su
conciencia. Asi como la intuicién del artista sélo llega
a reconocerse en el proceso artistico que ella sola hace
posible, la presencia del ser sbélo se reconoce leyéndola
en las experiencias humanas gque el solo hace posibles. La
afirmacidédn filosdfica fundamental ‘el ser es’, es una
verdad dicha por y a mi libertad. Mi participacién del
ser es, pues, finalmente, una participacién creadora.’
La metafisica como experiencia implica la unidén de la
intuicién y del discurso racional, y este discurso es
libre y creativo. Es el juego creador de la inteligencia
con la realidad que supera el dilema actividad-pasividad.
Marcel y los deméds autores que estamos citando (Ldpez
Quintas, Zubiri, Heidegger, etc.) dan mucha importancia a
esto!®: El ser mas genuinamente receptivo es al mismo
tiempo el mas esencialmente creador.®’

La superacién del esquema actividad-~pasividad hace

caer por su propio peso al dilema autonomia-heteronomia.

7 ¢fr. Ibid, pag. 13.

8 Ihid, pég. 154.

1% ofy, MARCEL, G.: El misterio del ser, o.c., pags.115-121.
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2) Ampliacidn de la experiencia y Metafisica.

Como venimos repitiendo a lo largo de este trabajo,
es necesario sacar la experiencia de los angostos
margenes en dque la recluydé el objetivismo y el
subjetivismo®®. La noologia zubiriana presenta, a mi
entender, hallazges muy fructiferos para solventar
errores y deficiencias sobre la experiencia que han ido
apareciendo a lo largo de la historia de la filosofia.
Errores motivados tal vez por presuponer una excesiva
dicotomia entre sentir e inteligir, con todas las

implicaciocnes metafisicas que esto conlleva.

“Desde los origenes mismos de la filosofia se ha partido de

contrapconer el ‘inteligir’ a lo que llamamos ‘sentir’. Inteleccién y

sensacién serian dos formas, en buena parte, opuestas...”?!

También considero interesantes los hallazges de
Zubiri para poner de manifiesto ciertas deficiencias -que
aparecen en muchos autores—- en la conceptuacién de lo que
es sentir, inteligir y razonar. Asi por ejemplo, se ha

querido descalificar todo pensamiento metafisico desde

20 Ccfr. ZAMBRANOQ, M.: Poesia y filosofia. Ediciones de la
Universidad de Alcalé de Henares. FCE, Madrid 1993, pags. 87ss.
2l 15, pag.19.
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posturas empiristas © neopositivistas, las cuales
desconocen el auténtico caracter del conocimiento
sensible. De ahi esas simplificaciones en las que caen al
calificar las proposiciones metafisicas como un

sinsentido:

“"De acuerdo con este criterio, llamado criterio empirista de
significado cognoscitivo o de significatividad cognoscitiva, muchas

de las formulaciones de la metafisica tradicional y grandes partes

de la epistemologia resultan carentes de significado cognoscitivo.”#

a) Sentir intelectivo y realidad.

El deficiente anélisis gnoseoldgico del
neopositivismo no se percata de que la sensibilidad
humana, como advierte Zubiri”, es ya un fundamento tanto
para la metafisica como para la ciencia. En efecto, el
sentir humano no es sblo captacién de impresiones o de

cualidades, sino

?2 HEMPEL, C.G.: Problemas y cambios en el criteric empirista
de significado, en AYER, A.J.: El positivismo ldégico, Méxrico FCE,
1978, pag. 115.

23 cfr. VILLANUEVA, J.: Noologia y reologia: una relectura de

Xavier Zubiri. EUNSA, Pamplona, 1995, pags.99-270.
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“que sentir es aprehender 1o real en impresién. Aqui real
significa que los caracteres que 1lo aprehendide tiene en la

aprehensién misma los tiene ‘en propio’, ‘de suyo’, y no sélo en

funcién, por ejemplo, de una respuesta vital.”?

Este caracter de lo aprehendido en impresién y que
lo distingue del mero estimmlo es lo que Zubiri llama
formalidad de realidad. Esta formalidad no es una

cualidad mas de lo sentido® ya que

“la impresién de realidad es siempre, a diferencia de su
contenido, constitutivamente inespecifica™?®. "La impresidén de

realidad es inespecifica porque trasciende de todos aquellos

contenidos. Tiene por tanto, una estructura trascendental.”®

Aqui trascendental no quiere decir trascendente, que
estd allende o fuera de la aprehensidén misma, sino “estar
‘en la aprehensidén’, pero ‘rebasando’ su determinado
contenido.”?® Averiguar si el contenido es real allende
la aprehensién es la tarea de la ciencia.

Por tanto ya ha puesto aqui Zubiri las bases para la
obra de la razén. El1 anadlisis de la aprehensié4n nos ha

mostrado aquellc que luego la metafisica tendrd que

2¢ 15, pag.1l2
?% Ccfr. Ibid, pags.113-111
26 Ibid, pag.113
#? Ibid, pag.114
2% Ibid, pag.115
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explicar. La labor metafisica no implica abandonar lo
sensible, como piensa el neopositivismo, sino
explicitarlo, pues no abandona la formalidad de realidad
gue se encuentra ya en la aprehensién primordial. Esto es

posible porque

“lo aprehendido en impresién de realidad es, por ser real, y

en tanto que realidad ‘mas’ que lo que es como coloreado, sonoro,

caliente, etc.*?

Resulta patente, pues, que cuando los

neopositivistas afirman que

"ninguna declaracién referida a una ‘realidad’ que trascienda
los limites de toda posible experiencia sensorial puede tener

ninguna significacién literal”®,

manifiestan no haber reparado en mode alguno en la
formalidad de realidad de la aprehensién impresiva de lo
real y en su caracter trascendental. Este caracter
trascendental no es algo conceptual, afirma Zubiri, ni un

canon de realidad, sino algo estrictamente metafisico. La

2% Ibid, p&gs.115-116

3% AYER, A.J.: Lenguaje, verdad y ldégica. Ed. Martinez Roca.
S.A. Barcelona 1971. Cap.I. Como critica a los planteamientos
neopositivistas ¢fr. BOCHENSKI, I.M.: Los métodos actuales del
pensamiento, o.c., pégs. 96ss, 110-121, 155; CRUZ, J.: Filosofia de

la estructura, o.c., pégs. 103-110.
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"

formalidad de realidad no es trascendente “a” las cosas,

W 7

sino en las cosas. Es una trascendentalidad
comunicativa, expansiva, que funda la respectividad de lo
real. La realidad es respectiva y estd continuamente
dando de si®*', es dinamica: es la trascendentalidad
dinamica de lo real. La trascendentalidad es algo que se

expande desde la formalidad de realidad de una cosa a la

de toda otra cosa, es una comunicacién®®.

a.l.~- Diversidad y unidad de los sentires.

“-iY ¢qué sutiles instrumentos de observacién tenemos en

nuestros sentidos! Esa nariz, por ejemplo, de la que ningin filésofo

ha hablado todavia con veneracién y gratitud...”®

Zubiri ha realizado esa propuesta y con un método
mas riguroso gque el nietzscheano; y también ha mostrado
gue ese sentir intelectivo no es contrario a la

metafisica, en contra de lo que Nietzsche afirma:

31 C¢fr. ZUBIRI, X.: Estructura dindmica de la realidad, o.c.
32 cfr. IS, pags. 113-123, 127-132,
33 NIETZSCHE, F.: El creptiscule de los idolos. La razén en

filosofia. parr.3. Alianza editorial. Madrid 1890.
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“Hoy nosotros poseemos ciencia exactamente en la medida en que
nos hemos decidido a aceptar el testimonio de los sentidos(...) El

resto es un aborto y todavia no-ciencia: quiero decir, metafisica,

teologia, psicologia, teoria del conocimienteo.”?

Una vez mas otro filésofo se centra en el contenido
v olvida la formalidad de lo aprehendido, lo que le lleva

a rechazar también la

“*ciencia formal, teoria de los signos: como la légica, y esa

l6gica aplicada, la matemética. En ellas la realidad no llega a

aparecer, ni siquiera como problema.”?*

Todo esto supone un ingente vaguedad, pues aunque
resulta evidente que lo matemadtico no es real como lo es
una piedra o un vaso de agua, no por eso deja de ser
real. Lo matematico tiene un tipo de realidad gque Zubiri
denomina realidad por postulacién.?®

Come deciamos, Zubiri realiza una descripcién de los
diversos sentires. La inteleccidén sentiente es aprehender
la realidad en impresién; por tante, al haber diversidad

de sentidos habréd diversidad de modos de aprehender la

realidad. Lo propio de cada sentido no son las cualidades

31 1bid.
3% Tbid
3 cfr. IL, pag-133
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gue capta sino el modo de presentacién de la realidad que
nos ofrecen.

Se ha solido decir que los sentidos nos ponen la
cosa ‘delante’, pero esto no siempre es asi. En la vista
por supuesto que si ocurre, pero, en cambio, en la
audicidén no tengo la cosa presente sino que el sonido me
remite a la cosa, es la notificacién de la cosa, la cosa
como noticia, aunque no se sepa ‘lo que’ es. Este modo
tiene mucha importancia en la vida personal. El &ambito
humano es en gran medida &mbito de noticia (tradiciodn,
historia, promesas...). En el tacto tenemos la ‘nuda’
realidad, palpamos la realidad, se suele decir, se tiene
la presencia de algo aungque se desconozca en cierto modo,
0 sSea un nisterio para nosotros. En el olfato tenemos
presente la realidad como rastro; el gusto nos presenta
la fruicién, la realidad como fruible. En el sentido
cinestésice o del movimiento aprehendemos la realidad en
un modo muy importante, es lo que Zubiri llama realidad
en ‘hacia’, no hacia la realidad, como si tuviéramos que
llegar a ella, sino gue la misma cosa real nos lleva més
alla, nos lanza por la ruta de la bisqueda, hace gque no
nos quedemos en lo aprehendide sino que vayamos a lo no

7

aprehendido.?” Esto constituye la presencia direccional

37 cfr, IS, pags.101-102
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de lo real, que afecta, recubriéndolos, a los demas
sentidos.

Los diversos sentidos tienen una unidad, se recubren
unos o© otros, total o parcialmente. El recubrimiento no
es de contenido -lo cual seria absurdo-, sino de
presentacidén de lo real. Asi por ejemplo, el hacia
determina en la vista pasar del eidos de lo aprehendido,

de su aspecto, a su estructura interna, etc.’®

b) Razén sentiente y realidad.
b.1.- Nietzsche y Zubiri®.

Las deficiencias en la teoria del conocimiento de
Nietzsche'® no se reducen a los sentidos sino que
alcanzan también a la razén. En el filésofo aleman, la
separacién entre razén y sentides, o como €l dice, entre
razébn y vida, es extrema. Piensa que la razdén es enemiga

de la vida y ocultante de la realidad: “La ‘razén’ es la

*® ¢fr, Ibid, p&gs.107-108

3 gobre la relacién Nietzsche-Zubiri cfr. CONILL, J.: Zubiri
en el crepusculo de la metafisica. En VV.AA.: Del sentido a la
realidad. Editorial Trotta, Madrid 1995, péags. 41-47.

% gsobre el papel de Nietzsche en el olvido del ser y la
consiguiente muerte({aparente) de la metafisica, cfr. CARDONA, C.:
COlvido y memoria del ser. EUNSA, Pamplona 1597, pags. 174-261.
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causa de que nosotros falseemos el testimonio de 1los

4l

sentidos. El error de Nietzsche estriba en no advertir

que

“el principio de la razén no son los conceptos y los qjuicios
primercs sino la realidad fisicamente aprehendida en ‘hacia’. La
razén no es el 6rgano de las evidencias absolutas, sino el érgano de
de la marcha de la inteleccién en profundidad dentro ya de lo real

inteligido sentientemente.”*

En definitiva la razdén es sentiente, no en el
sentido de que intelija cualidades sensibles, sino que
“la razdn siente la realidad en ‘hacia’, la realidad
dando que pensar.”*

La razdédn no es algo estatice y antivital, como
pensaba Nietzsche, sino diné&mico, algo gue estd en
marcha: “en la marcha se intelige marchando y se marcha
inteligiendo”®*, y es la misma realidad la que provoca
esa marcha de la razdn. “El pensar es la actividad de la
inteligencia, esto es, la actividad determinada por la
actualidad de la realidad en cuanto abierta. Es, pues,

una actividad activada”®’, ya que

‘! NIETZSCHE, F.: o.c., parr. 2.
2 IR, pag.67
3 1bid, pag.8s
* Ibid, péag.15
S Ibid, pags.70-71
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"s6lc en la medida en que la mera inteleccién no intelige

suficientemente las cosas, sélo en esta medida aan las cosas que
pensar. Y el pensar intelige 1la rézén de este ‘dar'.”;é

Consigue espléndidamente Zubiri unir y articular
razén y sentidos, algo que para Nietzsche parecia
irresoluble e indeseable, entre otras razones por poseer
un concepto inadecuado de razodn.

Concluye Zubiri advirtiendo como resumen que

"...el sentir humano es ya un primordio de razén, y toda forma

de razén es radicalmente y primordiazlmente un modo de estar

sintiendo la realidad. Es la razén sentiente.™?’

Esta dicotomia que aparece en Nietzsche tendra unas
nefastas consecuencias a la hora de explicar la realidad.

Lo veremos inmediatamente.

c) Campo y mundo.

Nietzsche simplifica y deforma la diferencia entre

lo aprehendido en aprehensidén primordial y campal o

*¢ Ibid, pag.83
7 Ibid, pag.86
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logos, y lo allende la aprehensidn: la remisidén al mundo
como unidad de respectividad de todo lo real en cuanto
tal.

Para Nietzsche -utilizando terminologia zubiriana-,
no habria mundo mas alla del campo sentido, un mundo mas
alla de las aprehensiones primordiales y campales, o como

el mismo dice, un mundo distinto del de la vida:

“No cabe duda de gquien es sincero, en aquel sentido ultimo y
atrevido que presupcone la fe en la ciencia, afirma al mismo tiempo
un mundo distinto del de la vida, de la naturaleza y de la historia.
Y por el hecho de afirmar ese ‘otro’ munde :no tiene gue negar,

precisamente por esto, su correlato, este mundo, nuestro mundo?#*?

Esta critica de Nietzsche no toca a los conceptos
zubirianos de campe y mundo y estd basada en el
desconocimiento de la diferencia entre realidad-objeto vy

realidad~fundamento. Vayamos por pasos:

1) La formalidad de realidad es trascendentalmente
abierta, tanto a la propia realidad de la cosa, come a la
realidad de otras cosas sentidas en la misma impresién de
realidad y a cualquier otra realidad, sea o no sentida.

Esta apertura funda la respectividad: "“Todo lo real en

** NIETZSCHE, F.: El Gay saber, Libro V. Parr. 344. Espasa
Calpe. Madrid 1980.
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cuanto real es constitutivamente respectivo en su propio

y formal caracter de realidad.”*

2) Esta apertura respectiva determina en primer
lugar un campo de realidad. El campo no es un piélago en
que estan sumergidas las cosas, sino que es algo que cada
cosa real, por su propia realidad, abre desde si misma.

Pero la formalidad de realidad en apertura
respectiva constituye también el mundo. Aqui no se
refiere Zubiri al conjunto de todas las cosas reales, “ni
es lo que el vocablo significa cuando se habla de que
cada uno vivimos en nuestro mundo, sino que es el mero
caradcter de realidad pura y simple {(...) El mundo es la
unidad de todas las cosas reales en su caricter de pura y

Simple realidad.””

3) Cémpo y mundo n¢ son iguales, pero tampoco
independientes, puede decirse que el campo es el mundo
sentido. “El campo estad siempre limitado a las cosas gque
hay en él, (...)en cambio el mundo es, siempre y
51

esencialmente, abierto.

La razdédn es la que realiza el movimiento del campo

al mundo:

¥ IR, pag.l18
*® IR, p&g.19
5* Ibid, pag.20
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“La inteleccién pensante es una inteleccién de algo 'allende'

“

el campo de realidad”®®*; y viceversa: “...lo inteligido allende es

siempre inteligide precisa y formalmente como aguello sin lo cual el

contenido del aquende no seria la realidad que es.”®

Fundamento de lo campal: He aquil la relacidén entre
mundo y campo; esto nos lleva a dos nuevos conceptos,
empleados por Zubiri, vy que son muy esclarecedores:
Realidad-objeto y realidad-fundamento.

“En el objeto, lo real esté ‘puesto’, pero en forma
de ‘ob’, de opuesto o contrapuesto al aprehensor mismo y
a su aprehensién.”

Pero existe otro tipo de realidad que es la
realidad-fundamento, en la cual lo real “no esti ‘puesto’
sino que esta ‘fundamentando’ #** Esta realidad-
fundamento no consiste en un afiadido yuxtapuesto a lo

w

sentido campalmente, como plensa Nietzsche, sino que “es

formalmente el fundamento de la realidad campal.”®®

“Por esto es por lo que la inteleccién de la cosa en cuanto

mundanal no es un mero movimiento entre cosas sine una marcha hacia

lo desconocido e incluso hacia el vacio.*®®

%% Ibid, pag.il
% Thid, pag.43
%% Ibid, pag.47
55 1pid, pag.52
%6 Ibid, pag.2l
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Este concepto de realidad-fundamento esta
emparentado con los gque otros autores utilizan para
referirse a lo que supera lo meramente objetivo: lo
ambital, lo superobjetivo, el misterio, lo envolvente,

etc.

d) Experiencia y verificacién.

El auténtico conocimiento consiste en buscar ese

fundamento mundanal de lo campal.

“Cuando se intelige este fundamento, el conocimiento ha
llegado a su término. Es el problema del acceso a lo que se guiere

conocer. El método no es nada sino conduce a un acceso real vy

efectivo. Pues bien (...) el accesc es formalmente experiencia."s’

Después de considerar el minucioso analisis de la
inteleccidén realizado por 2Zubiri, podemcs prever que 5Su
concepto de método y de experiencia no serd tan parcial y
restringido como el del necpositivisme 1ldégico. Un ejemplo

claro de esto es el fisicalismo que propugna esta

*7 TR, pag.222
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corriente, con el cual pretende reducir todo lenguaje con
sentido al lenguaje de la fisica. Entre otras razones,
este fisicalismo no repara en la formalidad de realidad
de lo fisico y su caracter trascendental. Pero no es sélo
esto, sino que cuando reducen a “las tautologias y las
hipbétesis empiricas” las proposicicones con sentido vy
consideran dque “todas las afirmaciones metafisicas son

absurdas®, >®

estén empleandc un concepto de experiencia,
de corte empirista sobre todo, que no se ajusta a los
hechos. Lo propic del sentir no es captar cualidades
sensibles sino aprehender lo real en impresidén. Ademéas

sentir y experimentar no son lo mismo. El sentir es algo

dado, la experiencia algo logrado.

“...experiencia es probacién fisica de realidad. Experiencia

no es mero sentir lo real sino sentir lo real hacia lo profundo.”®*

La experiencia metafisica es siempre una experiencia
de profundidad, de preguntas radicales que comprometen la
existencia. A esta Dblusqueda del fundamento alude

n

Heidegger al referirse a la pregunta “;por qué es el ente

y no mas bien la nada?”:

*® AYER, A.J.: Lenguaje, verdad y 1ldgica, o.c., ibid.
%% IR, pag.227
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“Sea como fuere, la pregunta trata de encontrar la decisién en
el fondec que fundamenta el hecho de que el ente existe como aquello
que es. La pregunta del porqué no busca causas para €l ente gque sean
de su misma indole y de su mismo plano. La pregunta no realiza su
recorrido en cualquier plano y superficie sino que penetra en los
d&mbitos que subyacen en el fondo, y lo hace hasta lo Gltimo, hasta

el limite. Esta pregunta evita toda superficialidad y tibieza porque

se dirige a lo profundo.”®"

El logro de esa profundidad es fruto del esforzado
juego creative del hombre con 1la realidad, un juego
dialdgico que incluye a las demas personas y al resto de
la realidad. Este juego darid lugar a diversos tipos de

experiencia y de verificacién.

d.1.- Verificacién y falsacién.

Es patente también que el concepto de verificacién
que tiene el neopositivismo adolece de las mismas fisuras
gque su concepto de experiencia, el cual contiene fuertes
reminiscencias humeanas. Algo similar ocurre con la

teoria falsacionista de Popper, basada en una idea muy

80 Introduccidn & la metafisica, o.c., pag. 13.
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restringida de método, lo cual no es extrafic teniendo en
cuenta la c¢oncepcidn que tiene del realismo este
filosofo. El mismo lo cuenta: “Yo habia confesado ser un
realista, pero pensando que esto no pasaba de ser una
confesién de fe.”®

Otra vez mas observamos un deficiente analisis de la
aprehensién humana. Popper no se percata de que el hombre
es un animal de realidades y que estamos modesta, pero
ineludiblemente, instalados en la realidad.

Con una perspectiva y una perspicacla mayor que la

de estos autores, Zubiri advierte que

“el conocer comienza con un sistema de referencia desde el

cual se esboza un sistema de posibilidades gque permite experienciar

lo que la cosa es como realidad mundanal. "

Los tipos de experiencia serén, por tanto, variados,
y por eso pueden ser considerados conocimiente no sdélo la
experiencia de un fisico o de un bidlogo sino también la
experiencia de la amistad, la experiencia artistica o la
experiencia de lo real en cuanto tal. Esto es asi porque

la “experiencia como probacién es 1la insercidn de un

61 POPPER, K.: Bisqueda sin término. Tecnos. Madrid, 1977,
pég.201
6 IR, pag.222
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esbozo en la realidad profunda”®, y los tipos de esbozos

son multiples.

3) Misterio y problema: Heidegger, Marcel y Zubiri.

La confrontacién de Zubiri con los neopositivstas y
Nietzsche, como representantes del objetivismo y del
incobjetivismo respectivamente, nos dejan el campo libre
para el acceso a lo superobjetivo envolvente.

Heidegger ha sido uno de los pensadores que ha hecho
esfuerzos denodados por eliminar el objetivismo, pero sin
conseguir una posicidén positiva sobre lo superobjetivo.

El ser es luz, manifestacién, presencia de 1lo

presente:

“Ser quiere decir estar a la luz, aparecer, ponerse al
descubierto. Donde esto acontece, es decir, donde impera el ser,
alli impera y acontece al mismo tiempo lo que forma parte de él: la
percepcién, el aceptar que hace detenerse aquello que se muestra

estable en si mismo.”®*

8 Ibid, pag.227
8 Introduccién a la metafisica, o.c., pag.129.
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Consiste el ser en el caracter con gque se presenta
todo lo real en un “dejar-que” lo presente esté
mostrandosenos a si mismo. Este “dejar-que” no es un acto
del pensar; el ser no es algo subjetive®. El hombre es
el lugar de la manifestacidéon del ser vy, de un modo
circular, sdélo a 1la luz del ser puede hacerse una

auténtica hermenéutica de la condicidédn humana:

“Luego, la esencia y la modalidad del ser-humano sdlo se
pueden determinar a partir de la esencia del ser.(...)El ser-humano
s6lo se determina a partir del evento de la esencial correspondencia

entre el ser y la percepcién. (...) El ser humano se fundamenta, por

el contraric, en la manifestacién del ser del ente”.®®

Aquil aparecen superados el esquema accidn-pasidén y
la voluntad de dominio propia del objetivismo. El hombre
esta instalado.en la realidad, es un animal metafisico
por su inmersidén en lo real. La inteleccidn sentiente, en
palabras de Zubiri, nos sitla en el evento en el dque
convergen aprehensidén y realidad.

Para una correcta hermenéutica de las experiencias
gue estamos analizando hay gque abandonar la voluntad de

dominio, causante del olvido del ser®. Sé6lc el abandono

8 Cfr. ZUBIRI, X.: Sobre la esencia(SE), o.c., pags. 438, 442,

86 Introduccion a la metafisica, o.c., pégs. 130-131,159.

57 Cfr. CEREZO GALAN, P.: Metafisica, téecnica y humanismo, en
VV.BA.: Heidegger o el final de la filoscofia. Juan Manuel Navarro
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del objetivismo permitira la superacién de la actual
crisis  histérica (con toda su carga de nihilismo,
problematismo y hastio) que ha ocultado la luz del ser, y

por tanto su verdad y su misterio:

“El ser y la comprensién del ser no son hechos de existencia
material disponible. El ser es el acontecimiento fundamental, es la
base que permite el surgimiento de la ex-sistencia histérica en

medio del ente manifiesto en su totalidad.*f®

De todos modos, la hermenéutica heideggeriana gqueda
anclada en la fenomenologia, ya que toda su filosofia es
un comentario a la idea de gue el hombre es el comprensor
del ser. A pesar de las profundas transformaciones que
Heidegger imprime a la fenomenologia, no sale del ambito
de este métode. Para 1la fenomenologia lo primero vy
fundante es la conciencia, como lugar en el que se dan
las cosas en lo que verdaderamente son. Heidegger supera
la nocién de conciencia con la “comprensidén”, y la idea
del darse con el “aparecer” en el sentido de mostrarse;
pero, con  todo, sigue anclado en la aparicién

fenomenolégica del ser a la conciencia.

Cordén y Ramén Rodriguez (Compiladores). Editorial Complutense,
Madrid 1993, pags. 59-92.

68 Introduccién a la& metafisica, o.c., pég. 18l. Sobre la
fecundidad y los limites de la idea hermenéutica de ‘la historia del
ser’ cfr. RODRIGUEZ, R.: Historia del ser y filosofia de 1la
subjetividad, art. cit., pégs. 152-205,
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“ ”

El ser, dice Zubiri, no es algo que sdlo “es” en la

comprensidn, sino que es un momento de la realidad aunque

? E1 ser es la actualidad de lo

no hubiera comprensién.®
real como momento del mundo, con independencia del ser
humano; es la respectividad de lo real, ya que cada cosa
es “de suyo” respectiva a todas las demd&s. Utilizando la
metafora luminica de Heidegger, Zubiri afirma que toda

luz o© claridad se funda en un brillo y por eso el

ser(luz) se funda en la realidad (brillo):

“"La luz o claridad no es sino el brillo mismo en funcién
iluminadora, en funcién de entorno luminoso.{...)Toda cosa tlene asi
una doble actualidad ‘luminica’(...): una, la actualidad como
brillante ‘de suyo’, y sin perder esta actualidad tiene otra, la de

ser visible a ‘la claridad de la luz’“"".

Ese brille en funcién de entorno luminoso es el
mundo, es la respectividad de lo real, y por eso el
hembre no es “comprenscr del ser”, sino “animal de
realidades”. Todo lo real es respectivo entre si y no
s6lo a la inteligencia humana. El1 hombre esta abierto a
la realidad por la impresidn de realidad y no por la

comprensién del ser.

8 ¢fr. SE, o.c., pags. 442-453; cfr. también LLANO, A.:
Metafisica y lenguaje. EUNSA, Pamplona 1584, pags. 281-284.
7% SE, pag. 448.
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Marcel, en cambio, consigue hacer una elaboracidn
mas positiva sobre lo superobijetivo. Es su conocida
distincién entre problema y misterio. El pensador francés
advierte cédmo el objetivismo reduce todo a la vertiente
problematica de la realidad. La misma etimologia griega
de la palabra ‘problema’ sintoniza lcon el significado
latino de ‘objeto’™.

En la experiencia metafisica entramos de lleno en el

dmbito del misterio. El ser, la realidad, son un misterio

envolvente y no un objeto arroijado en el camino:

“El ser, pues, no es un problema sino un misterio. Si decido
tratarlo como un problema, luchar a brazo partido con él1 y tratarle
como un objeto manipulable mis, se me ha ido de las manos mi
pregunta inicial. Un misterio es un interrogante en el que yo estoy
cogido.({...) Es decir, este ‘ser’ al que quiero dirigir preguntas,
no es un objeto dado a un sujetoc no oscurc que puede dirigir hacia
fuera toda su incertidumbre, pues aqui, al preguntar sobre el

objeto, me pongo & mi mismo en tela de juicio.”’

Ir mas alia del problema, de lo objetivo, nos abre
al poder fundante de la realidad (ultimo, posibilitante e

impelente), y crea una auténtica participacién:

' Cfr. GALLAGHER, K.T.: o.c., p&g.69. Cfr. MARCEL, G.: £l
misterio del ser, o.c.
72 GALLAGHER, K.T.: o.c., pag. 71.
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“La metaproblem&ética es wuna participaciédn que funda mi

realidad de SUJETO(NO NOS PERTENECEMOS A NOSOTROS MISMOS) .’

Lo metaproblemético(Marcel) es indudablemente real,
una cosa de la que no puedo dudar sin incurrir en
contradiccidn. No se trata de un mero concepto
indeterminado, sino de la experiencia de lo real como
fundante y ultimo. La misma realidad presente en la
inteleccidén sentiente nos impele mas alléd de lo meramente
objetivo(Zubiri) hasta una certeza que envuelve cierto
misterio, vya que no estd arrojada delante de nosotros
sino “en hacia”. Estamos en una esfera en la que ya no es
posible disociar la idea misma de la certeza o del grado
de certeza que posee. Porque esta idea es certeza, es la
garantia de si misma; es, en cierto sentido, alge
distinto y algo ma&s que una idea: es el ambito de lo
superobjetivo, en el gue no se da una claridad vy
distincidén cartesianas, sino que la misma realidad
muestra su evidencia “en hacia”, de un modo direccional y
metaobjetivo. La evidencia es una exigencia de la
realidad actualizada campal o ambitalmente, en distancia

de perspectiva; por tanto, esa claridad gue manifiesta la

73 MARCEL, G.: Ser y tener. Caparrés editores, Madrid 1996,

pég.114.
343



evidencia es como una expansidén presencial de esa
exigencia. Una evidencia es una visién fuerte, es decir,
una visién exigida por la misma realidad™.

£se “en hacia” apela al compromiso del sujeto, y por
eso éste se lanza libremente y se sumerge en el misterio

como fuente de luz:

“Donde hay problema, trabajo sobre datos que se hallan ante
mi, pero al mismo tiempo todo ocurre, todo me autoriza a proceder,
como si no tuviera que preocuparme de este yo en accidén; éste es
aqui un simple presupuesto. Pero no sucede lo mismo{(...) cuando la
interrogacién versa sobre el ser. Aqui la condicién ontolédgica del
que plantea la pregunta viene en primer lugar. :Se me dir& gue
entonces me embarco en una regresién sin fin? Responderé que por el
mero hecho de concebir asi esta regresién me elevo por encima de
ella, reconozco que todo este proceso reflexivo queda dentro de
cierta afirmacién segun 1la cual soy, en vez de proferirla, una
afirmacién de la que soy la sede, més que el sujeto. Por ahi
penetramos en lo metaproblemdtico, es decir, en el misterio. Un
misterio es un problema que se entromete en sus proplos datos, gue
los invade y por tal mero hecho se eleva por encima de su condicién

de problema.“’

Aqui se inicia el juego creador propio de todas las

experiencias que estamos analizando. El propio sujeto se

¢ ¢fr. ZUBIRI, X.: IL, pag. 238.
7 MARCEL, G.: Ser y tener, o.c., pags.l166-167.
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ve envuelto en su investigacidn, y en ese trato dialédégico
surge la luz del ser. S5délo superando el alejamiento
desarraigado del positivista Y el empastamiento
fusionante del subkjetivista, logramos abrirnos al ambito
irrestricto del ser. Con esa distancia de perspectiva,

adgquirimos luz sobre la realidad y sobre nosotros mismos:

“Toda pregunta metafisica s6lo puede plantearse de tal modo
que el gue pregunta, por su mismo preguntar, esté envuelto en la
prequnta.”’®

“La idea que hay que retener del existencialismo en el mejor
sentido de la palabra es que es necesaria una filosofia practica y
militante, ya que en la pregunta ‘;Qué es el ser?’ yo estoy incluido
y comprometido hasta tal punto que ya no puedo responder
objetivamente sin tomar posicién en proc o en contra de mi propia

existencia.”™

Este planteamiento, que parte de Heidegger y Marcel
y es completado por Zubiri y Lépez Quintéds, nos lleva a
ver la experiencia metafisica como una experiencia

reversible.

76 YEIDEGGER, M.: Zur Seinsfrage (Existence and Being (Chicago,
Regnery Co., 1949; Coleccién de ensayos trad. Werner Brock). Citado
por GALLAGHER, o.c., pag. 335.

77 BLONDEL, M.: “The Inconsistency of J.P. Sartre’s Logic”
Thomist, XI, 1947. Citado por GALLAGHER, o.c., p&g.396.
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4) La experiencia metafisica como experiencia reversible.

La experiencia metafisica, como el resto de
experiencias que estamos estudiando, es reversiblé.
Aplicando los triangulos hermenéuticos que analizamos en
la primera parte de esta tesis, podemos afirmar que sélo
una hermenéutica basada en la distancia de perspectiva
permite salir del olvido del ser. El1 ser no es un
problema, un objeto arrojado en nuestro camino, ni una
masa viscosa e informe, sino algo superobjetivo que nos
envuelve, y guedamos comprometidos en la pregunta que le
dirigimos. Estamos instalados en la realidad, y esa misma
realidad que experimentamos como fundamento que nos mueve
a realizarnos es la base del prequntar metafisico: la
experiencia metafisica nos lanza a la bisqueda de 1la
indole de aquello en que nos movemos. Por eso afirma

Marcel que:

“sin duda, conviene renunciar de una vez para siempre a la
idea ingenuamente racionalista de un sistema de afirmacién wvaledero
para el pensamiento en general, para la conciencia sea la que fuere.
Dicho pensamiento es el sujeto del conocimiento cientifico, un

sujeto que es una idea y nada mé&s que una idea. Mientras que el

3406



orden ontelégico sélo puede ser reconocide personalmente por la
totalidad de un ser comprometido en un drama que es el suyo, aunque
desbordéndolo infinitamente en todo sentido -un ser al que ha sido
impartido el singular poder de afirmarse o de negarse, seguin gque
afirme el ser y se abra a él -o que lo niegue y, por eso mismo, se
cierre, pues este dilema es donde reside la misma esencia de su

libertad.*"®

Para fundamentar una metafisica que no se reduzca a
mera elucubracidén conceptual, es necesario “abrirse a la
conciencia de gque la religacidén a la realidad es una
experiencia compleja que plantea al hombre determinadas
exigencias, y constituye, en la misma medida, una
esforzada tarea que desborda con mucho el mero ver”.’”

Se necesita, pues, una ampliacién de la experiencia
humana -come expusimos en la primera parte de este
trabajo- que la saque de los estrechos limites del mero
ver. Con frecuencia “se ha dado una preponderancia tal a
la presentacién de lo real en visidn, que lo que no se ve
se declara eo ipso ininteligible. Y esto es absurdo no

#80
r

s56lo filosoficamente, sino también cientificamente va

que “todo modo de aprehensidédn de lo real, aungue no sea

® Ser y tener, o.c., pég.120.

G, pag.93
9 15, pag.104
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visual ni visualizable, es verdadera inteleccibén, y 1lo
aprehendido en ella tiene su propia inteligibilidad”.®

La realidad, como dijimos, nos estéd aprehendida de
diferentes modos segldn nuestra sensibilidad, ya que no
tenemos un puro sentir sino gque nuestro sentir es
intelectivo; no aprehendemos, por ejemplo, un color, sino
una relidad coloreada. Es lo que Zubiri llama inteleccidn
sentiente. Esta inteleccidén sentiente es modal.

Saber no es forzosamente ver; por tantce, el término
al que nos lanza la direccicnalidad de lo real no tiene
por qué ser visualizable. Lo no visual no es forzosamente
irracional. Si sdélo tuviéramos una inteleccidn visual de
lo real, la realidad perderia gran parte de su riqueza,

sobre todo en el ambitc humano.

Esta ampliacidén de la experiencia mas allad del mero
ver nos permite alcanzar esos modos superiores de
vecindad y presencia de la realidad en cuanto tal, gque
son la base del quehacer metafisico.

La experiencia de “estar en realidad”®®, no se

reduce a mera “localizacibdn”, sino gue se trata de

82 15, pag.105

02 weomo la  inteleccién es la mera actualizacién en la
inteligencia sentiente de lo que lo aprehendido es "de suyo™, esto
es, de lo que lo aprehendido es realmente, resulta innegable que 1la
realidad es aquello en que no sélo de hecho sino de una manera
constitutiva, es decir, esencial, se apoya el hombre para ser lo que
realmente es, para ser persona. No es de extraflar porgque, como
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“presencializacién”, y comoc toda forma de presencia
(segqun los triangulos hermenéuticos mencionados en la

primera arte®®), inteqgra
P g

"un modo de inmediatez fisica y un modo de distancia de
perspectiva. Sentirse instalado positivamente en la realidad como
poder sustante y promocional es, sin duda, la tarea primaria ¥y
fundante del quehacer filoséfico porque implica elevarse al nivel de
sabiduria en el que pensar y ser aparecen constitutivamente
vinculados, como advirti¢ tempranamente Parménides y Santo Tomas

subrayé en su doctrina de la verdad".®

En cambioc el enquistamiento, el relax, pueden hacer
que inclusc los sentidos de la distancia {(vista-oido) se
reduzcan a meros receptores estimilicos. Eso hace que el
sujeto se 1incruste en el objeto, sin distancia de
comprensién: es la experiencia descrita por Sartre en La
Ndusea. Esta experiencia parte de la presencia de una
vertiente desconcertante de lo real y de la inmediatez
sin relieve o amorfa que deriva del enquistamiento de los

sentidos en los estimulos; esto provoca una existencia

acabamos de ver, aquello en que estamos es5 la realidad, no tan sélo
tales o cuales cosas reales. El caracter de la realidad en 1las
acciones es pues el ser apoyo para ser persona. Y este apoyo tiene
un caréacter muy preciso: consiste en ser el fundamento de 1la
perscna." (ZUBIRI, X.: HD, pags.81-82)

8 cfr. TH, pags.66-88.

8 cG, pag.93
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masiva, meramente féctica, flacida vy absurda. La
distancia de alejamiento respecto de lo superobjetivo,
propia de este tipo de experiencias nihilistas, impide
crear ambitos correlacionales que llevan a plenitud a
guienes los integran. El nihilismo no es una experiencia
meramente intelectual y resultado de un analisis riguroso
de lo real. Es, mé&s bien, consecuencia de una experiencia
deficiente y fallida que impide el encuentro {verdad
racional) con la realidad en toda su riqueza (verdad

real)®.

a) Comprensidén y experiencia reversible.

La misma realidad en la que esta instalado el ser
humano lanza a éste mas alld de su experiencia inmediata.
Por esc el “munde de nuestra experiencia y comprensién no
forma el 1Wdltimo horizonte del preguntar humano y del

comprender. El hombre estd abierto mas alls, a la

% 1a verdad real es la patentizacién y ratificacién de lo real
en la inteleccién sentiente, de un modo compacto, pero rico en
dimensiones. La verdad racional es consecuencia del dinamismo de la
inteleccién y por tanto incluye la intuicién (verdad real) y la
busqueda en profundidad. Es una verdad en encuentro como
consecuencia de una busqueda libre que envuelve al sujeto, por lo
que no se reduce a un mero ejercicio especulativo.
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totalidad de cuanto hay”.% La respectividad de lo real®
-pues la realidad no consiste en mera vyuxtaposicidén de
objetos, sino que tiene caracter ambital- impulsa nuestra
actividad intelectual, mas alla de nuestro ambito{campo)
inmediato de comprensidédn, hacia la realidad en cuanto tal
(mundo). Por eso la experiencia de la nausea®® Yy otras
similares son experiencias metafisicas fallidas,

abortadas.

Este dinamismo de la experiencia metafisica
constituye, como en las experiencias estetica y ética, el
modo de relacidén circular propio de toda experiencia

reversible:

“Entre nuestra actividad comprensiva y nuestra apertura a 1la
totalidad de lo que hay se da una relacién circular. Tenemos mundo
{campo o &mbito) porque estamos instalados en la realidad. A su vez,
la descripcion metafisica de la realidad sélo es posible en nuestro

mundo(campo o &mbito) comunitario-histérico-locuente”.®

% cG, pag.73

%7 También Marcel habla de esa unidad entre todos los seres,
propia de la experiencia metafisica: Cfr. El misteric del ser, o.c.,
pag.214.

% para una interpretacién en categorias superobjetivas de la
experiencia de la néusea cfr, 1OPEZ QUINTAS, A.: Estética de 1la
creatividad. Juego. Arte. Literatura, o.c., pégs. 391 y ss.

% CG, pag.73. Los paréntesis son mios.
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Aparece aqui también una unidad analéctica entre
mundo y campo © ambito de realidad, que requiere, para su
cabal comprensién, el uso de la intuicidén intelectual
inmediata indirecta. El ejercicic de este tipo de
intuicién -elemento clave del método de pensamiento
circular-, muestra que la inmediatez del campo esté
condicionada, mediacionada, por el mando (realidad en
cuanto tal). La realidad mundanal, por su parte, se da
ateméticamente, indirectamente a través del campo de

realidad. El campo es el mundo sentido. Cuando estamos

w rr

con” las cosas, estamos “en” la realidad.
Este dinamismo de intuicidén y razdédn que va del campo
al mundo y del mundo al campo, da lugar a la comprension.
La comprensidén entiende lo que algc es desde su realidad
profunda. Es la inteleccidn de cdmo la estructura de algo
estéd determinada desde lo que es en “la” realidad. Hay
diversos tipos de comprensidén segin los diversos tipos de
experiencia.

Por otra parte, esta comprensién es racional e
histérica a un tiempo. Como el dinamismo de la razén

pende del esbozo de un sistema de posibilidades elegido

libremente, y la historicidad consiste en la realizacidédn
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de posibilidades, la razén es a la vez légica e
histérica.®®

He aqui cébmo el pensamiento circular acaba
vinculando, en su Gltima raiz, la Hermenéutica y la
Metafisica.”® No se puede, por tanto, reducir la
comprensién a la interpretacidén del sentido, ya que éste
aparece en la inteleccién campal o logos que se funda en
la realidad primordialmente aprehendida. El sentido es un
momento de lo real, de ahi que lo gue se comprende no es
el sentido de una realidad, sino la realidad de ese

sentido.

A lo largo de este capitulo hemos hablado tanto de
los seres © realidades como de la realidad simpliciter.
Esta enigmatica articulacidn entre “cada” realidad y “la”
realidad, entre mundo y campo, es decir, el misterio
fundamental de la realidad, va a estar en el origen del
iltimo tipo de experiencia gue vamos a analizar: 1la
experiencia religiosa. La razdén se ve libremente lanzada

a la busqueda de una comprensidén de este misterio.

% Esta afirmacién no implica en modo alguno una postura

historicista. Cfr. IR, p&gs. 292-316, 331, 337.

' Cfr. CG, pag. 73.
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CAPITULO 4

La experiencia religiosa.

Deciamos al final de capitulo anterior que la razén
humana se siente lanzada, de un modo 1libre, a la
comprensidén del misteric fundamental de la realidad. La
bisqueda del fundamento de todo lo real es una constante
en la historia de 1la filosofia, aungue esa busqueda
parezca tener diversas desembocaduras. No entraremos por
ahora en estas divergencias, sino en el hecho de 1la
busqueda. Una busgqueda que constituye el orto de la

experiencia religiosa:

“Es una caracteristica comin a todas las doctrinas
metafisicas, por muy divergentes que puedan ser, el estar de acuerdo
en la necesidad de hallar la causa primera de lo gque es. Lléamese
materia con Demécrito, Dios «con Platén, Pensamiento de su
Pensamiento c¢on Aristételes, Uno con Plotino, Ser con todos los
filésofos cristianos, Ley Moral con Kant, Voluntad con Schopenhauer,

0 bien sea la Idea absoluta de Hegel, la Duracién creadora de
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Bergson u otra cualquiera de las que podrian citarse, siempre el
metafisico es un hombre que anda a la busqueda, detrds y allende

toda experiencia, de un fundamento Gltimo para toda experiencia real

y posible.”?!

Esta busqueda tiene los caracteres de lo que los
autores citados en esta tesis han denominado experiencia
reversible vy, por tanto, experiencia de lo envolvente,
del misterio, etc. La experiencia religiocsa es, si cabe,
la més alejada del objetivismo ya gue entronca con la
aspiraciones Ultimas del ser humano. El1 hombre se ve
irremediablemente envuelto en una busqueda del fundamento
gue compromete su existencia.

Desde la antigliedad se encuentran anélisis precisos
de esta experiencia. B&astenos citar el famoso libro X de
las Confesiones de San Agustin®’. Por todo esto, resulta
mas sorpredente cémo el objetivismo también ha empariado
la experiencia religiosa y ha impedido su desarrollo.
Comenzaremos por ello este capitulo analizando el papel
del objetivismo en la obturacién de la experiencia

religiosa.

1 GILSCN, E.: La unidad de la experiencia filoséfica. Rialp,
Madrid 1960, pégs.353-354.
2 cfr. Trad. de Pedro A. Urbina, o.c., p&gs.l195-231.
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1) Objetivismo y experiencia religioga.

La experiencia religiosa implica la superacién del
objetivismo, ya que el tema de Dios no consiste en la
relacién de dos objetos yuxtapuestos, “el hombre y Dios”,
sino qgue el tema de Dics seria, en terminologia de
Marcel, un misterio, algo envolvente en lo que el hombre
estd inmerso. Por eso afirma Zubiri que la realidad
humana incluye constitutivamente la versién al problema
de Dios, y esta versién es experiencial.’® La religién,
por tanto, no constituye un sentimiento (Schleiermacher),
ni un saber (Ilustracidén), ni un incremento para la
accidén. Es mucho mas que todo eso, es una “dimensidn

ni

formal del ser personal humano””.

La inmersién en el objetivismo que estd en la base
del nihilismo impide superar el campo de realidad hacia
@l mundo, hacia la busqueda del fundamento de lo real.

Esta busqueda es inclerta y no dominable, no ofrece

® cfr. El1 hombre y Dios, o.c.,{HD), pa&g.13.
* gUBIRI, X.: Naturalezs, Historia, Dios. {Se citar4 como
NHD). Alianza editorial. Madrid 1987, pag. 320.
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respuestas cuantificables y por eso el nihilista huye de
ella®.

La hipertrofia de la voluntad de poder es otro de
los signos del objetivismo, y una de las causas de la
desaparicién (por encubrimiento o por olvido) de las
realidades a las que se refieren las experiencias que

estamos estudiando, entre ellas la religiosa:

“Un mundo en el cual esta miquina de dominacién gana terreno
es un mundo en el cual ciertos amortiguadores del dispositivo (el
arte, la filosofia, la propia religién) retroceden, o se baten en
retirada. Tendencialmente el triunfo de ese dispositivo general de
desarraigo ocasionaria la efectiva muerte, tantas veces anunciada,
del arte, del pensamiento, de cualquier forma de religacidén (o de

referencia al misterio, a lo sagrado).”6

El objetivismo, la voluntad de poder y sus
consecuencias: la tecnomania y la hipertrofia técnica,
obstaculizan la experiencia religiosa y del poder de lo
real, y provocan la hybris’. Toda concepcién del hombre

basada en la primacia del cogito racicnalista y de la

® Cfr. ARGULLOL, R. y E. TRIAS: El cansancic de Occidente.
Destino, Barcelcona 1992, pags.51-92.

¢ Ibid, p&g. 84.

7 Cfr. MARCEL, G.: El misterio del ser. Ed. Sudamericana.
Buenos Aires 1953, pags.271-280. Scobre este mismo tema cfr.: POLO,
L.: ¢;Quién es el hombre? Un espiritu en el mundo. Rialp, Madrid
1991, p&gs.208-253; GUARDINI, R.: Los sentidos y el conocimiento
religioso. Ediciones Cristiandad, Madrid 1965, p&g.43: SAHAGUN, J.
de: Fenomenologia y filosofia de la religidén. BAC, Madrid 1999.
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orientacién hacia el mundo material estd marcada, segun
E. Levinas, por'la voluntad de poder y viciada por el
mito de la totalidad (la totalidad funde prematuramente
el sujetoc y el objeto). Lo mismo se puede decir de las
filosofias existencialistas que han sustituido al cogito
per el volo, el ego o el possum, que siguen estando
fundamentalmente en el recinto de la egolegia.®

Las criticas al origen de la religién provienen del
objetivismo, que sitta la relacién sujeto-objeto en una
distancia de desarraigo. ks, afirma Guardini, como si una
persona dijera que la vista se basa en una objetivacién
de ciertas percepciones, © en el anhelo de superar la
soledad, pero no admitiese gque hay algo gue ver. Olvidan
la co-pertenencia originaria de la visién y la cosa’,
propia de toda experiencia envolvente y reversible. El
acto primario de la inteleccién sentiente ya nos sitta en
ese ambito de un modo compacto, y los diversos sentires,
recubriéndose entre si, nos lanzan més alld de lo
meramente inmediato.

El acceso a la experiencia religiosa supone la
superacién del objetivismo y por tanto, recurriendo a los

tridngulos hermenéuticos, una actitud de distancia de

® Cfr. GEVAERT, J.: El problema del hombre. Ediciones Sigueme,
Salamanca 1983, pags. 42-43.
® ¢fr. Los sentidos y el conocimiente religiose, o.c.,
pags.25-26.
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perspectiva que sea de piedad, es decir de amor vy
reverencia ante el misterio. La superacidn del
objetivismo nos pone en presencia del misterio como
indicamos al hablar de la experiencia metafisica. EL
misterio es envolvente, englobante y se revela a la vez
que se oculta, no estd arrojado delante, sinc que se nos
actualiza direccionalmente, “en hacia”. La experiencia
religiosa es el lugar de la distancia primordial en la
gque Dios se muestra, al mismo tiempo, como ausente y como
el gran presente. Es ausente por desbordamiento interno:
trasciende todas las posibilidades de reduccidén a mero
objeto.!’

La superacidén del objetivismo implicaba la vuelta a
lo originario, al misterio envolvente, y el recurso a la
imaginacidén simbélica como facultad, no de lo irreal,
sino de lo ambital. El1 simbolo incluye esas dos
dimensiones fundamentales de lo real que venimos
mencionando: la objetiva-expresiva y la superobjetiva-

expresante:

“Pues bien, como unidad entre los planos, presencia de lo
sagrado en formas de este mundo y campo de apertura del hombre a lo
trascendente se halla el simbolo religiosc. Su verdad supera el

plano subjetivo y radica en el encuentro. a) Por un lado, es

10 ~fy. PIKAZA, X.: Experiencia religiosa y cristianismo, o.c.,

pag. 171.
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expresién de lo sagrade que se ofrece en modos de este mundo; por
eso nunca puede reducirse a una vivencia privada o subjetiva; es
elemento de lo divino, lugar de su manifestacidn y su presencia.
b)Pero, al mismo tiempo, el simbolo es del hombre: es un tesoro

radical, el campo de su realizacién, el lugar de su apertura hacia

el misterio trascendente.”!!

Esta doble dimensionalidad nos permite superar el
mero  inobjetivisme e ir, mediante la  intuicién
intelectual inmediata indirecta, hacia la comprensidn de

la rigueza de lo superobjetivo.

a) Incbjetivismo y experiencia religiosa.

Es nesario, como venimos diciendo, una ampliacién de
la experiencia que permita el acceso a lo superobjetivo.
La experiencia en sentido reduccionista indica el
contacto sensitivo con la realidad. Ese contacto existe
sin duda alguna y es una de las condiciones fundamentales
para que pueda desarrollarse y ejercitarse la actividad
consciente en cuanto  tal. En el empirismo ese

conocimiento sensitivo se ve ulteriormente empobrecido,

B 1bid, pag. 240.
360



ya que a veces queda reducido a un conjuntc de estimulos
fisicos. En este sentido la experiencia se convierte en
algo puramente pasivo vy fundamentalmente privado de
significacidn humana y creatividad.

La ampliacién del significado del término
experiencia es la que ha sido puesta de relieve por la
filosofia existencial. La experiencia es toda la
presencia concreta del hombre en ceontacto con 1la
realidad. Comprende no solamente el mundo sensitivo
completo, sino también a los demas hombres{es dialdgica),
a la libertad, la fraternidad, el amor, la esperanza y
hasta la trascendencia. Por tanto, la experiencia es un
concepto muy amplio. El objeto especifico de la

experiencia es lo real en todas sus dimensiones.'?

La superacidn del objetivismo llevd en algunos casos
a caer en el inobjetivismo, a suspender la marcha hacia
lo superobjetivo quedédndose a mitad de camino. Este
inobjetivismo se queda en la angustia nihilizadora de lo
objetivo y por tantc en una inseguridad estéril. Es
necesario, como acabamos de decir, utilizar un método
adecuado que nos permita perfilar lo superobjetivo: es el

pensamiento circular con la intuicién intelectual

12 cfr. GEVAERT, J.: o.c., pag. 163.
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inmediata indirecta y el dirnamismo del logos y la razén

sentiente:

“Sobre el terreno firme de la apertura por via intuitiva a lo
real profundo y de 1la co-fundacién de é&mbitos, la insecuritas
radical de la vida humana nc degenera nunca en angustia disolvente,
sino en esperénza constructiva, con todo lo gque ésta implica de

esfuerzo y superacién de la mera tenencia empirista a las

circunstancias espacio-temporales.“*?

Si se piensa gue lo objetivo espacial y temporal
impide el acceso a los posibles estratos profundos
superobijetivos, la postura inobjetivista (de rechazo de
lo objetivo -por cbsico-} no puede sino provocar en el
hombre un clima de tragico desgarramiento y desamparo.
Ortega, representante de esta postura, suele exaltar el
dramatismo heroico de la vida en la duda y a la
intemperie, al tomar <como modélica la seguridad
instintiva del animal.

Se requiere, como dijimos, llegar a una concepcidn
positiva de lo inobjetivo, para gue la inseguridad
esencial del hombre no degenere en desamparo. Esto es
posible fundando dmbitos de presencia entre el hombre y

los seres del entorno, en el seno de los cuales ocupan

13 APEZ QUINTAS, A.: E! pensamiento filosdéfico de Ortega y

D'0Ors. o.c., pags.230-231.
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los otros hombres (como seres relacionales y dialégicos)
una situacién de privilegio que los eleva muy por encima

14
de las meras cosas.

Ya aludimos en capitulos anteriores a Heidegger,
como representante de un intento fallido para elaborar un
método que permita una comprensidén razonable de lo
superobjetivo. Otro ejemplo de inobjetivismo, que ha
tenido consecuencias en la descripcidén de la experiencia
religiosa, es 1la filosofia de Karl Jaspers. Este
inobjetivismo le lleva a negar la personalidad en Dios,
la entrega -esencial en la fe- por miedo a perder la
libertad, etc.; sdé6lo quedan cifras de la trascendencia,
dira Jaspers.'®

El inobjetivismo debe ser superado con el método que
hemos indicado anteriormente, y c¢on una voluntad de
fundamentalidad y de entrega, como dird Zubiri. Por eso

la filosofia de Jaspers

“constituye la muestra més clara de que la garantia del
acceso a la trascendencia no radica en un lenguaje depurado sobre la
misma, sino en la actitud de trascendimiento y de entrega a través

de la cual unicamente se deja descubrir”®

% 1bid, p&g. 231, nota 46.
15 ofr, Filosofia (2 vols.), Revista de Occidente, Madrid 1958.
MARTIN VELASCO, J.: El encuentro con Dios. Una interpretacidn
personalista de la religidn. Cristiandad, Madrid 1976, pag.119.
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Como veremos al hablar de la fe, ésta es

“la entrega confiada en manos de una trascendencia reconocida
en esa confianza. Ahi radica la diferencia entre el lenguaje de la
fe filoséfica y el de la fe religiosa. La primera puede afirmar un
abismo sin fondo como fundamento de-sus posibilidades y llamar a ese
abismo trascendencia. La segunda s6leo puede hablar de la
trascendencia como de una realidad personal, porgue para ella ésta

ha aparecido a través del acto mismo de la confianza que supone come

término una persona.”l’

Los autores inobjetivistas (Tillich, Bultmann,
Rahner'®, Duméry, Jaspers) reducen la relacion religiosa
a la permanente apertura de la razén a un mas alla de si
misma como <clima de existencia humana auténtica,
moralmente elevada y desinteresada. La experiencia de la
libertad implica conciencia de la trascendencia, pero no
pasa de ahi. Esto implica un Dios ocioso o la muerte de
Dios. Estos autores no utilizan la categoria de

encuentro.®®

'* 1bid, pags.119-120.
® Sobre el inobjetivismo religioso de Rahner y Bultmann, cfr.:
PIKAZA, X.: El fendémeno religioso. Editorial Trotta, Madrid 1999,
pags. 110-113, 139-149.
19 MARTIN VELASCO, J.: o.c., pags. 155-157.
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La critica kantiana de las realidades metafisicas
implica la critica de la objetivizacidn que dard lugar a
la critica de Dios como persona: seria un simbolo la
personalidad de Dios®®, Como consecuencia del
inobjetivismo de los autores mencionados, Dios se
convierte o en el vacio que impide detenerse satisfecho
al hombre en las relaciones intramundanas, © en la razdn
inalcanzable del Gnico encuentro posible: el humano. No
sirve el esquema sujeto-objeto en el caso de Dios. EL
hombre no traspone sus propiedades a Dios, sino dgue
descubre la presencia de la realidad trascendente que se
le impone, y vive su relacidn con ella en respectividad
no objetiva. Dios, como veremos, no es una realidad-
objeto sino wuna realidad-fundamento (Zubiri) vy, por
tanto, una realidad personal y por ende supercobjetiva
{(Lopez Quintéas).

El inobjetivismo acaba por comprometer la
trascendencia divina. La relacidén personal, dialégica, es
la forma mas perfecta de llegar a la trascendencia.? La

presencia de la realidad suprema sbélo acontece, sin

20 cfr. ODERO, J.M.: La fe en Kant, o.c., p&gs.221-259; cfr.
PIKAZA, X.: E1 fendmeno..., o.c., pags. 223-226.
2L cfr. MARTIN VELASCO, J.:o.c., pags.179-185. Con la expresién
T4 Absoluto, Marcel quiere dar a entender que para conocer a Dios es
mejor hablarle que hablar de El. Tiene que hablarle como un Td, ¥y
Dios es para Marcel el didlogo permanente(Cfr. CANAS, J.L.: Gabriel
Marcel: filésofo, dramaturge y compositor. Ed. Palabra. Madrid 1998,
pag.B81.)
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perder su condicidn de suprema, cuando el hombre renuncia
a hacer de ella un objeto de ninguno de sus actos vy
establece una relacidn en la que admite que el centro de
la misma no es él, sino esa realidad suprema. ElL hombre
debe salir de si, reconocer la supremacia del Misterio
gue le envuelve. En un acto de trascendimiento de todo lo
objetivo incluso del mundo y de si mismo, aparece lo
absolutamente superior, y sélo si el hombre le reconocce

hace acto de presencia”.

b) Lo sagrado y el poder de lo real.

La fenomenologia religiosa de este siglo ha solido
conceptuar el misteric religioso con la nocidén de lo
sagrado. No habria en ello inconveniente alguno si este
término no viniera lastrado con los limites del método
fenomenolégico, y reducido, por tanto, a un mero valor.
Todo valor se funda en la realidad de la cosa, vy, por
tanto, lo sagrado se funda en el poder de lo real. Hechas

estas salvedades, se puede decir lo siguiente:

22 cfr. GOMEZ CAFFARENA, J. y MARTIN VELASCO, J.: Filosofia de
la religidén. Revista de Occidente, Madrid 1973, pag.127.
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a) Mas que una entidad determinada, objetivable en
unos rasgos, lo sagrado constituye un orden superior de
realidad que se desvela donde el hombre, a través de la
ruptura con el mundo usual, accede a lo fundante (lo que
Zubiri denomina deidad, como sede del poder de lo real v,
por tanto, vehiculo de Dios como fundamento de ese
poder)?*. Por eso la percepcién de lo sagrado implica la
superacién del objetivismo. De todos modos no se puede
hacer, como hacen M. Eliade y otros, una distincién
tajante y dilematica entre lo profanc y la sagrado. Se
trata de una distincidén entre contrastes y no dilemas, ya
gque el dilema llevaria a la desacralizaciédn (el mundo no
seria bueno, ni santo, etc.) y por tanto al funcionalismo

u objetivismo reliqioso“.

b} Lo que a partir del hombre parece una simple
ruptura epistemoldégica se muestra desde el plano superior
como “fania” o manifestacidén de 1lo sagrado, que se
patentiza en virtud de su misma realidad, su potencia de

ser © su misterio.

23 gubiri critica las posturas de Otto y Eliade, por
considerarlas insuficientes. lo sagrado como valor se fundamenta en
la realidad de la religacién, y no es objeto séle de un sentimiento
religioso sino de la realidad personal humana en su conjunto. Cfr.
El problema filosdéfico de la historia de las religiones, o.c., pags.
13-60.

3 pIEPER, J.: La fe ante el retc de la cultura contemporénea.
Rialp, Madrid 1980, pags. 31-33. Cfr. GOMEZ PEREZ, R.: Los nuevos
dioses. Rialp, Madrid 1986.
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Lo sagrado se desvela por medio de las cosas de este
mundo, no se expresa en un orden aparte. Lugar de su
patencia es un mundo que recibe caracteres de simbolo

religioso.

“En ese planoc de la superobjetividad se quiere encontrar hoy
"lo trascendente, aquello que por su caréicter expresivo, profundo y
envolvente tiene la capacidad de autopatentizarse a través de otros
niveles menos densos de realidad. Es indudable que el hecho
religioso se puede situar en ese planc, alli donde la trascendencia
se patentiza, alli donde el hombre, en intuicién de profundidad

simbélica, se pone en contacto no objetive con la hondura o plano

trascendente de las cosas.”%®

El objetivismo y el inobjetivismo impiden percibir
el carédcter de simbolo religiocso (de deidad) que tiene la
realidad. Se bloguea de este modoe el acceso a la
trascendencia, al despreciar las experiencias reversibles
y su fecundidad.

La experiencia religiosa, como veremos, es
experiencia del poder de la deildad {intuida en
profundidad y en busqueda) gque nos lleva a Dios como Su

fundamento absoluto, y como realidad personal que libera

25 Cfr. PIKAZA, X.: o.C., p&g.232-233; cfr. PIEPER, J.: o.cC.,
pags. 25-26.
26 pIKAZA, X.: 0.c., pag. 237.
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al hombre de su pequefiez y le ofrece su presencia en un

encuentro transformante.

c) El ambito de la fundamentalidad -de lo sagrado-
se experiencia de un modo reversible, en el que se supera

el esquema dilematico en mi-fuera de mi:

“...lo sagradc no s6lo cobija sino inquieta; saca al hombre de
si y le capacita para ser y realizarse de manera nueva. Sabemos con
R. Otto que la trascendencia sagrada aterra y fascina al mismo
tiempo. Aterra porque pone al hombre ante el misteric radicalmente
distinto, més alléd de todas las ideas y Jjustificaciones. Fascina
porque atrae hacia su plenitud, enriquece en su grandeza. De manera

general, se puede asegurar: la trascendencia produce una actitud de

éxtasis, veneracién y retorno hacia si mismo.“?’

La actitud ante la trascendencia, cuando se respetan
la inmediatez y la distancia, es la veneracidén, como
sorpresa temblorosa y exultante de quien sabe que se
encuentra rodeado por lo inabarcable, sostenido por lo
inasible, fundamentado y apoyado por aquello que no tiene
cimientos. Este saber, favorecido por la distancia de
perspectiva en juego creador, permite el encuentro que da

lugar a la experiencia religiosa.

27 Ibid, pag. 238.
369



El hombre religioso es un ser que retorna: vuelve de
su viaje hacia la profundidad de si mismo y de su vida
sobre el mundo (en su dimensidn perscnal, y por ende,
comunitaria e histérica)?®. Este retorno tiene la forma
de un juege creador, como veremos al tratar del
encuentro. Un encuentro que es interpersonal, por lo que
al final de este capitulo se podrd afirmar que el hombre

es experiencia de Dios.

2) La experiencia religiosa como bisgqueda del fundamento

de lo real.

Una vez visto que el &ambito de lo sagrado se
fundamenta en el de la deidad o poder de lo real, sigamos
aplicando el método que venimos indicando para todas las
demés experiencias: el pensamiento circular.

El método de pensamiento circular crea un contexto
gue da sentido a la experiencia creyente. Este contexto
supone una distancia de perspectiva con el mundo de las

cosas, va mas alld de lo puramente pragmatico Yy

20 cfr. Ibid, p&g. 239.
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utilitario, supera la pura inmediatez y facticidad,
aunque no las anula, y comporta una cierta capacidad
conceptual y estética. Es lo propio de las experiencias
gque venimos analizando, también de la experiencia
metafisica, aungue en muchos casos sbélo se realice en
niveles elementales.?

La superacidén del mero deseo posesivo(objetivismo)

e@s un requisito para la experiencia religiosa:

"“En efecto, el hombre religioso no parte de sus necesidades o
sus deseos y encuentra en Dios un ser gue le responda remediando
es5as necesidades y saciando esos deseos. E1l primer momento del acto
religioso es el encuentro del hombre con una realidad enteramente
diferente que, lejos de saciar sus deseos o responder a ellos, no
aparece para é1 mids que cuando se ha trascendido a si mismo, 1la
fuente de todos esos deseos. El Dios del hombre religioso, en la
medida en que es el Misterio, no es una realidad que el hombre
busque espontéaneamente, sinc una realidad que en un momento dado se

le impone.*”3®

La experiencia religiosa, como veremos, no es la
proyeccién de anhelos irrealizables, sino una experiencia

de encuentro personal en plenitud.

2% C©fr. GELABERT, M: Valoracidén cristiana de la experiencia.
Ed. Sigueme, Salamanca, 1990, pag.97
30 oAMEZ CAFFARENA, J. y MARTIN VELASCO, J.:0.c., péag. 129.
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a) La experiencia religiosa en Zubiri.

El problema de la metafisica nos permite ver que la
experiencia no se cierra scobre si misma. Zubiri ha
planteado el problema de Dios desde una metafisica
personalista., Ya dijimos en la primera parte de la tesis
que la inteligencia sentiente nos abre a la realidad, y
gue esa inteleccidén nos sitda en la verdad real, gue es
la actualizacidn de la misma realidad en la aprehensidn
primordial. Esta verdad real se despliega posteriormente
en verdad légica y en verdad racional. Pero ya en la
verdad real se nos hace presente, se nos manifiesta (de
un modo compacto) la riqueza de lo real, la fidelidad
(amén, de emeth, verdad en las lenguas semitas) y la
efectividad de la realidad. Esta verdad real nos lanza
“hacia” la busqueda del fundamento del poder de lo real.

Esta busqueda es intelectiva y libre, por eso
presupone una voluntad de verdad (no como mera
autenticidad, sino como verdad real)’’. El1 hombre, en

cada uno de sus actos tiene que adoptar una forma de

31 Cfr HD, pags. 106-107.
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realidad y por eso ejecuta un acto de voluntad de verdad
real. Esta voluntad se plasma en una bidsqueda del
fundamento de lo real y de mi realidad personal: blsqueda
de la realidad-fundamento. Asi se enlazan la experiencia
metafisica y la religiosa.?®

Al hacernos personas en la religacidén buscamocs
resolver realmente, experiencialmente, el enigma o el
misterio de la realidad: la unidad radical de “esta”
realidad de cada <cosa, y %“la” realidad. Segun se
conceptle esta articulacién, asi serd la actitud humana
ante lo real y el horizonte de posibilidades gque se abre
ante la persona humana. Desde esta perspectiva, el mundo
como horizonte de posibilidades que nos remiten hacia el
enigma de lo real, va no es esa unidad objetivada de la
gque hablaba Kant en sus famosas antinomias: no es objeto
sino campo de apertura, ambito superobjetivo de realidad,
donde emergen los objetos. Por eso, la experiencia
cosmica, mirada en su radicalidad, consiste en la
apertura constitutiva del hombre hacia el mundo. No es
una creacién subjetiva, es el lugar donde el sujeto co-
crea ambitos de realidad, de un modo dialdgico, que se

plasman en objetos expresivos®.

32 ¢fr. Ibid. pag. 108. Sobre la diferencian entre realidad-
objeto y realidad-fundamento cfr. pég. 159.
¥ cfr. PIKAZA, X.: o.c., pag. 114.
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Se muestra asi un aspecto de 1la afinidad de 1la
experiencia religiosa con las demas experiencias, a la

par gue su peculiaridad:

"No existe un campo de experiencia religiosa que se sume a los
restantes, como un plano objetivamente nuevo y diferente. M&s que
datos, la experiencia religiosa aporta wuna nueva dimensién de
ultimidad: penetra en los restantes campos de experiencia y los
desborda desde dentro, consiguiendo que en ellos se refleje un orden

de misterio. ™

Este misterico de 1la realidad-fundamento es el
problema de Dios. El problema de Dios y, por tanteo, la
experiencia religiosa pertenece constitutivamente a la
realizacidédn de la ©persona como ser relativamente

absoluto. Agqui se sitda lo gque Zubiri denomina la

religacidén al peder de lo real:

“Este poder acontece en mi wvida como experiencia de 1la
realidad en cuanto manifestada, fiel y efectiva. Por tanto Dios
constituye un problema intrinseca y formalmente constitutivo, en
tanto que problema, de la estructura de mi propia realidad personal.

No es un problema arbitrario.#®

3 Ibid, pag. 132.
** HD, pag. 110.
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La continuidad entre la experiencia metafisica y la
religiosa resulta palmaria. Estamos todavia en el nivel
de aprehensidén primordial, por tanto es necesario avanzar
en la biusgueda hacia la gue nos encamina ese poder
enigmético de lo real. Esta blsqueda no consiste en una
serie de razonamientos especulativos, sino en la
explanacién intelectiva {unidén de intuicidn y discurso)
de la marcha real de la religacién; es la explanacién de
una experiencia de algo superobjetivo gue nos envuelve
personalmente. Pero estéd clarc que ese problematismo ya
se puede considerar, in nuce, un primordio de experiencia

religiosa.

La experiencia religiosa es irreductible:

“Esta apertura a la deidad no es ni el resultado de la
conciencia moral, ni es5 un sentimiente, ni una experiencia
psicoloégica més, ni una estructura social, sino gque, por el
contrario, esos cuatro aspectos son lo que son sélec en y por la
religacién. Esos cuatro aspectos son algo suscitado por la
religacién. La religaciénm no es, pues, un acto mas del hombre, ni es
el carécter de algunos actos privilegiados suyos, sino el carécter
que tiene todo acto por ser acto de una realidad personal. E1
descubrimiento de la deidad no es el resultado de una exzperiencia

determinada del hombre, sea histérica, social o psicolégica, sino
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que es el principio mismo de toda esa posible experiencia. La

religacién no tiene un ‘origen’, sino un ‘fundamento’ ~3,

El hombre est& religado al poder de lo real, una
realidad que nos domina y gque por tantc es problematica.
Este problematismc es justo el problema de Dios. El tema
de Dios no es un problema que tiene el hombre, sino que
la constitucidn de su Yo es formalmente el problema de
Dios. El problema de Dios no es, pues, un problema
meramente teorético vy objetivo, sino personal®’. El
problema pertenece y afecta radical y formalmente a la
constitucidén de la perscna humana, de forma que a él
estamos problemética, pero inexorablemente lanzados
todos, para poder optar a la figura absoluta de nuestro

ser’®.

a.l.- La via de la religacién.

En la vivencia religiosa se experimenta un poder
superior que guia la existencia, a la vez que la vida se

ve como realizada por uno mismo®.

3¢ NHD, pags. 411-412.
37 HD, pag. 116.
® cfr. Ibid, pags. 110-111.
3 Asi es como describe Garcia Morente su proceso de conversién
a la fe catélica; cfr. El1 "Hecho Extraordinario”, Rialp, Madrid
1996, p&gs. 21-22.
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La razdén es inteleccidn en profundidad, en busca del
fundamento, es mensurante, mensura la realidad como
fundamento, es bisgueda. Fundamento no es objeto, como
dijimos.*®

La via que propone Zubiri no es tedérica sino vital,
pues la razdén no es mera especulacidn que parta de unos
principios y haga deducciones, sino gque es razdn
sentiente y por tanto explicitacidén de la marcha efectiva
de nuestra religacién. El término de esta via no es un
concepto, un objeto, sino el fundamento que me hace ser
relativamente absolutc. El método de la razdn implica no
sd6lo lo dado (la apertura del hombre a la realidad como
nuda realidad, fuerza y poder: la religacién), sino lo
esbozado, lo experimentado y lo incorporado.

En la aprehensidén primordial no se identifica el
fundamento del poder de lo real, por eso se conceptia de
diversos modos {Dios, la Naturaleza, el Cosmos, etc)?®,
muchos de los cuales no corresponden con la verdad real
de la religacidn desplegada racionalmente.

La religacién problematica es una marcha
intelectivo~volitiva desde el poder de lo real hacla su

intrinseco fundamento®®. Esta marcha presupone una

“ Cfr. IR, pag. 47. Sobre el objetivismo en el tema de Dios
cfr. HD, p&g.231.

' cfr. GARCIAR MORENTE, M.: o.c., p&g-24.

2 cobre el acceso a Dios en Zubiri, cfr. SAEZ CRUZ, J.: La
accesibilidad de Dios: Su mundanidad y trascendencia en X. Zubiri.
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voluntad de  fundamentalidad que es el principio
originario de la vida personal entendida COmo
constitucidn del Yo. Esta actitud se despliega en

3 - .
El sistema de referencia es el

inteleccién y opcién.’
hombre en su realizacidn como ser relativamente absoluto,

en cuanto inteligido campalmente como realidad®.

Estos son los pasos:

1. La base es la religacién experienciada fisicamente®®
como hecho total y como raiz de la construccidn de mi yo.

Es el momento noérgico de la aprehensidn humana?®:

“La realidad en efecto, no s6lc est&d actualizada en la
inteleccién, sino gque por estarlo nos tiene poseidos. Estamos

poseidos por la realidad”'’.

La religacién se puede <considerar como  una

experiencia:

Universidad Pontifcia de Salamanca 1995, pags.192-1%8. E1 acceso a
Dios partiendoc de la voluntad en pags.199-204.

3 cfr. HD, pag.294.

4 cfr. SAEZ CRUZ, J.: La accesibilidad de Dios: Su mundanidad
y trascendencia en X. Zubiri. o.c.,pég.206.

* Cfr. HD, pag. 134.

Y%Guardini habla de los sentires unidos a la inteleccién, como
Zubiri, y c¢ritica su separacién, ya que es nefasta para el
conocimiente religioso; cfr. Los sentidos y el conocimiento
religioso, o.c., p&g.26ss.

*7 IR, pag. 92; cfr. IL, pags. 220-221; IR, pag. 64.
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“en esta religacién al poder de lo real el hombre tiene
experiencia de lo que es el poder de lo real, y por consiguiente una
experiencia de lc que es la realidad misma como poder. La religacién

. ; . #4948
Lli=ne, pues, carécter experiencial”™.

Es enigmadtico el poder de lo real. Estamos
fisicamente religados al poder de lo real, pero en
actualizacidn problematica, tanto para la via intelectiva
como para la volitiva. E1 hombre debe construir su yo en
y a partir de la realidad, a la que esta ligade. EL
problematismo (1o gue Marcel llama misterio) de la
fundamentalidad consiste en que, en este hacerme
relativamente absoluteo a través de mis actos, el enigma
de la realidad al cual estoy lanzado me arrastra
inquietantemente”(gqué va a ser de mi? ;qué voy a hacer
de mi?)*®: La voz de la conciencia, por tanto, es el
clamor de la realidad camino de lo absoluto®. “Esto nos

sitha en dimensién de misterio: el hombre se deja llenar,

*® Up, pag. 95.

“ Cfr. GARCIA MORENTE, M.: o.c., pags. 28, 31.

%0 1a ob-ligacién ética se fundamentaria en la re-ligacién. Por
eso el hombre no tiene voluntad de poder, sino que la voluntad
humana wvehicula el poder de lo real con Sus elecciones: “Las
posibilidades no estan sino ofrecidas al hombre. Solamente cuando el
hombre las acepta -~y en eso consiste la apropiacién- es cuando a la
posibilidad se le da ese caracter, no de una fuerza fisica ni de
algo que sea puramente ofrecimiento sino estricto poder. Kraft se
convierte en Macht. Solamente hay poder cuando hay posibilidad
decidida. Por estc lo que positivamente constituye el término
cbjetivo de un acto de voluntad es conferir poder a algo. Aquello
que yo quiero se apodera de mi.” (SH, pags.315-316).

' cfr. HD, pag. 104.
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transformar, interpelar vy conmover por algo gque le
envuelve, le penetra y le trasciende.”®

El hombre es una realidad suya, es un ser absoluto,
que se configura respecto a y frente a la realidad. El1
hombre es realidad formal y reduplicativamente suya, es
suidad real: es realidad relativamente absoluta. El
hombre, suyo frente a toda realidad, se  siente
relativamente suelto de todo lo demds. Por esto esta co-
determinado frente a todo lo deméds, individual, social e

histéricamente.

La persona tiene que 1ir haciéndose a
través de sus acclones como agente, actor y autor de las
mismas, realizandose al apropiarse distintas formas de
realidad, para cobrar la figura de su Yo.™

Aparecen por tanto los elementos de toda experiencia
reversible: apertura (corresponde a la bisqueda del

fundamento), creatividad (culmina en la distensidén hacia

lo trascendénte) y repeticién (tradicién experiencial).

2. S5in embargo este ser absoluto es cobrado; por eso el

hombre estd inquieto en la vida. Toda accidén personal es

52 PIKAZA, X.: Experiencia religiosa y cristianismo, o.c.,
pag.71.

%3 Cfr. HD, p&g. 78, 132; cfr. también El problema filoséfico
de la historia de las religiones (Se citard como PFHR). Alianza

Editorial. Fundacién Xavier Zubiri, Madrid 1993.
54 Cfr. SAEZ CRUZ, J.: o.c., pag.207.
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una realizacién de posibilidades, pero toda posibilidad
se funda en que es la realidad la que hace posible al
hombre ser Yo. Esta fuerza de imposicién es una fuerza de
las cosas que se le impone al hombre en la aprehensién
primordial con los caracteres de uUltima, posibilitante e
impelente®. Dominar es ser mas, pues la formalidad de

realidad es trascendental, como vimos:

“‘La’ realidad no es ‘esta’ cosa real, pero no es nada fuera
de ella. Realidad es un '‘mis’ perc no es 'mads’ por encima de la
cosa, sino un ‘mds’ en ella misma. Por esto, es por lo gque al estar
con ‘esta’ realidad, donde estoy es en ‘la’ realidad. Por esto mismo
es por lo que ‘esta’ cosa real puede imponerme que adopte una forma

en ‘la’ realidad.”®*®

No se trata de conceptos sino de un carécter fisico
aprehendido en impresién de realidad. La realidad es asi
la posibilidad dltima de la vida, del ser del hombre. La
realidad es posibilitante e impelente. La realidad no es,
pues, un objeto sino el fundamento mismo de mi ser
absoluto: es un poder, el poder de lo real, es lo gue me

hace ser Yo; aunque no es una fuerza, la realidad es

55 cfr. HD, pags. 81-84.

%6 HD, p&g. 98. Cfr. GUARDINI, R.: o.c., pag.35! “Pero el mundo
es mas gue unicamente ‘mundo’; cada cosa es mé4s que Unicamente ‘una
cosa’; y el ojo  humano es5 mé&s que un  6rgano fisico-
psicolégico.” (pag.37). También hay wuna alusién a la intuicidn
intelectual en la p&gina 36 al hablar del ojo de la inteligencia,
que conoce lo expresivo, lo concreto-viviente.
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fisicamente determinante. El poder de lo real funda
apoderandose de la persona c¢ome ser relacional vy
dialdégico. Es decir, no existe primero la persona vy
después se relaciona con el poder de lo real, sino gque se
trata de una relacién constitutiva: el hombre es persona
gracias a ese apoderamiento.57

La fuerza de imposicidén no sdélo se actualiza como
religacidén sino también como obligacidén(fundamento de la

moral) :

“"De ahi que la voz de la conciencia no sea un fendmeno
meramente moral, sino un cardcter en primera linea estrictamente
metafisico, que se actualiza precisamente en forma de resocnancia
auditiva en el yo religado en cuanto tal.{...}) Y en la voz de la
conciencia lo que habla, o lo que resuena, es la realidad en cuanto
tal, en su fundamentc. Precisamente por eso, esta realidad en cuanto
tal es el carActer formal de todo cuanto hay en el universo. Es
decir, en la voz de la conciencia nos encontramos con que, en la
resonancia de ese fundamento, no es un fundamento exclusivamente
humano, sino que es el fundamento de la realidad en cuanto tal; es
decir, wvan envueltas todas las demas cosas, cualquier realidad gque

sea 58

En el ser humano no es posible el momento

formal {estructura) de la religacidén sin un contenido

57 ¢fr. HD, pags. 92-93; 138-139.
58 gl problema filoséfico de... (PFHR), o.c., pag. 67.



concreto, ni el de la obligacidén sin contenidos morales
concretos.” Por eso en la experiencia religiosa el
hombre busca una realizacién total, Udltima y definitiva
gue le procure una felicidad absolutamente perfecta. No
se busca una totalidad(objetiva), cumulativa de bienes
finitos, pues incluso el conjunto de todos los bienes no
le realiza totalmente. Por el contrario, en la
experiencia religiosa el hombre entrevé una aspiracién
nueva gque no responde a sus necesidades concretas, sino
al hombre como totalidad. Por tanto los bienes mundancs
aparecen jerarquizados. El bien supremo vale por si mismo
y da valor a toda la existencia humana, por eso 1la
actitud religiosa es salvifica porque descubre al hombre
el Bien supremo, y le pone en camino hacia E1%°,

Agqui aparece una cierta afinidad gque sera

explicitada en la Tercera parte de la tesis.

3. “La” realidad es un momento de las c¢osas mismas due
excede a cada cosa concreta. Hay una expansidén del
caracter de realidad de cada cosa socbre lo que ella
concretamente es. Ante cada cosa concreta yo me estoy

determinando ante la realidad como tal.

** GRACIA, D.: Voluntad de verdad. Para leer a Zubiri.

Editorial Labor, Barcelona 1986, pag.214.
6 cfr. GOMEZ CAFFARENA, J. y MARTIN VELASCO, J.: o.c., pags.
131-132.
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Esa extrafila unidad entre lo que cada cosa es en su
concrecidn, y el momento segin el cual ser real es mas
que ser esto o lo otro, es el enigma de la realidad.®
Todas las cosas son reales pero ninguna es la realidad,
perc la realidad es real porque me determina fisicamente
haciéndome ser relativamente absoluto. La realidad
mundana, comc dijimos, es respectiva, cada cosa es real
respecto a las demas: es una relacién constitutiva. Por
tanto, aunque pueda hablarse de unidad del mundo, ésta
unidad ncoc es total porque es unidad de respectividad,
unidad miltiple. La realidad no es nada sin las cosas vy,
por otra parte, esa realidad da de si un ser absoluto -el
hombre-.

Si en el mundo todo es respectividad, es decir, nada
es absoluto, ;cbmo surge el ser relativamente absoluto?.
Zubiri propone que la realidad mundanal est&d fundada en
una realidad absolutamente absoluta, es decir, gue no
estd dispersa como ocurre con la realidad mundanal, sino
que hace que las cosas sean reales. S6lo si la realidad
mundana no es lo ultimo puede dar de si una realidad

absoluta®. Al estar fundamentada en Dios, puede aparecer

61 cfr. HD, pags.144-145; PFHR, pags.57-60.

2  Cfr. FERRAZ FAYQS, A.: Zubiri: el realismo radical.
Editorial Cincel, Madrid 1988. Cfr. ZUBIRI, X.: Trascendencia ¥
fisica, en “Gran Enciclopedia del Mundo”, Durvan, Bilbao 1964, pégs.
419-424.
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en ella (en la realidad mundanal) algo irreductible a la
misma: el hombre.

Luego existe otra realidad en que se funda la
realidad, es el fundamentoe de la realidad vy como
fundamento de un poder determinante de mi ser
relativamente absoluto, serd una realidad absolutamente

absoluta: Dios.

4, El términc de la actividad de la razén es el
fundamento del poder de lo real que se puede alcanzar con
un canon metaférico, simpdlico, emocional o conceptual.
Elaborar el esbozo equivale a dotar a 1la realidad
profunda de un contenido de 1libre construccién. La
realidad campal -el hombre en su diramismo de
realizacién-, nos sugliere una realidad absolutamente
absoluta®. No se postula la verdad de lo afirmado, ni el
‘de suyo’ mismo, sino el contenido de realidad en
postulacién, o lo que de suyo podria ser la realidad
fundamento®. La realidad postulada se comprueba en la
experiencia religiosa del hombre.

No es una experiencia sensible de Dics, sino una
inteleccién de la religacién humana desde el esbozo de

Dios como fundamento. Se intelige a Dios insertado en la

83 Ccfr SAEZ CRUZ, J.: 0.c., pags.212-213.
6 Ccfr. IR, pags. 129-130.
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cosas reales (incluido el hombre) como fundamento de las
mismas, es una verdadera experiencia de Dios, una
probacién fisica de realidad.®

En la religacién probamos que el esbozo es conforme
con el sistema de referencia campal. La compenetracidén es
un modo de experiencia entre personas en el que se asiste
a la visién de lo real lograda desde su propia
interioridad®. La compenetracién con Dios es posible
porque el esbozo considera a Dios en cuanto persona
trascendente ‘en’ las cosas como su fundamento. Aqui el
hombre se instala en lo experienciado (Dios ‘en’ todo 1o
real y todo lo real ‘en’ Dios). El ser humano se
compenetra con Dios, como realidad personal gue se dona
en la entrega de si a los demas y a Dios. Zubiri seflala
la gran compenetracidon de Israel con Yaveh, que conduce
hasta el conocimiento de Dios como creador del mundo®’.

La experiencia personal es la conformacidén de mi
mismo con lo que en el fondo yo soy. El esbozo de lo que
soy en el fondo, en el caso de gue quiera hacer
experiencia de Dios, puede ser, por ejemplo, que soy en
el fondo pura donacién divina, o que mi fondo formal es
la realidad absolutamente absoluta que me esté

fundamentando. Incluso puedo, desde un esbozo de la

8 Cfr. Ibid, pag. 227; HD, pégs. 95,345.

8 Cfr. IR, pags. 245-249. )

87 Cfr. PFHR, pags.224, 226; SAEZ CRUZ, J.: o.c., pags.213-220.
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revelacidn cristiana, insertar en mi vida la posibilidad
de ser hijo de Dios, y de relacionarme con El desde la
actitud que esto conporta. Esta experiencia es también
comprobacion, ya gque se pueden deducir conclusiones
necesarias, aungue no sean matematicas. En la
comprobacidn, dice Zubiri, no se comprueba la verdad de
la afirmacién, sino la presencia misma de la realidad
aprehendida. Tengo que comprobar la presencia de la
realidad divina en mi propia vida como fundamento de mi
ser relativamente absoluto.®®

La entrega (adorando, pidiendo posibilidades de
realizaciodn, apoyandonos en El, amando}, es la
experiencia positiva de Dios, es aceptacidn del acontecer
divino en mi como realidad fundante de mi relativo ser
absoluto. En ella puedo experimentar por conformacidn que
en el fondo soy “donacién de Dios”®. La experiencia
humana de lo absoluto es experiencia de esta donacidn de
Dios. Por eso el modo radical de la experiencia de Dios
es la voluntad de verdad real, como experiencia de mi
propia libertad en cuanto fundada en la verdad real de
Dios.’ Vivir lo absoluto en la vida del hombre es ahora
realizar la experiencia de Dios como absoluto. Esta

experiencia es concreta: individual, social e histérica:

®® cfr. IR, pags. 251-257; SAEZ CRUZ, J.: o.c., pags. 221-222.
% HD, pag. 345.
% cfr. Ibid, pags. 329-330.
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“a lo largo de la historia, Dios se ha presentado como
paradigma universal de la experiencia: principio de
comprensién de realidad, fundamento de las acciones,
normas y proyectos de la vida”'

Cualguier acto humano, por contribuir a hacer mi Yo,
es en profundidad una toma de posicidén respecto de Dios,
gue por su presencia real formal y constituyente hace que
yo haga mi Yo. El hombre que experimenta a Dios como su
fondo fundamentante es realmente experiencia de Dios,
prueba la realidad de Dios en su realidad y prueba lo
real como donacién. La comprensidén consiste en este caso
en ver c¢démo la estructura del hombre religado esté
determinada desde la “tensidén interperscnal” o desde la

“experiencia de Dios”™.

El hombre por su inteleccidén sentiente esta abierto
a la realidad, y por su capacidad de comprensidén (razén
sentiente y aprehensidén primordial de realidad) esta
apertura se torna ilimitada, permitiéndole superar los
limites del cosmos para llegar al mundo y a su fundamento

absoluto. El1 hombre estéd implantade en la realidad e

L PIKAZA, X.: o.c., pag.73.
72 cfr. SAEZ CRUZ, J.: o.c., pag. 224; HD, pag. 162.
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impelido por la urgencia y posibilidad de su hacerse,
esta enviado; por la presencia interior de aquel que le
penetra se halla religado. El ser de lo fundamentante
constituye mas bien aquella realidad que, trascendiéndome
por dentro, hace posible gue yo me experiencie realizado.
En este plano acontece la patentizacidén de lo divino: se
desvela como agquello gue me hace ser, me implanta, me
envia y me religa.””

Zubiri afirma gque esto es una comprensidén, no una
demostracidn cientifico-matemética, ni nada semejante. Se
trata del intento de indicar el analisis ontolégico de
una de nuestras dimensicnes, y llegar a la unién de la
intuicidén y la razén sentiente: es la comprensidén, que no
incluye sélo 1lo meramente racional, sino también 1lo
razonable, que abarca mas que lo racicnal por referirse a
lo envolvente. El problema de Dios no es una cuestidn que
el hombre se plantea come puede plantearse un problema
clentifico o wvital, es decir, como algo que, en
definitiva, podria o no ser planteadeo, sinco que es un
problema (misterio, mas bien) planteade ya en el hombre,
por el mero hecho de hallarse implantado en la

existencia’l.

73 PIKAZA, X.: o.c., pags. 184-185.
7Y NHD, pag. 322.
389



La religacidn es, pues, una marcha experiencial
hacia el fundamento del poder de lo real. Es experiencia

fundamental:

“El hombre es formal y constitutivamente experiencia de Dios.
Cuando se experiencia a si mismo como religado, experiencia de
manera concomitante al Dios que le religa. De esta forma, mas que

objeto de argumentos, Dios es «contenido y final de una

experiencia.”™

3) La fe religiosa como experiencia personal.

La experiencia de Dios tiene que darse en un ambito
personal superobijetivo, no como mero resultado de unos
argumentos. Por eso debemos hablar de la relacidn

interpersonal.

a) La experiencia religiosa como verdad en

encuentro.

La verdad racional, que no se reduce a mero

razonamiento, es una verdad en encuentro, es decir, en un

7" PIKAZA, X.: o.c., pag.184.
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ambito de libertad. La persona, que es un ser relacional

y dialégico, sélo se manifiesta en el encuentro:

“El encuentro es el lugar de la experiencia religiosa. Sabemos
gue el hombre no estd4d hecho, {...). En el encuentro religloso
emergen sus limites mas altos, sus posibilidades mas extremas. A lo
largo vy a lo ancho de ese encuentro van apareciendo las notas mas
profundas del aspecto personal del hombre como ser gque se va
haciendo en intimidad y en apertura, en 1libertad y en dependencia
respecto de los otros. En el encuentro emergen también los elementos
del ser de lo divino. Sabemos ya gque Dios es realidad fundamental y
originante, pero sélo en el encuentro se concretan vy precisan sus
matices, a través de una experiencia de intimidad, adoracién,
di&dlogo. 56lo en el encuentro emerge Dios como persona, con un

rostro, una figura, un nombre.”’®

En esta perspectiva se sitda Marcel cuando, al
referirse al tema de Dios, afirma que es un tema que
encierra una implicacidn de presencias en lugar de una
implicacién de conceptos. Se trata, pues, mas de un
misterio que de un problema. El pensamiento acostumbrado
a las categorias meramente objetivas 1insistird en
preguntar a quién se hace esta apelacidédn y cbmo podemos
saber que hay alguien que pueda responder. Pero

preguntarme si yo puedo mirar a ver si hay alguien que

7% Ibid, pag. 215. Cfr. MARIAS, J.: Persona, o.c., pags.98-99.
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pueda responder a mi apelacién, es situarme fuera de esa
misma instancia apelante, en un planc puramente
hipotético. El encuentro interpersonal ne puede
eiplicarse desde fuera de €1, adoptando una distancia de
desarraigo.

Un alguien cuyas credenciales puedo verificar por
mis propios recursos, independientemente del encuentro,
no seria el Recurso Absoluto al que dirijo mi instancia.
En otras palabras, lo trascendente se da COoOmo
metaproblematico en y a través de la instancia en la que
le invoco. En esa instancia Dios se me da como Tu
Absoluto; aparte de esa instancia, de ese encuentro, Dios
es un tercero ausente. Por eso Marcel repetira que el
intento de demostrar la existencia de Dios objetivamente

esta condenado al fracaso.'’

b) El encuentro interhumano y sus frutos.

El encuentro interhumano no es mera Yyuxtaposicidn
objetivista. EL encuentro no es posible entre nmeros
cobjetos, pues no se reduce a mera vecindad o

yuxtaposicidén; més bien constituye un entreveramiento de

7 cfr. GALLAGHER, K.T.: o.c., pags. 214-215.



dos o més &dmbitos de realidad que se ofrecen mutuamente
posikilidades de accidén vy participacidén en tareas
comunes.'®

Un ambito no es un objeto, sino una realidad que
abarca cierto campo, dispone de una serie de
posibilidades y tiene cierto poder de iniciativa. Para la
mentalidad objetivista, lastrada de prejuicios
positivistas N racionalistas, que proponen COmo
conocimiento ideal el conocimiento de objetos, le es muy
dificil elevarse de los objetos a los &ambitos. Los
ambitos no se dejan mensurar ni delimitar y son fuente de
posibilidades en orden a ia creatividad, a la creacidn de
modos elevados de unidad. No se puede achacar a esta
concepcién gque propone la anmbigiiedad como paradigma de
realidad y de conocimiento, por lo menos si se entiende
ia ambigliedad en sentido negativo, es decir, la provocada
por la confusién de ideas. Esto implica que existe una
ambigiiedad positiva que proviene de la misma riqueza de
la realidad, de la energia que aporta la misma realidad

en orden a ofrecer posibilidades para el encuentro y el

desarrollo del hombre.

7® cfr. LOPEZ QUINTAS, A.: El arte de pensar con rigor y vivir

de forma creativa (ArP), o.c., pag.231.
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En definitiva, como afirma Zubiri, el encuentro es
algo esencial y constitutivo del hombre y no algo

extrinseco al modo de yuxtaposicidén de objetos:

“La convivencia no es simplemente una interaccidn. la
interaccién seria, en definitiva, algo si no extrinseco por lo menos
51 consecutivo a cada uno de los entes que reaccionan entre
si;(...). Evidentemente no es el caso. La convivencia pertenece a la

estructura de cada unc de los hombres. Es decir, el hombre convive

esencialmente con los deméds hombres, esto es, desde si mismo”."?

b.1.- El encuentro en la filosofia perscnalista.

Es este un tema clave en la filosofia personalista y
dialégica de nuestro siglo. Buber, por ejemplo, distingue
entre la relacidn con las cosas, con el mundo material y
la relacidén yo-tu. Para Buber, como para Kant, la materia
no se conoce e€n si misma ni tiene parte directa en la
experiencia, ya que es totalmente pasiva. La experiencia
no es una realidad que media entre el hombre y la cosa,

sino que se encuentra totalmente en el hombre, ya dque

7 pstructura dindmica de la realidad. MAlianza Editorial,

Madrid 1989, pag. 252.
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todo el significado de las cosas proviene del yo. El ser
del mundo tiene que someterse a los significados que le
vienen impuestos por la conciencia determinante. La
relacién con el mundo material (Ich-Es) se desarrolla,
pues, como una relacidén sefior-esclavo {segin el esquema
hegeliano de la Fenomenologia del Espiritu); estéa
dominada especialmente por la praxis y por la voluntad de
poder sobre el mundo.

La relacidén con el ti es profundamente diversa, pues
es previa a toda relacién con el mundo, e independiente
de ella. La relacidén con el otro se caracteriza por la
inmediatez: el otro estd inmediatamente presente, sin
conceptos, sin fantasia, etc. En otras palabras, no hay
intermediarios en el encuentro (razonamientos, analogias,
etc., sino intuicidén intelectual inmediata indirecta,
dird Loépez Quintéas). En el encuentro el hombre se hace
auténticamente yo y el otro auténticamente tu.®

Todo hombre es esencialmente, constitutivamente, un
yo frente a un tu. Esta experiencia irreductible, que
ilumina la wunidad de cada persona, no encuentra sus
raices en la objetividad de la experiencia corpérea.® De
ahi que el hecho de la respectividad interpersonal sea el

lugar donde c¢on mayor <claridad se manifiesta la

8 cfr. GEVAERT, J.:0.c., pags. 41-42; BUBER, M.: : Qué es el
hombre?, o.c.
8. cfr. GEVAERT, J.: o.c., pag. B9.
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naturaleza del espiritu, y con mayor certeza se revela su
irreductibilidad a la materia corpdrea y egvolutiva. El
otro se me da inmediatamente -y no comoe consecuencia de
un razonamiento filosdfico-, de un modo absolutamente
inconfundible con la experiencia de las cosas mundanas.®’

De todos modos no se puede reducir, como hace Buber,
lo mundano a un ‘ello’ indeterminado. Hay realidades
mundanas expresivas que permiten crear ambitos dialdgicos

(estéticos, éticos, etc).

En la antrcpelogia dialdgica de Lévinas se da una
primacia clara del otro, indicada generalmente como

“epifania del rostro”®. Esto implica:

1) La certeza del otro como otro se impone con su
propia fuerza, e introduce asi al hombre en una verdadera
experiencia metafisica vy religiosa {(la experiencia
religiosa es una tensidn interpersonal);

?2) el reconocimiento del otro no se da solamente a
nivel intimista y privado (se supera el esquema interior-

exterior), sino gque debe ser esencialmente ético vy

®2 Cfr. Ibid., pag. 142.

8 (Cfr. Totalidad e infinito, o.c., pags. 201-261. Sobre la
antropologia de Lévinas y su relacién con la experiencia religiosa
cfr.: AGUILAR, J.M2.: Trascendencia y alteridad. Estudio sobre E.

Lévinas. EUNSA, Pamplona 1992.
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objetivo: el otro exige ser reconocido en el mundo por el

hecho de ser constitutivamente un ser indigente.

En primer lugar hay gue decir gque el otro, al no ser
un mero objeto, se manifiesta (epifania) o revela{esquema
apelacidén-respuesta). Su presencia es totalmente distinta
de la de las cosas objetivas, que toman su forma
especifica y ceden sus secretos en la medida en que
guedan desveladas, esto es, iluminadas por mi razén

(esquema accidn-pasidn):

“El conocimientoc de las cosas es desvelamiento (dévoilement},

gque depende de la iniciativa y de la inventiva del hombre, el cual
formula interrogantes adecuados para hacer que las cosas salgan de
su escondrijo. Completamente distinto es el encuentro con el otro.
El otroc no estéd alli porque haya sido ‘pensado’ por mi, o porgqgue yo
haya 1logrado formular ciertas teorias atrevidas que confirmen su
existencia. El otro irrumpe en mi existencia, se impone por si
mismo, se asoma con sSu propia luz, presentandose con innegable
certeza. Se asoma como verdaderamente ‘otro’, esto es, como ser que
no es constituido de ningin modo por mi razénm y que, por tante, no
se 1nserta en ninguna totalidad raciocnal. No puedoc menos de

' : 4
reconocer su presencia.”’

%  GEVAERT, J.: o.c., pag. 44.
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La razén analitica no es la Unica modalidad de
conocimiento; tampoco la experiencia se reduce a forzar
que l1ia realidad conteste segun nuestros esquemas. Hay
otros modos de raclonalidad y de experiencia como la
experiencia por compenetracién®, que nos lleva a asistir
al despliegue de la propia interioridad de alguien. Por

eso afirma Lévinas que

“La manifestacién kath' auto consiste para el ser en decirse a
nosotros, independientemente de toda posicién que hayamos tomado
frente a él, en expresarse. Aqui, contrariamente a todas las
condiciones de la visibilidad de los objetos, el ser no se coloca en
la luz de otro, sino que se presenta el mismo en la manifestacidn
que debe sélo anunciarlo. (...}

La experiencia abscluta no es develamiento sino revelacién:
coincidencia de lo expresado y de aquel que expresa, manifestacién,
por eso mismo privilegiada del Otro, manifestacién de un rostro méas
alld de la forma.{(...). El rostro es una presencia viva, es
expresién. La vida de la expresidn consiste en deshacer la forma en
la que el ente, que se expone come tema, se disimula por ella misma.

El rostro habla. La manifestacién del rostro es ya discurso.”®

El acceso al otro es mediante la intuicidén

intelectual inmediata indirecta, no mediante deducciones

® Cfr. IR, pags. 249-251.
8 LEVINAS, E.: Totalidad e infinito. Ensayo sobre la

exterioridad, o.c., pag.89.
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a partir de lo externo-objetivo. El rostro es lugar de
manifestacién de toda la persona, aunque no de la persona

toda.

“E1l rostro es la identidad misma de un ser (humano). Alli se

manifiesta en persona, sin conceptos. La presencia sensible de este
casto trozo de piel con la frente, la nariz, los ojos, la boca, no
es signo que permita remontarse a la realidad significada ni una
midscara que esconda la realidad. La presencia sensible se
desensibiliza aqui para dejar gue aparezca directamente agquel que se

refiere solamente a s5i mismo, a aquel que es idéntico consigo

mismo. “®7

También el lenguaje, si adquiere un nivel
superobjetivo, permite el encuentre interpersonal. El
lenguaje no sélo ‘desvela’ el mundo y las cosas; también
‘revela’ a la persona. En la palabra es el otro
personalmente el que se anuncia Y se expresa,
manifestando vy c¢omunicando su propia rigueza, su
misterio, sus gozos Yy esperanzas, la inconfundible
novedad de su existencia. La palabra es el lugar
(superobjetivo) mismo de la ‘revelacién’ (cuando se
respeta la distancia de perspectiva), en donde la

realidad metafisica y trascendente del otro se anuncia a

® LEVINAS, E.: Moi et totalité: Revue de metaphysique et de
morale 50(1954) 369. Citado por GEVAERT, J: o.c., p&g.97.
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si misma. La condicidn supercbjetiva del lenguaje le
convierte en vehiculo del encuentro interpersonal. La
distancia de perspectiva gue permite el encuentro resulta
de combinar la adecuada inmediatez con la distancia.

Algunas formas de palabra, como la poesia, el arte,
el lenguaje de la amistad, la filosofia, el discurso
religioso, etc., expresan, por otro lado, més
especificamente la dimensién de ‘revelacién’ propia de la
persona. Esto es asl porque en ellos toman cuerpo
experiencias reversibles y se crean ambitos de
interaccidn dialdgica y, por tanto, ijuego creador como
fuente de luz.®®

El encuentro interpersonal responde al esquema
apelacion-respuesta, por tratarse de wuna experiencia
reversible fruto de un juego creador gque incluye la

intuicién vy el discurso:

“La persona es el ser que interpela o al que tengo due
responder. La 1llamada y la invocacién pertenecen estructuralmente a

la persona. Podria hablarse de wuna estructura ‘dialogal’ o

8 Cfr. GEVAERT, J.: o.c., pag. 51. Cfr. HEIDEGGER, M: “El ser-
humano, segun su esencia =-que es histérica y gque hace patente la
historia-, es logos: conjuncién y percepcién del ser del ente que es
el evento de lo mds pavoroso en el que la fuerza sometedora llega a
aparecer y a sostenerse por medioc de la actividad violenta. En el
canto del coro, en la Antigona de Séfocles, hemos escuchado, no
obstante, que el ©ponerse en camnino hacia el ser sucede
simultédneamente con el encontrarse en la palabra, en el
lenguaje.” (Introduccidén a la metafisica, o.c., pag.156).
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‘responsorial’ del hombre, o bien de una caracteristica de
‘apelabilidad’ © de ‘vocabilidad’: orientacién ontoldgica que no

sé6lc hace posible la palabra y el amor, sino que requiere también

necesariamente la expresién de si en el amor y en la palabra.”®

Esta estructura dialogal o responsorial es la gue
funciona en la experiencia religiosa. El hombre
experimenta esa impelencia hacia lo absocluto de su ser
por el poder de lo real, que remite de un modo misterioso

a su fundamento absoluto y personal.

El cuerpo tampoco es algo meramente objetivo, mero
instrumento de posesidn, ya gque lo propio del tener es la
exterioridad respecto a la persona humana, la posibilidad
de disponer® y de deshacerse de algo. En cambio, el
cuerpo puede indicar también el conjunto de relaciones y
realizaciones gque una perscna ha elaborado en su
existencia. El cuerpo en este sentido no es sclamente una
posibilidad abstracta de comunicar y de realizar, sino
gue es la existencia realizada, lo que es proyectado y
realizado, las relaciones establecidas. El1 cuerpo, pues,
consiste ma&s en un ambito de expresidn de la persona que

en un objeto delimitado.®?

8 GEVAERT, J.: o.c., pag. 65.
% MARCEL, G.: Ser y tener, o.c., pags. 225-226.
% cfr. GEVAERT, J.: o.c., pags. 87-88.
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Es falsa la afirmacién dualista que sugiere 1la
existencia de un sujeto humano realizado y completo en la
interioridad de la conciencia, gue  busca luego
secundariamente expresarse también a través de signos vy
de simbolos. El sujeto humano se realiza comunicéandose y
expresandose en la visibilidad del cuerpo vy en la
realidad concreta del mundo. En este sentido el cuerpo,
como “dimensidén expresiva” de la persona, es el lugar de
toda humanizacidén y por tanto de toda cultura; al
revestirse el cuerpo (cbjetividad expresiva) de
significados humanos, el <cuerpo se humaniza vy el
hombre (superobjetividad expresante) entra de esta forma

en el mundo humanizandolo, ambitalizandolo.?

El encuentro intersubjetivo, la presencia del otro,
es, pues, integrante del ser del hombre, constituyente
sSuyc, Yy no un mero afiadido®®. El hombre s6lo es en

respectividad interpersonal. Asi lo explica Zubiri:

%2 cfr. Ibid, pags. 93-94. Los paréntesis son mios.

%3 wpresencia significa algo mas y algo distinto del hecho de
estar alli; en rigor no se puede decir de un objeto que esté
presente. Decimos que la presencia esti siempre sostenida por una
experiencia a la wvez irreductible y confusa que es el sentimiento
mismo de existir, de estar en el mundo. Muy oportunamente se realiza
en el ser humanoe wuna conjuncidén, una articulacién entre esa
conciencia de existir...y la pretensién de hacerse reconocer por el
otro -ese testigo, ese amigo, ese rival, ese adversario que, digan
lo que digan, forma parte integrante de mi mismo.*(G. Marcel, Homo
viator, Prolégoménes & une métaphysique de 1’esperance, Montaigne,
Paris 1944, 18. Citado por GEVAERT, J.: o.c., pég. 95)
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“Cada hombre tiene en si mismo, en su propio ‘si misme’, y por
razén de si mismo, algo que concierne a los dem&s hombres. Y este
‘algo’ es un momento estructural de mi mismo. Aqui los demds no
funcionan como algo con gue hago mi vida, sino como algo gque en
alguna medida soy yo mismo. Y sdlo porgue esto es asi a radice, sbélo
por esto puede el hombre después hacer su wvida ‘con’ los deméas

hombres. El1 mi mismo ‘desde’ el cual hago mi wvida es estructural y

formalmente un mi mismo respecto de los demas”’*.

Esa respectividad que permite el encuentro remite,

cuando éste es auténtico y profundo, al Absoluto.

b.2.~ Encuentro interpersonal y misterio.

El encuentro interhumano nc se puede reducir a
conocimiento obijetivo, hay en €l una presencia que supera
lo objetive y que nos remite al misterio. Por mucho que
se multipliguen los conocimientos objetivos, aplicéndolos
al hombre, nunca se podra aferrar su alteridad: el otro
como ti frente a mi se sustrae a toda conceptualizacidn y
objetivacidén. El otro estd presente en una intuicidn

intelectual inmediata 1indirecta, en una “experiencia

" Estructura dindmica de la realidad, o.c., pag. 251; cfr.

CASTILLA, B.:Nocidn de persona en Xavier Zubiri, o.c., pags.200-204.
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absoluta”, como dice E. Lévinas®. Y esta presente

inmediatamente COono otro Ser. Es radicalmente
)

trascendente a mi pensamiento. Su presencia destruye los
suefios de comprensidén universal {totalidad objetivista) o

de reduccidn de toda la realidad al cegito.

Como dijimos, el encuentro interpersonal nos sitla
en la dimensidén del misterio de lo real vy por tanto en la
experiencia religiosa. De un modo concreto y patente se
puede observar esta presencia del misterio en la

experiencia amorosa:

“Amar realmente a una creatura, admitiria Marcel, es amarla en
Dios. Sélo en el absoluto alcanza incondicionalidad la prcomesa de
eternidad que acompafia a todeo amor. No es ésta una cuestidén de
deduccién o de argumentacidén; significa sencillamente gque nuestra
experiencia de presencia esté truncada y nuestra seguridad minada si
no brotan dentro de un abscoluto gque las envuelve.

No sé6lo el amor perfecto, sino todo amor en cuanto es amor, es
atrajdo por esta ilimitable presencia.{...) Cuanto mAs te amo, mAS
seguro estoy de tu eternidad; cuanto mas aumenta mi amor auténtico
hacia ti, més profunda se hace mi confianza y mi fe en el ser que es
el fundamento de tu ser. No se trata de amar a Dios o a la creatura,
pues cuanto méds amo realmente a la creatura mi&s me vuelvo hacia la

Presencia que el amor revela.”’®

% Totalidad e infinito, o.c., pag.B89.
% GALLAGHER, K.T.: o.c., pag. 145.
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En el capitulo dos de esta sequnda parte, al tratar
de la voluntad tendente y del sentimiento afectante,
dijimos, y repetimos ahora con palabras de Marcel, que el
amor esté dotado de potencialidades cognoscitivas en la
precisa medida en que es amor. No es que el amor sea
ciego y no conozca nada; es sencillamente que la
reflexidén sélo descubre su valor cognoscitivo en cuanto
se niega completamente a si misma como refiexidn, es
decir, en cuanto deja de presentar el amor como una
apariencia meramente subjetiva cuya correspondencia con
la realidad necesita ser demostrada. Sélo se puede
comprender algo si se estd a distancia de perspectiva, no
en el desarraigo racionalista y objetivista.

En este punte la reflexién, afirma Marcel, se
convierte en reflexion secundaria, cuya funcidn
“consistird esencialmente en demostrar gque la repulsa a
tratarse a si misma como subjetiva es trascendente en
relacidén a la c¢ritica a que la reflexidén primaria
pretende someterla.”’ Esta reflexién segunda permite
superar el objetivismo, acceder al misterio y abrir un

campo al encuentro creativo.

57 Cfr. MARCEL, G.: El misterio del ser, o.c., pag. 262;
GALLAGHER, K.T.: o.¢c., pég. 146.
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b.3.- Encuentro, creatividad y juego.

El encuentro crea un campo de juego, y en este campo
se fundan modos nuevos y complejos de realidad, es decir:
Ambitos.”®

Las actividades reversibles dinamizan y fecundan la
vida. No se puede actuar creativamente partiendo de una
actitud solipsista, o si aceptamos de forma pasiva lo que
nos viene ofrecido de fuera. La creatividad comienza
cuando aceptamos activamente las posibilidades que

recibimos de otros seres.”’

El juego, comec vimos en la primera parte, es una
actividad gque bajo unas normas o reglas persigue el logro
de una metas. A estas metas se llega mediante la creacién
de ‘jugadas’ -en el deporte- y de ‘formas’ -en el arte,
etc. Las jugadas se realizan fundando relaciones entre
diversas realidades.'™

Centrandonos en el juego dialdgico podemes decir,

que dialogar es un Jjuego creador pues exige el

*® Cfr. ArP, p4g.231.
% 1bid, pag. 232.
100 1phid., pag.234.
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cumplimiento de wunas normas y persigue una finalidad
propia. Su finalidad es crear un campo de iluminacidn de
ideas, de participacidn en sentimientos, de incremento de
la amistad. Las normas son las siguientes: respeto mutuo,
apertura de espiritu, capacidad de estar a la escucha,
aceptacioén agradecida de cuanto pueda a uno sorprenderle
y enriguecerle. Cumplidas estas condiciones, el dialogo
se convierte en fuente de luz.'"

“El encuentro es fuente de luz porque lo es de
creatividad; crea realidades rebosantes de sentido, vy, en
cuanto las «crea, resulta luminoso.”!'® El encuentro

implica riesgo pues nos saca del ambito de lo consabido.

La creatividad supera los dilemas objetivistas
{interior-exterior, inmanencia-trascendencia, etc), y los

muestra como contrastes:

“La experiencia creadora es el nacimiento de la trascendencia
en el sujeto espiritual, y es el nacimiento del sujeto en la
trascendencia. La creacién es la renovacién del ser; y cada vez gque
experimentamos realmente la verdad, o la Jjusticia, o una persona
humana, la experimentamos por primera vez. Hemos dicho antes que ser
es participar en lo eterno. Pero sélo creadoramente podemos

participar en lo eterno. La misma comunién humana, en la medida en

101 1hid., pag-236.
102 1pid., pag.237.
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que es comunién, es una persecucidn creadora de lo eterno. Mas atun,
puesto que toda creacién es un mutuo nacimiento, la comunién es el
nacimiento de la trascendencia. La trascendencia nace en la
comunidén, como nace en toda obra de arte, sé6lo que aqui tanto el
pintor como los colores son seres libres, ya que son una misma cosa.
El secreto de la comunién humana es que al ser comunién es méis gue
humana. S8i la filosofia es una bisqueda del ontos on, no se puede
dudar del veredicto de Marcel. El ser es espiritu: y espiritu es
comunién creadora. Lo trascendente no es una cosa suprema, sino el
eterno y absoluto td en el corazéon de toda comunidén. Si no se
concibe asi a lo trascendente, corremos el peligro de caer en

idolatria.”1®

Séle en el encuentro es viable la experiencia
religicsa, a la vez que se evita el objetivismo y el
alejamiento de Dios como consecuencia de no hacer la vida

en funcién de El.

b.4.~ Frutos del encuentro.

El encuentro produce una serie de frutos
valiosisimos para 1la persona Yy para comprender la

experiencia religiosa.

103 GALLAGHER, K.T.: o.c., pag. 167.
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a} El agradecimiento, el acoger de buen grado todo
le wvalloso, lo que enriquece, es la base del amor:
“agradezco gque existas”, “;gué bueno gue existas!”.

b) El resentimiento es lo contrario, es la principal
causa del odio, del ateismo. Es el no soportar gque
existan valores que me superan.

c) La paciencia: La amistad se gesta lentamente; en
cambio, la actividad manipuladora puede ser expeditiva.
La voluntad de dominio asfixia la amistad y el amor: “Los
hombres ya no tienen tiempo de conocer nada; compran las
cosas ya hechas a los comerciantes; pero como no existe
ninguin comercilante de amigos, los hombres ya no tienen
amigos. %

Se suele ver la paciencia come mero aguante, cuando
lo que implica es ajustarse a los ritmos propios de cada
realidad o accontecimiento.

d) La capacidad de asombro ante el misterio de 1lo
real. Cuando se pierde esta capacidad ya no se aprecia la
belleza de un paisaje o de un amanecer. “Para ver tanta
belleza en un fendémeno natural, cotidiano y huidizo, hay
que tener un espiritu agradecido, ofientado con

sobrecogimiento hacia las fuentes de toda realidad.”!”® Es

4o A TNT-EXUPERY, A.de.: El1 principito. Editores Mexicanos
Unidos, S.A. México 1979, pég.73.
5 Arp, pag.220.
409



lo que les suele ocurrir a los espiritus sencillos y a
los artistas!'®®

e) Comprensién, simpatia, entendida como el hébito
de sinteonizar con los deméds, y que no tiene por gué ser
innato, sino adquirido como fruto del encuentro.

El diélego implica flexibilidad de espiritu, no
terquedad.

£) Fidelidad es el poder o vwvirtus de dar
cumplimiento a las promesas. El horror al compromiso es
causado por el afan de dominio, y de control, que ha
dejadc en nosotros el raciocnalismo positivista. En el
fondo, esa veoluntad de dominio es pura debilidad, falta
de virtud (fuerza) y, por tanto, de creatividad.

"Las virtudes son capacidades para el encuentro,
para instaurar modos de unidad muy valiosos vy muy
fecundos."? Son "las condiciones de la forma mas alta de
creatividad: la que permite al hombre fundar vinculos que
lo llevan a plenitud."103

g) Esto implica libertad soberana, ya que se produce
la integracién de todas las energias humanas; alegria, vya
que -al decir de Bergson- la alegria anuncia el triunfo

de la vida.

166 cfr. BECQUER, G.A.: Rima XVII.
Y97 prp, pag.224
198 Arp, pag.225
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Se suele confundir alegria y entusiasmo con la mera
euforia, lo cual es una banalizacién de la felicidad.

El hombre es un ser gque se configura com¢ persona,
se desarrclla y perfecciona fundando encuentros. No es
gue primerc exista plenamente y luego se relacione, sino
gque para alcanzar esa plenitud que todo ser humano anhela
es necesario el encuentro.

Sin estos frutos del encuentre no se puede entender
la experiencia religiosa. Todcos ellos predisponen y a su

vez son consecuencia de esa experiencia reversible.

¢) La fe como entrega personal.

Una vez analizado el encuentro perscnal,
estudiaremos esa forma soberana de encuentro que es la fe

religiosa.

Recordemos que el poder de lo real vehicula vy
manifiesta el poder de Dios, de modo que las cosas reales

son sede de Dios como poder.
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“Dios, en su absoluta concrecién, esta formal Y
constituyentemente presente en las cosas reales como fundamento

fontanalmente trascendente de ellas, y manifestado en ellas como

deidad del poder de lo real”!",

Dios tiene que ser realidad experimentada por
conformacion!!®. Si, como dice Zubiri, “las cosas reales
son la presencia personal de Dios”, en el caso del

hombre, esa presencia es doblemente personal:

“Por tanto la trascendencia fontanal de Dios en la realidad
del espiritu humano es wuna trascendencia inter-personal”. Esta
presencia fontanal constituye una “tensién dindmica. Pues bien, la
forma concreta de esta tensién es ser tensidn interperseonal, la

tensién entre dos absolutos, de los cuales el fundante esta haciendo

ser absoluto al fundado.”!

La experiencia religiosa sdélo puede ser exXpresada
como una relacidn interpersonal (apelacidn-respuesta) en
la gue el Ta absoluto se hace invitacidén al hombre y con
ella posibilita la respuesta en la gue el hombre se

entrega a €&l para, en esa entrega, realizarse o

199 yp, pag. 180; cfr. pag. 155.
110 para el conocimientc de la persona por compenetracioéon cfr.
IR, pégs. 249-250. Sobre su aplicacién a la historia de la religion
cfr. IR, pags. 250-251.
3 yp, phgs. 186, 187-188.
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salvarse.'? Sélo por esta via la experiencia incoada

puede hacerse plenaria.''?

Como hemos 1ido indicando en el anterior apartado,
sdlo el encuentre permite el acceso a la persona. La
presencia interperscnal acontece de un modo inmediato
aunque indirecto, no por inferencias. Por eso es inviable
tratar la experiencia religiosa de un modo objetivista vy
desarraigado: conllevaria el olvido del Absoluto.

El hombre accede al Abscluto como reépuesta a una

presencia en el poder de lo real:

“En su virtud, el hombre accede religadamente a Dios en una
tensién que tiene un carlcter sumamente preciso: una tensién que es
el correlato humano de la tensién donante, a saber, la tensién en

entrega. A la donacidn corresponde la entrega. La forma plenaria del

acceso del hombre a Dios es ‘entrega’*!%.

La entrega es la donacién personal del hombre en
respuesta a la donacidén persconal de Dios. Es la forma
plenaria de la experiencia por compenetracién. No es
abandono, es ir al encuentro del otro. Sin este encuentro

personal, Dios queda reducido a mera fuerza impersonal,

122 cfr. GOMEZ CAFFARENA, J. y MARTIN VELASCO, J.: o.c., pag.
136.
113 GRACIA, D.: Voluntad de verdad, o.c., pag.230.
14 4D, pag. 196.
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inflexible y despiadada'’®. Este encuentro con lo divino

s6lo es posible en un espacio de didlogo interpersonal,
en el gue pueden superarse los peliqros de la imposicién
y la indiferencia. Dios no se define como fuerza bruta:
es donacidn, gracla que se ofrece y deja en libertad a
gquien la acepta y al que gquiere rechazarle.''®

Esta experiencia plenaria de Dios mediante 1la

entrega tiene momentos que repiten de un modo maAs radical

los de la religacidn:

a) Acatamiento, b} suplica vy c¢) refugic en Dios como

fortalezal’.

c.l.- Fe y razén sentiente.

Esta experiencia en tanto gue intelectual es la
fe''®, que es entrega a una realidad personal. Para la fe
no basta la demostracidon de la existencia de Dios como
fundamento de lo real, vya gque puede aceptarse esa

demostracién y no hacer la vida en funcién de Dios. La fe

1% cfr. GARCIA MORENTE, M.: o.c., pag. 35.
1% cfr. PIKAZA, X.: o.c., pag. 246.
137 cfr. HD, p&gs. 199-200; GRACIA, D.: o.c., pag. 231.
1182 para un estudio epistemolégico de la fe cfr. ODERO, J.M.:
La fe en Kant, o.c., pags.125-213.
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no es mera falta de visidn, ya que se puede tener fe y
conocimiento simultaneamente respecto de una misma
realidad. Ademas el inteligir no es simpliciter ver, sino
aprehender lo real en cuanto tal. Ya dijimos gque la
inteleccién sentiente es modal: lo real estd presente no
sblo en la presencia visual, sino también en los demas
sentidos (noticila, nuda realidad, realidad en hacia,
etc.). El término al gue nos lanza la direccicnalidad de
lo real (realidad en hacia), por ejemplo, no tiene por
gque ser visualizable. Saber no es forzosamente ver. La fe
no es ciega yva que algo de lo creido tiene que estar en
la inteligencia, al menos como noticia, nudez -mera
presencia- y direccién.

Con esto se quiere decir gque se puede dar fe sin
demostracidén, pero siempre con alguna inteleccidn, por

débil que sea:

“E1l hombre, por ejemplo, puede demostrar y admitir
concluyentemente la existencia de Dios, y sin embargo despreocuparse
de ella, no ocuparse de ella més que como de un objeto més del
universo. Puede incluso rechazar su intervencién en la vida, vy
revolverse contra ella. Entre ambos extremos hay toda una gama de
actitudes intermedias a pesar de haber en todas ellas una
demostracién admitida como concluyente. Ninguna de ellas es entrega
ni per tanto fe. En estos casos, la falta de fe no procede de que
haya un conocimiento demostrativo que la haga imposible por indtil,
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es decir, porque ya hay demostracién, sino de que es un conocimiento

demostrativo sin entrega.”*"?

Se necesita aprehender en algun modo a Dios como
realidad para que pueda haber fe. Esto no exime de la
demostracidén, pero es un presupuesto de ella. La
demostracién no es sdélo un instrumento para convencer al
gue no cree, sino también para esclarecer y explicitar el
conocimiento del creyente. Descubrir a Dios no significa
justificar demostrativamente su existencia, y demostrar
la existencia de Dios no significa que la razdén sea “el”
canino para acceder a Dios.

Llegamos a Dios porgque ya estamos fundamentados en
El. La religacién es ya una experiencia de Dios, ya que
se trata de una realidad-fundamento, no de una realidad-
objeto que haya que demostrar. Esta misma idea aparece en
Marcel y en Jaspers. La nocién de Karl Jaspers de la
situacidén-limite como un trampolin para la trascendencia,
o c¢omo nuestro modo de caer en la cuenta de la
trascendencia, se parece también a un “argumento
ontoldogice”. Admite que un Dios demostrado no es Dios; vy,
por tanto, “sélo el que parte de Dios, puede buscarle.
Una certeza de la existencia de Dios, por muy

rudimentaria e intangible que sea, es una premisa, no un

1% up, pag. 233, cfr. pags. 209, 222.
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resultado de la actividad filoséfica.”'®™ Esta es una
muestra més de lo que se denomina pensamiento circular,

gque permite el acceso a las experiencias reversibles.

La fe, por versar sobre una realidad-fundamento de

mi vida personal, se sitlia en el dmbito de lo razonable:

“Razonable no significa forzosamente que es una verdad gue no
estd suficientemente probada, perc que es conforme a la razén. Lo
que significa primariamente es gque es congruente aceptar en la vida
aquello que la razdn conoce, sea o no suficiente este
conocimiento. (...)Lo razonable en este sentido es mis que lo
racional; es lo racional transfundido en todo el ser del hombre.
{...})Por eso es necesaria la wvoluntad de fundamentalidad.(...)La
aceptacioén vital de lo racional no es a su vez raclonal; es mids que

racional, es razonable.”?!

La unidén del esbozo racional con la experiencia
razonable da como resultado lo que Zubiri llama “certeza
firme”. El esbozo es cierto y la entrega firme. En el
hombre la certeza se asume como seguridad y la firmeza
como personal. Por eso la certeza firme genera en el

hombre un estado de seguridad personall®.

120 pinfuhrung in die Philosophie, 32., (Filosofia desde el

punte de vista de la existencia, FCE, México, 1978), citado por
GALLAGHER, K.T.: o.c.
121 HD, pag. 263.
122 cfr. Ibid, pag. 218.
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La fe, en definitiva, es la entrega a una realidad
personal en cuanto verdad personal real, estoe es, en
cuanto manifiesta, fiel y irrefragablemente efectiva'®.
Las propiedades de la verdad real (propia de la
aprehensidn primordial) aparecen en este caso aplicadas a
la perscna. Esta verdad se despliega en verdad loégica vy
racional ({(logos y razdédn sentiente), pero la verdad real

es el fundamento suficiente para la fe.

c.2. La fe como experiencia reversible.

La experiencia de fe religiosa también es una
experiencia reversible y por tanto superadcra de los
falsos dilemas. La religién no constituye una especie de

alienacidén o degradante heteronomia, ya que

“entregarse a Dios en la fe es entregarse al propio fondo

trascendente de mi persona.'*!

Cuando nos situamos en un planc de creatividad se

disuelven los aparentes dilemas y, por tanto, lo divino

23 cfr. Ibid, pag. 215.
124 1bid, pag. 216; cfr. pag. 203.
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aparece, casi desde el principio, como plenitud, sentido

y consistencia de mi propia realizacidédn. Es mas bien 1la

hondura de mi ser como sujeto.'?®

Se puede hacer, desde la fileosofia zubiriana, una
critica a la acusacidn de dualismo que hace Nietzsche al
teismo. La afirmacién de la mundanidad de Dios es una de
las afirmaciones més atrevidas de la cobra FEl1 hombre y
Dios. Con ella Zubiri guilere dejar clara su confrontacién

con el profeta de la ‘muerte de Dios’.

“Afirmar a Dios no es apostar por ‘otro’ mundo, sino
encontrar, en la profundidad del tvnico mundo real, la trascendencia
{(superacién) del hombre, redimido asi de su decadencia; es, en fin,
conseguir la méxima cuota de poder personal en la entrega de si
mismo (a un tiempo intelectiva y sentiente, wvolitiva y tendencial,
sentimental y fruitiva) al Fundamento ultimo del poder de la
realidad, actualizado en las cosas reales y concretas con las que
hecemos nuestra vida y desde las gque el hombre, cual soberano
legislador de si, da sentido y valor a sus acciones y es fiel a la

‘Tierra’ .8

Zubiri indica que Dios no se encuentra tanto en las

carencias como en la plenitud de la vida. Otros autores,

125 pIKAZA, X.: o.c., pag. 71.

126 sARZ CRUZ, J.: O.c., PAag.306. Cfr. también GONZALEZ, A.: La
novedad tecldgica de la filosofia de Zubiri. Fundacidn Xavier
Zubiri, Madrid 1993, pag.33.
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inspirados en los hallazgos de la filosofia

contemporéanea, afirman lo mismo:

“"Dios no se encuentra mads alléd sino en el centro de la misma
experiencia de sentido. No es una especie de cierre experiencial
sinco un camino de apertura; no reduce sino amplia, ensancha.(...)La
experiencia de sentido implica una escisién o ruptura de ese circulo
dialéctico de la autocreacién del pensamiento: alli donde alguien me
saca de mi, y en el mismo extraflamiento me cimienta y me enriquece,

brota la experiencia religiosa.”™’

Por otra parte, la fe en Dios no es un mero concepto
que tenga alguna aceptacidn filosdédfica, sino que adquiere
dentro de ella una particular importancia, porgue reune
de forma paradigmatica la modestia y la osadia, el riesgo
y la certeza, que son todas ellas caracteristicas

8

paraddéjicas de la condiciodn humana.'*® Todo esto hace de

la experiencia religiosa una experiencia reversible, vy

por tanto dialdgica:

“La fe en alguien es la afirmaclén cognoscitiva gue el sujeto
hace de alguien (entendido persconalmente, como un t#), cuya misma
perscna es el fundamento de dicha fe. La fe es asi el fundamento

primero del didlogo intersubjetivo, que sélo se puede dar cuando hay

127 pIKAZA, X.: o.c., pag. 99.
128 cfr. ODERO, J.M.: La fe en Kant, o.c., pag. 571.
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un reconccimiento del otro como persona creible, como interlocutor

moral. 129

La experiencia de fe religiosa, aun siendo
irreductible, tiene las notas de los demas tipos de
experiencia analizados en esta tesis. Es una experiencia
reversible, nos sumerge en lo envolvente superobijetivo
(el misterio), supera las dicotomias espaciales interior-

exterior, inmanencia-trascendencia®®, etc.:

“Es preciso tener cuidado de que el objeto de la fe no se
presente en absoluto con los caracteres que distinguen a una persona
empirica cualguiera. No puede figurar en la experiencia, puesto que
la preside y la sobrepasa. Si bajo ciertos aspectos me veo inducido
a mirarlo como exterior a mi, se presenta més esencialmente todavia
a mi conciencia como interior a mi mismo, como mas interior de lo
que yo mismo puedo serme, yo que lo invoco y lo afirmo. Esto viene a
decir que esta distincidén entre lo exterior y lo interior, estas
categorias de fuera y dentro quedan abolidas desde el momento en gue
la fe aparece.(...) Pero si fuese absolutamente necesario recurrir a
una metdfora, diria que el creyente aparece ante si mismo como

interior a una realidad que le envuelve y le penetra a la vez.“?

129 1phid, pag. 215.
130 @fp. MARTIN VELASCO, J.: El encuentro con Dios. Una
interpretacidén personalista de la religidn, o.c., pégs. §6-47.
131 MARCEL, G.: Ser y tener, o.c., pag.204.
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Sobre este aspecto volveremos al tratar de la

afinidad entre las diversas experiencias.

c.3. Experiencias religiosas fallidas.

Afirma Zubiri, como hemos dicho anteriormente, que
el hombre estd inexorablemente lanzado a tener que
determinar libremente la forma de realidad que ha de
adoptar. Este dinamismo nos impele hacia la busqueda de
una exXplicacidén razonable del enigma de la realidad. La
fundamentalidad a la que nos remiten las cosas reales es
una fundamentalidad en hacia'®, un término que no es sin
m&s univocamente determinable'®, y por eso hay varios
términos posibles de esta blsqueda (agnosticismo,
indiferencia, ateismo y teismo), pero no todos son igual
de concluyentes. No es 1lo mismo decir que hay una
realidad-fundamento  absolutamente  absoluta(Dios) que

decir que el enigma de la realidad es un mero factum

(ateismo) . Tampoco es exacto afirmar que el creyente es

B2 En los pueblos semitas el nombre de Dios (El) significa

etimolégicamente, seguin diversas interpretaciones: “ser fuerte”,
“estar delante”, “hacia” el que se va a rendir culto; cfr CASCIARO,
J.M. y MONFORTE, J.M.: Dios, el mundo y el hombre en el mensaje de
la Biblia. EUNSA, Pamplona, 1992, pags.135-136; cfr. GUERRA, M.:
Historia de las religiones. EUNSA, Pamplona, 1985, volumen I; cfr.
ZUBIRI, X.: El1 problema filoséfico de la historia de las religiones,
o.c., pags. 45-55,69-100.

133 cfr. HD, pags. 97, 290-291; GELABERT, M.: Valoracidn
cristiana de la experiencia, o.c., pags. 91-95.
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el dnico que tiene que justificar su postura, ya que las
otras posturas no son meras abstenclones, pues se trata
de opciones concretas que no llegan a la ultimidad de la
vida, son posturas penultimas.'

En conclusidéon, todoe hombre por su enraizamiento en
la realidad, esto es, por su religacién al poder de lo
real Yy su voluntad de fundamentacidn esta
estructuralmente en via hacia el mismo fundamento de todo
lo real. En el agnbéstico, afirma Zubiri, la voluntad de
fundamentalidad es voluntad de buscar. El indiferente
suspende la conclusidn intelectiva. El ateo opta por ser
absoluto sin referencia a fundamente alguno. Pero todes
deberian justificar intelectivamente el término de su
inteleccidén y no sélo el creyente. La frustracidén del
agnéstico, la despreocupacidédn del indiferente y la
facticidad autosuficiente del ateo son modos de la
experiencia de Dios, aunque encubierta y encubridora de
Dios. Esta experiencia tiene su verificacidn negativa o
suspensiva, pero en virtud de la religacidén todo hombre
tiene experiencia de Dios, aunque no lo sepa ni lo
quiera. Por ser realidad-fundamento, Dios, afirma Zubiri,

acontece en mi aunque no sea un acontecimiento para mi.

134 ofr. HD, pags. 273-286.
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Por tanto, todo hombre ha de tomar inexorablemente una

actitud ante Dios'®.

Estas posturas pentltimas {ateismo, etc.) no llegan
a comprender el caracter dialdégico de la realizacién
humana, pues la reducen a una autosuficiencia metafisica,

cbsmica y, en Ultimo término, antropoldgica:

“la wvida es mis que un factum scmetido a la ley de la
evolucién o del destino. Desde el fondo de un cosmos que me arraiga
va emergiendo algo infinitamente superior, con signos de persona y
voluntad conformadora. Veamos. S6lo alguien que espera en mi, me
funda en libertad y me allenta para ser, puede lograr gue mi
existencia sea una misién que debe realizarse. (...}

Del plano c¢ésmico-biolégico de la implantacién y del nivel
antropolégico-interpersonal de la misidén se pasa a lo que puede

llamarse altura ontolégico-religiosa”. %°

5in Dios el hombre seria la respuesta a una llamada
inexistente; una pasidén inutil, una cancidn sin autor gue
se pierde en el vacio.

De ahi, como afirma Marcel, la mayor amplitud del

mundo del creyente:

135 ofr.Ibid, pags. 196, 204, 220, 274, 287, 343ss; cfr. SAEZ
CRUZ, J.: o.c., pags.203-&.
3¢ pIKAZA, X.: o.c., pag.l78.
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“"No basta con decir: el universo del creyente no es el mismo
que el del no creyente; es preciso comprender que el primero
deskborda e integra en todos los sentidos al segundo, como el mundo

del wvidente desborda e integra en todos los sentidos al del

ciego.”mj
Los objetos profundos (superobjetivos) sdélo pueden
ser objeto de creencia, porque lo profundo es intimo, y
lo intimo se conoce exclusivamente por autorrevelacidn
expresiva {sobre todo a nivel personal). La preocupacién
por esta forma de conocimiento surje cuando el filésofo
se mueve lintelectualmente en el nivel de realidades que
desbordan todo intento de explicacidn meramente
causalista (esquema objetivista monodireccional: accidn-
pasién) y reductora, y exigen el compromiso integral del
sujeto cognoscente (experiencias reversibles).

La fe tampoco es algo meramente subjetivista, pues

mas que

“un repliegue al &mbito subjetivo, creer es un intento de
penetracién en la hondura de los seres en torno, sobre todo de las
realidades envolventes vy, como tales, plenificantes. De ahi su
fecunda vecindad con el sobrecogimiento, (...} que implica apertura

de espiritu y atencién reverente a los estratos profundos de las

137 ger y tener, o.c., pag. 205.
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realidades gue m&s gque un ‘problema’ a resolver constituyen wun

‘misterio’ en que se debe participar.”!*®

El inobjetivismo (Ortega, por ejemplo) no acierta a
conceptuar la experiencia de la fe religiosa. Esta
tendencia contemporanea lleva a identificar lo
desmantelado con lo auténtico, y a considerar el amparo
como una alienacién. Se pretende superar la coagulacién
en lo objetive evadiéndose a un ambito desarraigado, de
despojada in-objetividad. La fe al moverse en el ambito
enriquecedor del misterio superobjetivo es fuente de

esperanza y arraigo en la riqueza de lo real:

“Esta forma de esperanza va muy estrechamente unida con la fe
que es conocimiento de lo profundo que se autorrevela en perscna y
postula reconocimiento y fundacién en comin de émbitos de
convivencia. Tal modo intensoc de presencialidad no lo ofrece la
creencia en el sentido de mero subsuelo inconsciente del actuar
humano, precipitado colectivo de antiguas ideas -elaboradas de
espaldas a la realidad mediante 1la imaginacién- que se han

esclerosado al dejar de ser objeto directo de reflexién.”**

138 TH, pag. 401.
139 16PEZ QUINTAS, A.: El pensamiento filoséfico de Ortega y
D'0Ors, o.c., pags.231-232.
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También el inobjetivismo frustra la experiencia
religiosa, por ser fuente de experiencias fallidas, de

jugadas sin terminar, de creaciones abortadas.

Las relaciones fiduciales, dialdgicas {gque tienen
estructura de experiencia reversible), tienen también la
estructura de pacto. Pero si esto es asi, la relacidén de
Dios al hombre no tiene como fundamento primero que Dios
pueda satisfacer las necesidades del hombre, o gue Dios
sea la solucidén a un problema antropolédgico. Su
fundamento es el de una relacidén de plenitud a plenitud,
de persona a persona, o de libertad a libertad,
reciprocamente reconocida. En contra de Nietzsche, es una
relacién entre sefiores, que no queda anulada por grande
gue sea la diferencia entre los sefiorios.

Estas afirmaciones pueden resultar escandalosas para
un Jluterance, pero no para un mistico espaficl, por

ejemplo.

M0 cfyr, CHOZA, J.: Manual de antropologia filosdéfica, o.c.,
pags.522-523. Cfr también la obra de Zubiri citada (HD), pag. 160.
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Por tanto, Dios es fundamento (y no objeto), lo es
de la plenitud humana (y no de la indigencia), y lo es en
forma de tensidén dinamica (y no de yuxtaposicidn}. Esta
estructura funcional es constituyente de la experiencia
religiosa y peor tanto de la vida humana en la
construccidn de su Yo. El problema que se plantea, dice
Zubiri, es cémo es posible ocultar, © no llegar al
fundamento absoluto de esta experiencia (ateismo,
indiferencia religilesa; etc.). Aporta Zubiri una

explicacidén a éste fendmeno gque nos permitimos citar:

“En su tensidn hacia su ser absoluto (el hombre) se ve
invadido por una interna y radical distensién, por una como fatiga
de lo abscluto, (...). Le gustaria descansar, desentenderse, aungue
fuera episédicamente, de la necesidad de estar siempre tomando
posicién en lo absoluto. Entonces es fécil reducir a Diocs a la
categoria de un mero objeto de que uno se ocupa. FEo ipso tiene
trazada la via para creer que estd viviendo sin Dios. Pero es mero
alejamiento de El. La fatiga de lo absoluto, la objetualizacién de
Dios y el alejamiento wvital de Dios, son tres fenémenos

esencialmente conexos.*!

Cada vez que se olvida la diferencia ontoldgica y se
recae en el objetivismo, entonces la prioridad del

fundamento sobre lo que estd manifestado, o la prioridad

41 yp, pégs. 163-164. El paréntesis es mio.
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de la libertad sobre lo expresado, reaparece en forma de
nostalgia. El pensamiento se desarraiga de lo vital real
y acaba perdiendo su sentido y olvidando qué significa

142
pensalrl.

Descubrimos gue el clvido de lo sagrado (el
poder de lo real) esta relacionado con el olvido del ser,
aunque Heidegger no lleva este analisis a sus ultimas
consecuencias. Este olvido, dice Heidegger, provoca que
el hombre no sepa ya construir (bauen), porgque ya no sabe
habitar (wohnen); y no consigue ni censtruir ni habitar
porque se ha olvidado de pensar (denken}. El1 hombre
contemporanec oscila entre el desarraigo y la fusién,
entre el objetivismo y el sentimentalismo irracional. Ha
olvidado su instalacién en lo real superocbjetivo
(habitar) y el pensamiento circular o reversible. De ahi
la preponderancia de una técnica ciega y que todo se

reduzca a maquina (para habitar, vivir, pensar, etc.)f"3

d) El1 hombre como experiencia de Diosg.

Todo hombre, lo sepa o no o lo haya olvidado, tiene

experiencia de Dios. No experiencia empirica de wun

M2 Cfy. CHOZA, J.: o.c., pag. 525.
oy GOMEZ PEREZ, R.: Los nueves dioses. Rialp, Madrid 1986,

pag.176.
429



cbijeto, sino la experiencia metafisica de la
fundamentalidad de su ser personal. Esta experiencia,
dice Zubiri, es en si misma la experiencia de Dios'*. La
experiencia es probacidon fisica de realidad y en la
donaclién de Dios como verdad real tenemos una auténtica
experiencia, pues en ella el hombre va formando su modo
de ser relativamente absoluto. Esta donacién que es la
experiencia de Dios la recibe el hombre en forma de un
“hacia” que le impele y le envuelve, y no como algo que

esta delante de €l, objetivamente!’®:

“La experiencia de Dios no es otra cosa sino la experiencia de
lo absoluto cobrado en la constitucidn de mi ser, la experiencia de
estar fundado en una realidad fundante. Por tanto, Dios, realidad
absolutamente absoluta (y por tanto personal), est4d inscrito en 1la

relatividad, en lo absoluto de una persona relativamente abscluta,

en mi propia realidad personal.”*®

La experiencia de la libertad también forma parte de
la experiencia religiosa. Y no sélo eso, sino que, si la
libertad es esencial en la persona, también lo sera en la
experiencia religiosa. Aparte de la libertad “de” y de la

libertad “para”, sitQa Zubiri un nivel més radical: la

M4 cfr. HD, pag. 204.
M5 cfr. Ibid. p&g. 318.
M8 thid, pag. 328. El paréntesis es mio.
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libertad "“en”. Es algo idéntico a la persona, es ser
libre. La experiencia positiva de Dios es aceptacidn del
acontecer divino en mi como realidad fundante de mi
relativo ser absoluto. En ella puedo experimentar por
conformacién que en el fondo soy “donacién de Dios”’. La
experiencia humana de lo absoluto es experiencia de esta
donacidén de Dios. Por eso el modo radical de 1la
experiencia de Dios es la voluntad de verdad real, como
experiencia de mi propia libertad en cuante fundada en la

148 yivir lo absoluto en la vida del

verdad real de Dios.
hombre es ahora realizar la experiencia de Dios como
absoluto, y por ende, la experiencia de la maxima
libertad.

Cualgquier acto humano, por contribuir a hacer mi Yo,
es en profundidad una toma de posicidn respecto de Dios,
que por su presencia real formal y constituyente hace que
yo haga mi Yo. El hombre gque experimenta a Dios como su
fondo fundamentante es realmente experiencia de Dios,
prueba la realidad de Dios en su realidad y prueba lo
real como donacién. La comprensidén consiste en este caso
en ver cbébmo la estructura del hombre religade esté
determinada desde la “tensién interpersonal” o desde la

. . . 149
“experiencia de Dios” ™.

47 1pid, pag. 345.
M8 cfr. HD, pags. 329-330.
148 ~fr SAEZ CRUZ, J.: o.c., pag. 224; HD, pag. 162.
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De este modo, la vivencia de la libertad como
radicada en lo real, se nos manifiesta como experiencia

religiosa:

“La experiencia radical de Dios es la experiencia de ser libre

‘en’ la realidag.«°

Esta experiencia, como dijimos anteriormente, es
personal: individual, social e histérica. De ahi que Dios
se haya presentade a lo largo de la historia como modelo
universal de la experiencia: principio de comprensién de
realidad, fundamento de las acciones, normas y proyectos
de la vida.'®

Como esta experiencia es histérica, en cuanto
apropiacién de posibilidades, se puede entender la
historia como despliegue de una experiencia de Dios.'®
Esta afirmacidén es una respuesta de Zubiri a Kant vy
Hegel, que hacen de la historia un despliegue de la
razén. Para Hegel, la sociedad y la historia son momentos
del Espiritu absoluto, cuya dialéctica es razédn

deviniente. Pero Dios no es un espiritu absoluto que

deviene, sino una Realidad absolutamente absoluta que se

130 up, pag. 330.
151 cfr. PIKAZA, X.: O.c., pag.73.
152 cfr. HD, pag. 34l.
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dona. Y la historia no es dialéctica, sinc “la realidad

absoluta hecha posibilidad en experiencia humana”.!'®

Podemos concluir con una cita de Guardini que recoge
tantoe la peculiaridad como la actitud gue despliega la

experiencia religiosa:

“La religién aprehende una peculiaridad de las cosas (el poder
de lo real), responde a ella con el respeto, la wveneracidn, la

obediencia, la suplica, y configura lo aprehendido en un simbolo,

una sabiduria y un orden de vida.”®

Una vez analizadas someramente las tres modalidades
de experiencia, tenemos elementos suficientes para

mostrar su afinidad estructural.

153 1hid, pag. 321; cfr. SAEZ CRUZ, J.: o.c., pag. 265, nota

24.
184 1os sentidos y el conocimiento religioso, o.c., pég.48. El

paréntesis es mio.
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PARTE I

AFINIDAD ESTRUCTURAL ENTRE LAS DIVERSAS

EXPERIENCIAS

Una vez analizadas las diversas modalidades de
experiencia, sélo nos resta explicitar lo que hemos ido
diciendo en las partes anteriores de esta tesis. Iremos
aplicando el método expuesto en la primera parte a los
andlisis de la segunda. De este modo, conseguiremos una
comprensién de la afinidad entre las diversas
experiencias. Esta comprensié4n ird aflorande, de modo
genético, al contrastar las diferentes experiencias a la

luz que ellas mismas irradian.

Empezaremos contrastando diversos pares de
experiencias, para finalizar mostrando la afinidad, entre

todas las experiencias analizadas. Observaremos como en
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todas ellas hay una similar estructura (son experiencias
reversibles, creativas, superadoras de 1o meramente
objetivo, florecen en el encuentro dialdégico, etc.).

Esta similitud no contradice el caracter
irreductible de cada experiencia. La peculiaridad de cada
modalidad de encuentrc con la realidad, nos permitira
establecer una Jjerarquia o nivel de profundidad vy
radicalidad de las diversas experiencias. La afinidad
estructural no implica indiferenciacién o ausencia de
niveles de realidad. No es lo mismo una obra de arte como
dmbito de realidad que un valor é&tico como éambito de
realidad, o que un ser personal. Ni todo esto es
nivelable con el fundamentoc absolutamente absoluto de la
realidad. Se podria decir que hay una marcha en
profundidad que comienza con la experiencia de la belleza
{es fundamental el caracter metddice y pedagdgico de la
belleza), prosigue con la ética y desemboca en la
religién. Este procesoc no es monodireccional sino

circular, reversible.
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1) Afinidad entre la experiencia estética y Ila

experiencia ética.

Las obras de arte apelan al contemplador y piden de
el una respuesta creativa. Sélo en el encuentro es
posible la creatividad, ya que esta actitud supera tanto
la mera fusidén como el desarraigo. En el encuentro
estético se nos trasmite un sentido, que a su vez se
funda en la realidad de esa obra, por lo gue resulta
inane y pueril el sentimentalismo estético o el

esteticismo:

“Una obra de arte ‘dice algo a alguien’: esto no es un modo de
hablar vacuo, sino una ezxpresién que se introduce siempre, y no sin
motive, en la comunicacién que produce entre nosotros el encuentro
con obras de arte, y que designa con mucha exactitud la realidad de
la experiencia del arte que queda ensombrecida bajo 1las
abstracciones de la estética del sentimiento. Una obra de arte ‘dice
algo a alguien’: en ello reside la perplejidad producida por lo
dicho y la tarea de repensar lo dicho una y otra vez con el fin de
hacerlo comprensible para unc mismo y para los demés. Por tanto
quieroc que quede claro: la experiencia del arte es una experiencia

de sentido, y como tal es un producto de la comprensién.*?

! En conversacién con Hans-Georg Gadamer, o.c., p&g.80.
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En la légica de los procesos creadores, se advierte
una profunda afinidad entre las experiencias estética y
etica. En todas ellas, como hemos dicho, se encuentra una
realidad que apela al hombre, que le invita a responder
creadoramente, asumiendo las posibilidades ludicas que le
ofrece. El1 hombre asi apelado, si cumple las condiciones
del encuentro, entrevera su ambito de realidad con el de
la realidad apelante y realiza una experiencia
reversible.

No se trata, en modo alguno, de un mero impulso
inconsciente o instintivo. Las pulsiones instintivas o
ferencias -en terminologia de Xavier Zubiri’-~ juegan un
papel especifico en toda accién humana, pues la voluntad
es tendente -estd subtendida por tendencias basicas-, de
modo semejante a como todo sentimiente es afectante -esta
activado por afecciones-, vy toda inteligencia es
sentiente —-capta la realidad en impresién-. Pero lo que
determina decisivamente a la voluntad no son tanto las
ferencias cuanto las pre-ferencias que ella tiene como
consecuencia de sus opciones libres. Las preferencias

voluntarias son motivadas por el poder de atraccidén que

2 Cfr. Sobre el hombre (SH), o.c.; Sobre el sentimiento y la

volicidén (SV), o.cC.
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poseen las realidades valiosas que apelan al hombre a una
conducta creativa.’

La creatividad, pues, es el hilo que enlaza la
experiencia estética «con la ética. Este dinamismo
creativo, propio del juego creador del logos y la razén,
también permite superar el dilema exterior-interior vy
obtener una visién genética, y no meramente extrinseca,
de los valores éticos y estéticos. Puesto que la obra de
arte es la plasmacién de un ambito de realidad, y puesto
que ella constituye por si misma un &ambito orgénico
(dentro del campo de realidad gue hace referencia al
mundo, como realidad en cuanto tal) u organismo, es esa
ley interna a su propio orden la que constituye el unico
criterio de valoracién.

No tendria sentido rechazar las creaciones del Greco
porque violan las leyes anatdmicas de los toledanos del
siglo XVI o de los canones creados por Rafael. Juzgar una
obra de arte es una experiencia de compenetracién, pues
ese organismo en que consiste la obra de arte tiene una
interioridad plasmada en los elementos objetivos. Asistir
al despliegue de esa interioridad, descubrir su ley

interna, su regla individual, su légica; entrar en el

3 cfr. LOPEZ QUINTAS, A.: Cuatro filésofos en busca de Dios,
o.c., phgs.205-206. Cfr. BLANCO, P.: Hacer arte, interpretar el
arte. Estética y hermenéutica en Lulgl Pareyson. EUNSA, Pamplona

1998, pag. 292.
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dinamismo de la obra y hacer ver la conformidad de la
forma formante con la forma formata; es decir, hacer ver
la intencionalidad profunda de la obra: en todo esto

consiste el juicio estético.

“Este criteric es, por tanto, el mas objetivo y el mas
universal, puesto que es congenital con la obra misma. La existencia
de la obra en cuanto tal es el signo y el testimonio de su wvalor.
Juzgarla serd considerarla en su realidad de obra de arte, es decir,
forzarla a pronunciar ella misma su juicio sobre su propio valor,

que es justamente el juicio que nosotros debemos pronunciar. Un

juicio que, por tanto, seré Unico, objetivo y universal.”!

Esta misma estructura tiene el juicio ético. Sélo de
un modo genético podemos asistir a la comprensién de los
valores éticos, pues sbélo comparecen €n una experiencia
reversible, no en su mera objetivacidédn. Los valores
dimanan de la propia realidad de las cosas y de su
caradcter respectivo, no flotan en el vacio, no son

resultado de una heteronomia alienante.

* PLAZAOLA, J.: Introduccidén a la estética, o.c., phg.548.
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a) Breve historia de las relaciones estética-etica.

-Platdnicos: Hay en la filosofia platénica una
interesante tematizacidédn de la belleza como métode, via
de acceso a la sabiduria. Pero también se da una
prematura fusién entre lo bello y lo bueno. Se trata de
la intuicidén de su afinidad, perc no correctamente
analizada. Se identifican lo bello y lo bueno, por tanto
el arte es una disciplina moral y excelsa (Fedro,
Banguete) de una parte, y de otra por sus peligros debe
ser eliminado de la sociedad (Repiblica y Leyes).

Aqui tomamos el término platénico de un modo lato,
por eso se incluyen en esta postura algunos autores
influidos por el neoplatonismo, y otros que ven en algun
tipo de arte una alienacién: R. Lulio, Bossuet, L.
Tolsteoci y la estética marxista.

Esta postura no distingue el bien trascendental del
moral. Son distintos el bien y la belleza aunqgque
trascendentalmente unidos. También confunden fabricar y

obrar, cosa que no harén Aristételes y S. Tomas.
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~Esteticismo, inmoralismo: El arte y lo bello es el unico
y supremo valor, todo lo que es bello esta permitido. El
arte y la moral son dos esferas absolutamente separadas.
Se incluyen en esta perspectiva: F. Nietzsche, Oscar
Wilde®, A. Gide, M. Proust. Olvidan estos autores que el
artista es un ser humano, con una naturaleza moral, ¥ due
hay valores especificos irreductibles al bien de 1la

creacidn artistica:

“el culto del arte como valor supremo y absoluto ser& siempre
una aberracién, por desvincularlo de su fundamental condicién de

acto humano, religado necesaria y esencialmente con la fuente del

Ser‘uﬁ

Esta aberracién es advertida también por otros
artistas, como Kandinsky, que sitdan en el esteticismo la
manifestacién de cierto nihilismo y vacio existencial.’

La belleza, como una dimensién o aspecto trascendental de

5 cfr. El retrato de Dorian Gray. Prefacio. S$Salvat, Madrid
1970.

 PLAZAOLA, J.: ©.C., pag. 566; cfr. LABRADA. M®A.: Estética.
EUNSA, Pamplona 1998, pags. 178-198.

? “La destruccién de los sonidos internos, que son la vida de
los colores, la dispersién de las fuerzas del artista en el vacio,
e3 ‘arte por el arte’.{(...}. Odio, partidismo, camarillas, celos,
intrigas, son la consecuencia de este arte materialista despojado de
sentido. El1 espectador se aparta tranquilamente del artista, que no
ve la finalidad de su vida en un arte sin metas sino que persigue
objetivos mas altos.” (KANDINSKY, V.: De lo espiritual en el arte,

o.c., pags.24-25.}) 41



lo real, tiene caréacter respectivo, no se agota en si

misma.

Aunque nc es un autor estrictamente esteticista,
Kant puso las bases para gque su sistema, al ser
interpretado de un modo psicologista y no trascendental,
diera lugar a esta postura. Podemos afirmar que en el
filésofo de Konigsberg, hay un intento fallido de
establecer una afinidad entre la experiencia ética y la
estética.

El interés inmediato por la bella forma natural es
segun Kant una caracteristica del alma bella, esto es, de
un alma buena. El que se interesa por lo bello en la
naturaleza, da sefiales de tener una buena disposicién
hacia un sentimiento moral bueno. La afirmacién de un
interés moral -el respeto- en la filosofia ética, y con
mayor motivo de un simbolo estético del bien en la
filosofia del gusto, dan testimonio de esa preocupaciodn
por superar las escisiones® que Kant fue incapaz de

realizar, por falta de un método adecuado.

®cfr. BURGECIS, B.: Lo bello y el bien en Kant (conferencial,
en “Naturaleza y cultura. La finalidad (Segundo centenario de la
Critica del juicio)”, XXVIII Reuniones filosé6ficas de la Universidad

de Mavarra, Pamplona 1990.
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Al hablar de lo sublime también alude Kant a una
pretendida afinidad: permite que el hombre tome

conclencia

“de que somos superiores a la naturaleza dentro de nosotros y

por ello también a la naturaleza fuera de nosotros.”®

También enlaza con la experiencia religiosa, ya que
percibimos una especie de poder de lo real, y a través de

él

“somos capaces de llegar a la idea de la sublimidad del ser,
que no sélo por la fuerza que muestra en la naturaleza produce en
nosotros respeto interior, sino ain mé4s por la facultad puesta en

nosotros de juzgar aquélla sin temor y de pensar nuestra

determinacién como sublime por encima de ella.”®

A pesar del intento, Kant no logré soldar la grieta
que él mismo habia abierto entre estas vertientes del ser
humano ({ética, estética, metafisica, religién), pero no
por ello dejé de mantenerlas firmes, la una frente a la
otra y de seflalar hacia ellas como esenciales para el

hombre.!!

® Critica del juicio. Trad. de Manuel Garcia Morente. Espasa
Calpe, Madrid 1977, pag.163.

10 1bid, pég. 164.

Y Ccfr. COLOMER, E.: El pensamiento alemdn de Kant a Heidegger,

Herder, Barcelona 1986, vol. 1, pag.Z267.
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~Catdrticos: Con este nombre, tomado de un modo genérico
y libre, vamos a denominar las posturas que advierten la
afinidad de la ética y de la estética, a la vez que su

caricter irreductible.

1) La moral como praxis y el arte como téchne:

Aristételes hace una distincidén entre lo bueno y lo
bello; diferencia lo bueno ontolégico (en la poiesis) de
lo buenc ético'® (prdxis). Santo Tomas™ distingue
también, en el ambito practico, el obrar ({agere) del
hacer (facere). El obrar es inmanente (bien moral), el
hacer es la accién en relacién con la cosa que se hace;
es buena si cumple el fin propio del arte (bien
ontoldégico) y se ordena al bien de la obra. El1 arte
pertenece al hacer, la prudencia al obrar. La persona no
es sino accesoriamente artista, por lo gue no puede jamas
prescindir de su condicién humana. El arte por el arte es
un equivoco y una futilidad, porque no se refiere al arte
por la obra a hacer, sino que el artista sea sélo artista
Yy no hombre, privandose de su religacién a lo real.

Hay que advertir, de todos modos, que la distincidn

entre actividad y finalidad en el nicleo de la poiesis

12 ofyr, Etica g Nicdémaco, 1139 b 16-18, 1140 a 1-2.

13 Cfr. Suma tecldgica, 1-2 q.57, a.4 y 5.
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que realiza Aristodteles, y la traduccién posterior de
téchne por ars, ha llevado a una desvinculacién entre
arte y creatividad y, por tanto, entre ética y arte. La
finalidad de la techne seria extrinseca a la misma
fabricacidn, perdiéndose la dimensién de creatividad vy
considerandc lo ético como algo extrinseco a la obra de

arte.

2) La moral y el arte como acto creador:

Es necesario resaltar el aspecto creativo de la
creacibébn artistica y también de la ética. En la creacién
artistica hay también un componente vital e inmanente, un

-, I
agere, una praxis:

“Cuandco se trata de la accién creadora de un artista, 1la
distincién entre el finis operis y el finis operantis valdria, a lo
m&s {(si es que los elementos de un todo vital como es el producto
artistico pudieran separarse), sélo para el componente técnico y
facticio de la obra, no para la obra artistica en su totalidad y en
lo que tiene de mas caracteriético. En una obra de arte, la relacidn
al autor es esencial. Y, por tanto, ciertas finalidades del operante
estan necesariamente involucradas y objetivadas en la obra, y eso
por fuerza de la esencia misma del arte. Es decir, el finis operis

aqui se identifica necesariamente con el finis operantis.”*

¥ Cfr. LABRADA, M.A.: La racionalidad en la creacidn
artistica, art. c., pégs. 60-63.
1* PLAZAOLA, J.: o.c¢., pag. 571.
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Por eso es inexacto hablar del aspecto moral de una
obra artistica como de algo extrinseco a ella, puesto que
la creacidén artistica no consiste sélo en ese momento de
la accidén transitiva, en gue el artista con la palabra o
con sus manos da forma a una materia, sino en esa génesis
en la que entran en juego todas las facultades humanas;
es el hombre en cuante tal, con toda su responsabilidad,
el que en cilerto modo estéd comprometido. De ahi que en
toda obra artistica (aun en la mas aséptica y formalista)
siempre haya compromiscs implicitos.'®

La necesidad y la libertad se reunen, como en toda
experiencia reversible, en la experiencia estetica. ILa

pura libertad de desarraigo nunca es fuente de belleza:

“El artista tiene el sentimiento de estar constrefiide para
servir a la obra, de estar necesitado a una labor cuyo término no

puede prever; no es él guien quiere la obra, es la obra la que se

quiere en él, es ella la que lo ha elegido”.’

Esta necesidad va unida a una sensacién de plenitud
y libertad, de luminosa liberacién. Al ser la creacidn

artistica una experiencia reversible, envolvente, el vyo

16 Cfr. Ibid.
17 DUFRENNE, M.: Fenomenologia de la experiencia estética,

o.c., pag. 66.
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se ve envuelto en el mismo proceso. Se trata de un
proceso cuasigenerativo y autoexpresivo en el que no hay
alteridad de distanciamiento de sujeto-objeto, ni tampoco
fusiébn de ambos. La accién se confunde con el propio yo
del artista; la obra esta en camino en €l mismo. Ella, al
ser una plasmacién de ambitos relacionales, remite
mediatamente al autor. La obra, si es verdaderamente
artistica, serd siempre hija inocente y legitima; pero
una vez nacida, revelarad la nobleza o la abyeccidn de su
linaje moral, la riqueza o pobreza de los &mbitos de los

gue procede y que ha co-creado'®.

3)Moralidad intrinseca, pero mediata de la obra de
arte:

La accidén creadora por ser cuasigenerativa tiene, en
ciertoe modo, la inocencia de un proceso natural. Por eso
la moralidad es intrinseca no a esta accidén, sinc al
producto mismo, puesto que la moralidad del artista como
hombre ha quedado ahora plasmada, objetivada en 1la
obra.'” Ademas, esta moralidad intrinseca de la obra de
arte es mediata. La unién de libertad y necesidad en la
creacién artistica hace que 1la voluntad creadora se

sienta impulsada a expresar lo que es y lo que siente.

19 cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., pags.572-573.
1% cfr. Ibid, pag. 573, nota 25.
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Sin embargo el artista es responsable de haber llegado a
ser y sentir lo que ahora tiene necesidad de expresar. La
voluntad artistica podra sentirse completamente pura e
inocente en el acto con que obedece a la necesidad
interior, tan pura e inocente como es todo proceso y todo
objeto natural. Pero la obra implica una referencia ética
en cuanto es el fruto de una disposicidédn espiritual o
moral (voluntad de dominio, voluntad de placer, voluntad
de sentido, etc.) producida por muchos actos, a los que
ciertamente podemos dar una calificacién ética.?

La valoracidén ética de las obras de arte no es,
pues, extrinseca, sino que se desprende de la misma
indole de las obras. Una obra de arte puede ser c¢reativa
y plasmar &mbitos de sentido y riqueza humana; por el
contrario una obra que busca como Unico fin el
empastamiento fusional con ella o© el desarraigo
nihilista, se sitda en un bajo nivel de creatividad y por
tanto su caracter moral es empobrecedor o degradante.
Esta degradacién moral se debe, repetimos, a la reduccidn
del hombre al ambito de lo meramente estimulico, o al

distanciamiento nihilizador.?®

20 cfr. Ibid, pags. S73-574.
2 cfr, LOPEZ QUINTAS, A: Cémo formarse en ética a través de la
literatura, ©.c.
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2) Afinidad entre 1la experiencia estética y la

experiencia metafisica.

ILa belleza, comc el restoc de los valores (el bien,
lo sagrado, etc.), no flotan en un mundo independiente de
lo real. La influencia del método fenomenoldgico, sin
olvidar sus irrenunciables aportaciones, ha conducido a
esta reducida visién. Por eso es necesario eliminar todo
residuo de idealismo que se encuentre en el método
fenomenolégico. Esto nos permitird ver la afinidad entre
la estética y la metafisica.

Zubiri es uno de los autores que ha realizado este
proyecto de vuelta radical a las cosas, eliminando todo
residuo conceptista proviniente de las filosofias de sus

maestros Husserl y Heidegger.

Husserl afirma que la belleza sélo revela su sentido
esencial a la conciencia pura o reducida, una vez que se
ha puestc entre paréntesis la realidad natural de la
cosa. La belleza se intuye y se describe; la obra de
arte, por el contrario, se explica.

Heidegger da un paso més al decir que la conciencia

fenomenoldégica de Husserl se torna en comprensidén del ser
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en el mundo. El sentideo de la belleza no se intuye, se
comprende, y se comprende en y desde la obra de arte. Por
eso la captacién de lo bello exige toda una hermenéutica
de la obra de arte?. Se trata de la des-velacién de su
sentido ontoldgico. Sucede exactamente igual que con la
verdad: hay una alétheia de lo bello.?

Zubiri intenta superar a Husserl y Heidegger con lo
que el llama la aprehensién de realidad. En este punto
Zubiri, de modo similar a Husserl, se sitida en el acto en
que el aprehensor y lo aprehendido son congéneres. En
esta impresidén primordial no se va allende 1la
aprehensidén, se pone entre paréntesis la realidad de la
cosa. Husserl piensa que la ndesis capta la esencia de la
cosa, pero no como realidad en si sino como sentido en
mi. Pues bien, la correccién de Zubiri consiste en decir
que la ndesis no capta, desde luego, la realidad en si,
pero tampoco el sentido en si, sino la ‘formalidad de
suyo’ o la ‘reidad de suye’. Lo que la néesis hace es
actualizarnos las cosas en una ‘forma’ muy concreta, la
de ‘reidad’ ¢ ‘de suyo’. El ‘de suyo’ es la alternativa
tanﬁo al realismo clasico del ‘en si’, como al idealismo

-aun el husserliano- del ‘en mi’.%*

?2 cfr. El1 origen de la obra de arte, o.c.

23 cfr. GRACIA, D.: El enfoque zubiriano de la estética. En
VV.AA.: Etica y estética en X.Zubiri. Editorial Trotta, Fundacién
Xavier Zubiri, Madrid 1996, p4gs.B84-85.

24 cfr. Ibid, pags.86-87.
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Con esta perspectiva metodolégica va a afrontar

Zubiri las relaciones estética-metafisica.

Después de la aprehensién primordial de realidad la
inteleccidén sentiente se despliega en logos y razdén, 1lo

que implica tres estratos de la belleza:

“El primero era la fruicién de las cosas en su realidad; el
seqgundo, la fruicién de las cosas por ser reales; el tercero, la
fruicién de la realidad en cuante realidad. Esta ultima es una
dimensién, naturalmente, muchisimo mas grave, porque no se juega
unicamente la fruicién en el atemperamiento a las cosas reales; se

juega algo distinto: el atemperamiento al cardcter mismo de

realidad, la idea misma de la realidad como temperie.”?

La aprehensién primordial, dira 2Zubiri en su
trilogia sobre la inteleccidén, nos actualiza la cosa como
real ‘de suyo’; el dinamismo del logos campal lo que la
cosa es ‘en realidad’; y la marcha de la razén busca lo
gue la cosa es en ‘la realidad’ mundanal. El logos y la
razé4n son una expansién de la aprehensién primordial de
realidad, pues en ésta el momento campal de la cosa esta
implicito y el logos debe explicitarlo, del mismo medo

que la razén debe explicitar el momento mundanal de la

25 gUBIRI, X.: Sobre el sentimiento y la volicidn (SV)}, o.c.,

pags. 362-363.
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cosa: ;qué es la belleza en ‘la’ realidad? ;Cuidl es el

fundamento de la belleza?.

Cada estrato de la belleza se funda en una
actualidad primaria, que es la materia (elementos
objetivos); después se expande en actualidades
superiores, que no estan separadas de ella sino que estéan
trascendiendo en ella; y esta expansidn revierte sobre
cada uno de los estratos en una forma concreta, que es la
expresién. En esto consiste para Zubiri la estructura

* l.a realidad, al

metafisica del pulchrum en cuanto tal.
ser respectiva, da de si, se expande, y por eso cada
estrato se funda en el anterior. Si no hubiera una
aprehensién primordial en el sentimiento afectante, no
habria distincién campal entre cosas bellas y feas. Y sin
esta distincié4n no nos preguntariamos qué es la belleza
en ‘la' realidad, qué expresa en Ultimo término la
creaciébn artistica, cudl es su fundamento y su relacién
respectiva con el resto de dimensiones de lo real, etc.
Se trata de una especie de movimiento ascensional en
el caracter mismo de la realidad y en su actualidad. Son

explicitaciones de las actualizaciones primordiales

debido a la unidad de la intuicidn con el discurso; y en

26 Cfr. SV, pag. 377.
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definitiva mucho mas radicales en cada caso que en el
anterior. Las diferencias de actualidad indican wuna
realidad de tipo analéctico, en virtud de la cual lo que
llamamos estratos en rigor no son compartimentos
estancos, ya dque tienen una unidad intrinseca que los
sobrevuela, sino que son pura y simplemente distintos
aspectos de la realidad en su actualizacién.?’ Cada
actualizacidén permite una inteleccidn més comprensiva de
la rigueza de la realidad bella.

A través de la expresién se llega a la unidad de la
realidad como belleza. Es la unién de la wunidad y la
diversidad, gue es comprendida por el juego creador de la

intuicién y el discurso:

“Es Jjustamente ese caracter de expresidén, en tanto que
actualidad expresiva, lo que caracteriza la unidad dltima y radical
-que tiene distintos modos de actualizacién- de la realidad en tanto
que pulchrum. La expresién es la estructura expresiva de la

actualidad de la realidad como temperie.”?®

Esta c¢omprensién, como dijimos, constituye una

experiencia reversible.

27 cfr. Ibid., pag. 372.

20 Tpbid., pag. 373.
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Con claridad muestra Dufrenne la afinidad entre
estos dos tipos de experiencia, y el caraActer reversibile

de las mismas:

“¢Es necesario concluir que est&n cortados los puentes entre
lo verdadero y lo bello, y que la reflexién filoséfica no estaria
autorizada a buscar una verdad en la belleza? No, pues hay al menos
otra forma de verdad ante la cual la actitud del sujetoc esti mas
cerca de la actitud estética. Las verdades metafisicas, en el
sentido m&s amplio, que por una parte no se resuelven en saberes
rigurosos y wuniversalmente v&lidos, porque sélo a través de mi
adquieren su més pleno sentido, y, por otra parte, recurren a mi y
son al mismo tiempc una vocacién y una sujecién, que son asi, a la
vez, distintas de mi e interiores a mi, aquellas verdades proceden
de una actitud que no carece de afinidad con la actitud estética, y
son ellas, y no las verdades estrictamente légicas, a las que se

- . : g
podria encontrar mezcladas con la experiencia estética.”?

También advierte Heidegger® esta conexién de
experiencias, aungue no consiga Hsuperar plenamente el
inobjetivismo. A través de la poesia nos habla el mismo
ser, la misma verdad real, la verdad de las cosas. Poesia

es la llamarada de luz gque envuelve al artista cuando lo

2? renomenologia de..., o.c., vol. 2, pag. 115.

3% Acerca de la relacién entre la experiencia metafisica y la
religiosa tomando como referencia la experiencia de la muerte, cfr::
MURILLO, J.1I.: El valor revelador de la muerte. Cuadernos de Anuario
Filogséfico, Pamplona 1999, pags. 5-49. 454



llama el ser. Poetizar es un acto esencial del ser en

1

cuanto iluminacién.?*! La poesia es el regreso al origen,

es alcanzar la intimidad del ser del hombre.

El puente que en vano tratd de trazar Kant entre la
estética y la metafisica, se reconstruye por la ruptura
del muro objetivista y de la experiencia unidireccional.
La superacién de la razdén meramente légico-analitica por
una superobjetiva~ambital y analéctica es el instrumento

que restaura ese puente gue nunca debid ser destruido.

3) Afinidad entre la experiencia esatética y la

experiencia religiosa.

Afirma Marcel, no sin cierta exageracién
disculpable, que la experiencia estética musical tiene
una indole similar a la experiencia mistica. Esta
experiencia, al igual que la religiosa, es de maxima
libertad y plenitud a la par que de méxima sujecidén y

dependencia: es una experiencia reversible.

31 cfr. CEREZO GALAN, P.: Arte, verdad y ser en Heldegger,

o.c., pag.153.
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“Siempre que improviso me llena un sentimiento de libertad Yy
plenitud incomparables. Incluso estas expresiones son impropias.
Improvisando, al menos en las horas en que estoy ‘inspirado’, me
siento ligado intimamente a todos cuantos corren la enigmitica y
dolorosa aventura en que yo mismo participo con todo 1o que me es

querido. Es una experiencia de comunién que a mi modo de ver, y sin

la menor duda, posee un valor religioso.”®

Advierte también Marcel el caréacter respectivo
interpersonal, dialdégico, de este tipo de experiencias.
La experiencia religiosa busca el fundamento absoluto que
subyace y da unidad a toda la respectividad de lo real.
Este fundamento es personal y creativo, por lo que 1la
experiencia estética vivida en profundidad también 1lo
manifiesta.

La belleza nos sitia en el 4ambito de 1lo
superobjetivo, por eso transfigura el mundo de 1lo
objetivo, de lo practico, del mero interés y del mero
esfuerzo sin apenas contemplacién Yy gozZo. Esa
transfiguracidén, contiene indicios y promesas de otro
mundo, nos sitda en el plano de 1la bisqueda, de 1la
inteleccién “en hacia”, ya que no acaba de revelarse o
que, momenténeamente revelado, se desvanece slUbitamente.

Unido al gozo, la experiencia estética deja un regusto de

32 wpeux livres sur le thé&atre”. Les Nouvelles Littérarles, 9-
II-1950. Citado en CANAS,J.L.: Gabriel Marcel: fildsofo, dramaturgo
y compositor. Palabra, Madrid 1998, p&g.253.
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nostalgia pues nos remite, “en hacia”, al fundamento

nltimo de la Belleza:

“Es ese admirable, ese inmortal instinto de lo bello, el que
nos hace considerar a la tierra y a sus espectédculos como un
aspecto, como una correspondencla del cielo. La sed insaciable de
tode lo que esté més alld y que la vida nos revela es la prueba viva
de nuestra inmortalidad. Por la poesia y a través de la misica es
como el alma entrevé los esplendores situados detris de la tumba; y
cuandoe un poema exquisito trae las lagrimas a los ojos, esas
lagrimas no son la prueba de un exceso de goce; son mAs bien el
testimonio de wuna melancolia irritada, de una exigencia de los
nervios, de wuna naturaleza desterrada en lo imperfecto y que
quisiera apoderarse inmediatamente, sobre esta tierra misma, de un

paraiso revelado.”?

La emocidn de la experiencia estética llena de gozo
al hombre, a la vez que le hace sentirse indigente. Como
el Eros de Platén, el homo aestheticus es hijo del dics
de la Riqueza (Poros) y de la diosa de la Pobreza
(Penia) . Enriquecido con 1las bellezas gque contempla,
pero lignorante del enigma dltimo que encierran; deseoso

de completar ese semiconocimiento, de unir lo presente y

33 BAUDELAIRE, CH.: Notices sur Edgar Poe, citado por PLAZAOLA,
J.: o.c., pag.6l2.
 sgobre 1la afinidad entre 1la experiencia estética, la
conmocién amorosa y la nostalgia religiosa en Platédn, cfr. la obra
ya citada de J. PIEPER: Entusiasmo y delirio divino. Sobre el
didlogo platénico Fedro.
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lo ignoto en un acto de razdédn sentiente y de sentimiento
afectante. Lo que entrevé le excita el apetito de ver, le
lanza a la busqueda del fundamento, y el vacio mismo que
se abre en el interior de ese misterio semiescondido le
atrae y le inquieta.’®

En la experiencia estética, como venimos repitiendo,
se produce una superacidn del objetivismo, una ruptura de
dimensiones temporales vy espaciales, una apertura a
perspectivas infinitas: es lo sacro del arte. Segin la
clésica definicidén de Rudolf Otto -que mencionamos al
hablar de la experiencia religiosa advirtiendo sus
deficiencias~, el sentimiento sagrado se caracteriza por
algo gue atrae irresistiblemente e impone al mismo tiempo
el respeto y la distancia (que tiene que ser de
perspectiva para no caer en el inobjetivismo).
Fascinacién y temor reverencial; fruitivo embeleso vy
pasmo respetuoso, son los efectos més caracteristicos de
las obras maestras del ingenio creador del hombre. La
contemplacién de la belleza nos colma por lo que nos
patentiza y nos llena de nostalgia por lo que nos hace

desear como perdido y todavia no recobrado:

*Si la Luz de la Belleza estd en la obra de arte, aun con

todos los efectos, incluso en el espectador, que puede producir

3% cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., pag. 524.
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{(elevacién, quietud, paz, agrado, etc.), no es agotada, no se agota,
queda siempre ese no sé qué gue queda balbuciendo ~-como sefiala el
poeta-, que es lo infinito, el misterio. Con decepcién y rechazo se
suele decir de una mala cbra de arte: jNo tiene misterio! Que quiere
decir en el fondo: Aqui la Belleza no estéa.

Y desde 1luego dificilmente puede decirse que estd si la
transformacién corriera el proceso de la ley de la propia ocbra
marcada sdélo por el artista. El hombre solo tiene menos misterio. E1l
hombre aislado pierde misterio, belleza. E1 hombre que da la espalda
en su hacer a la Belleza, a las leyes del ser, las de la creacién
continuada, absoluta y libre, no tiene belleza, y no la tienen sus

obras.*3¢

Es lo que suele 1llamarse la trascendencia del
arte.?

El hombre no es un ser aislado, sino
reduplicativanente respectivo, por lo que no puede crear
desvinculado de lo real y de su misterio, so pena de
convertir el arte en un espectro de belleza, algo vacuo y

estéril.

La afinidad entre la experiencia religiosa y 1la
estética no se reduce al contenide de la misma, como si
s6lo el arte religioso tuviera que ver con ella. En toda

obra maestra de arte podemos experimentar esa remisién de

3¢ URBINA, P.A.: Filocalifa, o.c., pag. 168.
37 cfr. PLAZAOLA,J.: o.c., pag. 593.
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la inteligencia y del sentimiento hacia un més alli de lo
meramente objetivo. Esta experiencia se puede dar
independientemente de lo que el autor haya afirmado, si
ha afirmado algo, sobre su obra. Es sobradamente conocido
por 1la critica artistica y literaria que las obras
maestras poseen una plenitud de significado de la que sus
autores no son plenamente conscientes, por eso la
experiencia de contemplacién estética supone una
recreacién de la obra de arte, e incluso una nueva
creacién. Asi por ejemplo, la contemplacidédn del Guernica,
de Picasso, permite advertir la profundidad de su
simbolismo expresionista; pero también su contenido da
lugar a diferentes comprensiones, que no tienen por qué
ser incompatibles: algunos hablan de la denuncia de 1la
guerra; otros, de un testimonio sobre el mal; otros, del
destino del hombre; para unos es historia; para otros,
profecia; para otros, mitc, y aun las interpretaciones de
cada una de las figuras que contiene se multiplican. Al
leer el Castillo, de F. Kafka, experimentamos que sus
paginas revelan y ocultan, a la par, una verdad
superobjetiva, cuyo enigma nos seduce y nos encadena.
;Qué esconde esa constante frustracién del protagonista?
¢E1 temor del joven autor ante la abrumadora personalidad

paterna? ;La angustia del hombre cosificado por 1la
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sociedad moderna? ;El desamparo del judio? ;La busqueda
de una inalcanzable trascendencia?

La inteligencia sentiente se siente arrojada a 1la
bisqueda, movida por el enigma de lo real que aparece en
las grandes obras de arte. Esa bisqueda elabora esbozos
dque luego se convierten en modos de experiencia, que en
este caso exigen compenetracién con la obra de arte. La
obra de arte al dar-de-si, debido a su respectividad,
genera multiples significados, de ahi su riqueza y el
gozo de su contemplacién. De este modo se entiende que el
esfuerzo de miles de pensadores y de criticos para
descifrar el mensaje de las creaciones artisticas no las
haya agotado. Don Quijote, Hamlet, la Gioconda y la
Novena sinfonfa, y tantas otras hijas del ingenio humano,
siguen gozando de perenne juventud, dando eterno sustento

a las discusiones y criticas de los hombres.?

Otras afinidades entre la experiencia estética y la
experiencia religiosa son el asombro y el rapto que estéan
en el origen de las mismas. El pasmo, que nos saca de lo
objetivo dominable y consabido y que llega a veces a

suspender el ritmo de nuestras operaciones psicofisicas

*® cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., p&g. 523.
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cotidianas, también es el rasgo dque caracteriza la
aparicién del fundamento personal absoluto que arrebata
el corazdn, que arranca la adhesién de la persona entera
en la experiencia religiosa. La belleza requiere una
respuesta de todo el hombre, aungque empiece por abordar
uno o varios de los sentidos externos.

La admiracién por la belleza implica, como en la
religién, una epifania (Erscheinung). Por muy espiritual
que sSea, toda religién tiene sus teofanias: unas
extraordinarias (a hombres excepcionales y en momentos
excepcionales) y otras normales, que constituyen el culto
sagrado y =se caracterizan por la actualizacién vy
presencializacién de lo absolutamente Otro. La teofania
es esencial en el culto cristiano, es la actualizacién
sensible del misterio; la liturgia es una ruptura del
curso del tiempo histérico y de las dimensiones del
espacio®: en definitiva, una superacién de lo meramente
objetivo y una entrada en lo envolvente superobjetivo o
ambital. Estas experiencias consiguen, como advierten
Zubiri, Guardini y otros, la unién de lo sensible y lo
intelectual con el misterio. Nunca, afirma Plazaola, la
vista y el oido sensibles estadn tan fundidos con los

organos superiores de la fe, como en el juego liturgico.

¥ Ccfr. Ibid, pag.601.
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La mirada y el oido llevan a una profunda contemplacién

del espiritu.?

a) Diferencias entre la experiencia estética y la

religiosa.

Hay que reconocer también las diferencias entre
estas experiencias. La radicalidad y ultimidad de 1la
experiencia religiosa sobrepasa a las demads y las
fundamenta. La totalidad comprensiva a la que aspira la
experiencia religiosa sobrevuela y supera al resto de

experiencias:

“"La experiencia de la belleza es arrebatadora por la
comprensién profunda que aporta, pero siempre es ‘parcial’ en su
objeto: el contemplador ha puesto un limite a su percepcién, aunque
adivine panoramas que su visién no alcanza. En cambio, la
experiencia religiosa pone al hombre ante un panorama infinito. Si
se le pregunta qué es lo que entra en esa experiencia, diria que

todo. "4t

© cfr. 1Ibid, p&g.602. Para una hermenéutica del simbolo
religioso desde 1la perspectiva de H.G. Gadamer (que no coincide
exactamente con la que aqui exponemos) cfr. TREBOLLE, J.: Estética e
historia en la hermenéutica de lo religioso. En VV.AA.: Estética y
religién. E1 discurso del cuerpo y los sentidos. Er, Revista de
Filosofia, Barcelona 1998, péags.535-559.
‘X PLAZAOLA, J.: o.c., pag. 602.
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Ambos modos de experiencia coinciden en conjugar dos
aspectos que, en la perspectiva objetivista del interés
vital, aparecen como antindmicos: necesidad y libertad,
obediencia y amor. La experiencia estética nos manifiesta
gue hay una sumisién misteriosa en la base de toda
aventura artistica. El inspirado es un poseido; se deja
envolver, penetrar y llevar por algo que parece superar
su propia razdén. Su accidén no se reduce al ejercicio de
un poder técnico, a una causalidad monodireccional, cuyas
leyes domina, sino también a no poner obstaculos a los
surtidores de su fuente interior, dejéndose apelar por
ella. La obra sélo es suya, porque antes se ha dejado él
mismo poseer por el poder de lo real.

La afinidad que la experiencia religiosa presenta
con esta obediencia del artista no puede esclarecerse a
la luz de la psicoleogia. S6lo la teologia nos acerca a
una comprensién de la vida interior del hombre religioso.
Ella nos dice que la caridad difundida por el Espiritu
que habita en el alma del justo le da un sensorium, un
gusto, un instinto, que se convierte en principio de
accién obediente y amorosa®, como afirma el Aquinate.

Este principio, que proviene de la realidad absolutamente

%2 suma contra gentiles, IV, 22, citado por PLAZAOLA, J.: o.c.,

pag. 605.
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absoluta, se hace tan intimo como la propia interioridad,
como el propio fondo formal de la perscna. La fe

religiosa pone el alma al ritmo de Dios®

y al no ser
Dics algo externo, distante y extrafio a la persona, sino
su fundamento personal, ese ritmo une en contraste la
maxima libertad con la obediencia. La analogia con el
artista creador es innegable®!, pues también éste
experimenta dentro de si la impelencia inexorable que le
lleva a gastar toda su fuerza en la realizacién de un
esbozo interior. Esta vocacién a la belleza puede exigir

la ascesis més rigurosa y, de hecho, la ha exigido en sus

mas altas creaciones.?®

A pesar dé estas analogias y afinidades, siempre
queda a salvo, la irreductibilidad de las diversas
experiencias. No se puede asimilar plenamente el arte, la

poesia, a la mistica religiosa. Aunque la poesia quiera

3 »5i todo lo bello ‘se sitta objetivamente en la encrucijada
de aquellos dos momentos que Tomas llama species y lumen, la forma y
el esplendor, su encuentro se caracteriza por los dos momentos
correspondientes del percibir y del ser arrebatado. La doctrina que
estudia la contemplacién y la percepcién de lo bello (...) y la
doctrina gque trata de la fuerza arrebatadora de la belleza van
inseparablemente unidas, pues nadie puede percibir lo bello sin ser
arrebatado, y so6lo puede ser arrebatado aquel que lo percibe. Esto
vale también para las relaciones teolégicas entre fe y gracia,
porque la fe adopta una actitud de entrega al percibir la forma de
la revelacién, a la vez que la gracia se apodera del creyente y lo
eleva hacia el mundo de Dios.” (BALTHASAR, H.U.von: Gloria. Una
estética teoldgica, o.c., Vol. 1. pag.16.)
‘* Sobre la percepcién de la belleza en el mundo cristiano cfr.
RUIZ RETEGUI, A.: Pulchrum, Rialp, Madrid 1998, p&gs. 73-113.
S Cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., pég. 605.
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considerarse como epifanfa, siempre serd algo muy
distinto de la experiencia mistica. En poesia siempre
queda al fin 1lo ignoto; las manifestaciones que se
presentan como resplandecientes apariciocnes, siempre se
resuelven en lo que son: oscuridad. El nivel de
certidumbre del mistico supera ampliamente la luminosidad
del arte: él sabe del mas-alla; su conocimiento es
certidumbre.

El arte necesita siempre de una mediacién material,
objetiva. La poesia y el arte plasman una forma en una
materia; la necesidad de una imagen, de una figura
sensible, hace del arte y de la poesia un ejercicio
fascinante, pero siempre necesitado de mediacién. La
consecucién de esta meta parece absorber la aspiracién
colosal de ciertos artistas, haciendo del arte un acto
mediato, sometido a la necesidad de los sentidos. El
mistico, al contrario, segin va alcanzando su meta, se
siente mas desprovisto de toda mediacién®, tiende al
silencio, y todo lo que verdaderamente le importa rebasa

la articulacidén lingiiistica. Esto no quiere decir que no

% Esta ausencia de mediaciém no quiere decir que se realice la
presencia de Dios en si mismo. “Dios ne se da en la experiencia,
pero es captadeo en la experiencia...Y el signo a través del cual se
capta a Dios es el acto religioso mismo...La experiencia religiosa
es exactamente la conciencia de la mediacién realizada por el acto,
la conciencia de la relacién que el acto establece entre Dios y el
hombre.” (MOUROUX, J.: L’expérience chrétienne, Paris 1954, pag. 31
ss. Citado por Plazaola, p&g.609, nota 41).
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existan mediaciones en la experiencia religiosa. Pero
esas mediaciones son mas internas a la persona que las
del arte, y en ellas se nos da la propia divinidad. En la
experiencia mistica hay siempre una iniciativa de la
divinidad, por eso es siempre gracia, don efusivo. Nada
puede hacer el hombre para ganarla. No hay medio posible
a su alcance para llegar hasta donde se siente llevado?,
aunque también es cierto que el mistico ha recorrido
libremente, y con esfuerzo ascético, el camino que lleva

a esa contemplacidn.

Los poetas y los artistas, lo mismo que los grandes
inventores y lo mismo gque los misticos y los santos,
beben todos de la misma fuente del poder de lo real: la
divinidad, pero con disposiciones diferentes, por vias
distintas y segun distintos modos de experienciar esa

fuente:

“Pero yo sé que, en mi arte, Dios est&d mds cerca de mi que de
los demas; yo me acerco a El sin temor; yo siempre lo he reconocido

y comprendido. Por eso, la suerte de mi misica no me inquieta;

‘7 cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., pag. 608.
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ningdn mal puede provenir de ella; el que la comprenda se liberarj

de la miseria que arrastra a los hombres.**®

“Y asi, cuando en la poesia -o también en la misica, la méas
fascinante de las expresiones poéticas- nos sorprendemos bafiados en
lagrimas, lloramos entonces, no, como supcne el abate Gravina, por
un exceso de placer, sino por cilerta pesadumbre ambicicsa e
impaciente, de nuestra incapacidad para alcanzar plenamente aqui en
la tierra, de una vez y para siempre, aquellos gozos divinos vy
arrebatadores, de los que, mediante la poesia o la misica, sélo

conseguimos breves e inseguros vislumbres.”'?

“Igualmente, pienso que tocdo lo que es verdaderamente buenc y
bello, con belleza interior, moral, espiritual y sublime, en los

hombres y en sus obras, viene de Dios.”"°

“Los verdaderos artistas son los mas religiosos de entre los
mortales. Se cree que los artistas vivimos para los sentidos y que
nos basta el mundo de las apariencias. Se nos considera como nifios
que se emborrachan de atrayentes colores y que se divierten con las
formas como con mufiecas...Se nos comprende mal. Las lineas y los
matices no son para nosotros mds que signos de realidades ocultas.
Mis alld de las superficies, nuestra mirada se hunde hasta el
espiritu, y, cuande luego reproducimos contornos, los enriquecemos

con el contenido espiritual que ellos cubren.”®!

*® BEETHOVEN, Cartae a Bettina Arnim, 1810.
¥ ALLAN POE, E.: The Poetic Principle.
S0 VAN GOGH, Cartas a Teo, 17-9-1875.
51 RODIN, A.:L‘Art. Entretiens recueillis par Paul Gsell.
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“No hay un 3éloc novelista, por atrevido que sea, que, en 1la
medida en gue nos ensefia a conccernos, NO nos aproxime a Dios.(...)A
ningin escritor le estd permitido introducir a Dios en su relato,
del exterior, si puedo expresarme asi. El ser infinito no est4d a
nuestra medida; lo que estd a nuestra medida es el hombre; y es en
el interior del hombre, como estd escrito, donde se descubre el

reino de Dios.*5?

“La belleza es la intuicién de la unidad, y sus caminos, los
misticos caminos de Dios”.

“En este mundo de las evocaciones sélo penetran los poetas,
porque para sus ojos todas las cosas tienen una significacién
religiosa, mas proxima a la significacién uUnica. Alli donde 1los
demés hombres s6lo hallan diferenciaciones, los poetas descubren
enlaces luminosos de una armonia oculta. E1 poeta reduce el nimero
de las alusiones sin trascendencia a una divina alusién cargada de

significados.”5®

Unos y otros, m&s o menos conscientemente, son
imitadores de Dios por estar dominados por ese poder de
lo real cuya fuente 1uUltima es la divinidad. Las

finalidades y maneras como imitan a Dios son diversas,

pues unos estén destinados a incrementar el tesoro humano

S2 MAURIAC, F.: Le roman. Todas las citas de estos artistas
estan tomadas de PLAZAOLA, J.: o.c., pags. 611-613, 615, 619.

5 VALLE-INCLAN, R.: ElI anillo de Giges, en La ldmpara
maravillosa, Espasa Calpe. Madrid 1960, pAags.36-37. Citado por
DELCLAUX, F.: EI silencio creader, o.c., pags.38-39.
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de la belleza o del saber cientifico: se asemejan a Dios
creador. Otros son llamados, de un modo especial, a
entrar libremente en el misterio de la divinidad, a una
relacién personal intensa con Dios, a hacer conocer, por
imagen y semejanza, la santidad de Dios, a imitacién del
Dios-Hombre®. Obviamente el poeta, el artista y el
inventor pueden también ser santos, es decir hacer su
vida en funcién de Dios, de un modo intensamente
personal, lo que les convierte también en misticos en
cierto modo. El mistico ve en teocdo a Dios como presencia
personal y fundamento de lo real, y hace su vida en

funcién de esta comprensidn.

4) Afinidad entre la experiencia ética y la experiencia

religiosa.

Todas las experiencias reversibles ponen al hombre
en contacto con una forma peculiar de manifestacién del
Bbsoluto. En todas ellas se presencializa de algin modo

la cuestién por el sentido ultimo de la vida, y todas

54 Cfr. PLAZAOLA, J.: o.c., pag. 610.
470



ellas abren al hombre, allende la relatividad de sus
miltiples actos concretos, hacia una realidad de la que
no puede disponer y a la que debe aceptar®.

Los relatos de los conversos manifiestan que en el
egspiritu de éstos latia un profundo desec de verse
inmersos en un espacio liadico, envolvente Yy
superobjetivo, en el que poder adquirir plenitud, luz,
alegria, paz. Buscaban un tipo de vida creativa que les
sacase del vacio existencial. Este juego creativo lo
encontraban en la experiencia ética y religiosa, que
implica: fundacién de modos relevantes de unidad,

instauracién de un clima de nobleza, generosidad,

luminosidad y sentido.”®

Ya dijimos, que la religacién es un hecho total,
integral, es la raiz de la realidad personal, la raiz de
gue cada cual llegue a ser realmente un Yo, mi Yo; es un
hecho radical. La religacién al poder de lo real es,
pues, la base de la obligacién ética®. En la obligacién
ética estamos sometidos a alge por ser realidades

personales, “vamos a” algo, y en la religacién “venimos

55 Cfr. GOMEZ CAFFARENA, J. y MARTIN VELASCO, J.: Filosofia de
la religidn, o.c., pégs.174-175.

56 Ccfr. LOPEZ QUINTAS, A.: Cuatro filésofos en busca de Dios,
o.c., pag-208.

%! Cfr. GRACIA, D.: Primum non nocere. El principio de no-
maleficencia como fundamento de 1la étice médica. Real Academia
Nacional de Medicina, Madrid 1990, p&g. 86. 1
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de”®®, En este caracter circular, reversible, estriba la
afinidad entre ética y religién. La religidén da caracter
fundamental y uwltimo a la ética, sin ella la ética
permaneceria en un &mbito de relatividad y penultimidad.
El hecho de la conciencia moral no puede tener una
explicaciédn meramente ética, © meramente inmanente o
subjetivista. En la conciencia aparece el dictar, y no
sdlo lo que dicta. Es una dimensién fisica esa voz de la

conciencia gque dicta: se trata del poder de lo real.

“La religacién tiene esencialmente esta dimensién de ‘voz-a’
mi de la conciencia (aungque no se agote en ella, que es otra
cuestién). El agnéstico y el ateo estén por eso religados a un poder
ultimo, posibilitante, imponente, que es la voz gque me dicta a mi en

la conciencia. Esta voz es, por tanto, un momento de la deidad, y a

él est4 religado todo hombre, sea o no ateo o agnéstico”®

La voz de la conciencia es un modo de inteleccién
sentiente, es una inteleccién auditiva. En la inteleccién
sentiente estamos en 1la realidad, no sélo en esta o
aquella cosa real. Y la presencia de lo real puede ser
direccional, en noticia, en hacia, etc.; Y la

respectividad de lo real hace que en esa inteleccidn, que

58 Ccfr. ZUBIRI, X.: HD, pags. 93-94.
5% gUBIRI, X.: El1 problema filoséfico de la historia de las

religiones, o.c., pag.303.
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es la voz de la conciencia, vaya envuelto el resto de las

cosas., 60

“Por esto, la voz de la conciencia no es un fendémeno meramente
moral, sino que es la voz de la realidad que remite a su fundamento,
¥ que palpita sonoramente en el fondo de esa realidad gue yo soy, de
mi realidad absoluta. Religados a la realidad ultima, posibilitante,
impelente, su poder nos hace ser absolutos, nos inquieta
radicalmente, y nos llama en la voz de la conciencia por la que todo

acto, por modesto que sea, estd remitide fisicamente al fundamento

real de ese poder.”®

El caracter absoluto de las obligaciones éticas, de
las obligaciones de  conciencia, en un ser no
absolutamente absocluto como es el hombre, constituye un
enigma o un misterio. Es el orto de la experiencia
religiosa. En esto estriba la conexién, el desembocar de
una experiencia en la otra: la experiencia religiosa
confiere la fundamentalidad, el caracter absoluto, que la
experiencia ética pretende. A su vez, sin experiencia
ética, quedandose en un dmbito de mero dominio
objetivista y técnico, seria dificil llegar a 1la

experiencia religiosa:

% Cfr. Ibid, pag.304.
61 1psd, pags.304-305.
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“Entregarme a la realidad-fundamento en cuanto tal es
entregarme a la fundamentalidad propia, hacer mia su
fundamentalidad. Es hacer que la fundamentalidad pase a la

estructura formalmente y expresamente querida de mi propia vida, es

hacer que yo viva fundamentalmente.”%

Estamos inexorablemente lanzados por el poder de lo
real a adoptar libremente una forma de realidad. La
volicién es adopcién o apropiacién de posibilidades de
forma de realidad. Esta volicién consiste radicalmente en
voluntad de realidad personal, pues abarca toda mi
realidad. La realidad esté& actualizada en la inteleccién
sentiente, y en cuanto actualizada en ella es lo que se
llama verdad real. La voluntad de realidad es, pues,
voluntad de verdad; no es mera capacidad, ni acto sino
actitud.®

La voluntad de verdad no se reduce a mera
autenticidad, como pretendian Nietzsche y Sartre. La mera
autenticidad puede encubrir la falsedad, bajo capa de
voluntad de poder, o de 1libertad absoluta. Pero 1la
autenticidad es un momento del logos en su dinamismo
campal. Y el logos se apoya en la aprehensién primordial
de realidad, gque nos instala en la nuda realidad. Esta

realidad, en cuanto actualizada en mi inteleccién, es la

5 HD, pag.255.
8 cfr. HD, pag.106.
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verdad real gque tiene varios aspectos: ostensién o
manifestacién de realidad, fidelidad o firmeza vy
efectividad. A esta verdad aspira la voluntad ética y la
voluntad de fundamentalidad, la voluntad que busca en
hacia su fundamento.

La voluntad de poder y la libertad absoluta ocultan
la verdad real y la reducen a mera autenticidad. La
persona no sélo aspira a ser auténtica -aunque esta
postura constituye en si un valor-, sino a ser conforme a
la verdad real de su ser personal. El ser-en-si,
sartriano; y €l mundo nietzscheano como voluntad de poder
en eterno retorno son encubrimientos de la verdad real.
Por es0 el hombre actual, postnietzscheano bY%
postsartriano, busca la verdad real y su fundamento. La
realidad-fundamento, presente en hacia en la experiencia
religiosa, tiene estos caracteres de la verdad real. Este
lanzamiento es un hecho constitutivo del hombre, que en
cada acto suyo estad realizando una volicidén de verdad
{(manifestacién) real, apoyadoc en el poder, la firmeza y
la efectividad de lo real. En ella tiene que adquirir una
forma de realidad, y no en el vacio de sentido ¢© en la
absoluta creacién, que a partir de la nada hace su

humana, demasiado humana, voluntad de poder.
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Se trata de una blUusqueda que conecta la experiencia
ética con la religiosa: ;cémo se enlazan, estructuran o
articulan las cosas en ‘la’ realidad, para poder optar
por una forma de realidad personal?®

En la formulacién y respuesta a esta pregunta

resplandece la afinidad entre la ética y la religién.

5) Afinidad entre las diversas experiencias.

Cada dimensidén de la realidad, cada ambito, tiene su
independencia. La verdad real como automanifestacién,
desvelamiento y patentizacién del ser es un hecho
originario e irreductible -propio de 1la aprehensién
primordial de realidad-, no se puede negar. Lo mismo el
orden ético como imposicién a la libertad del bien como
valor obligante. Desde esta obligatoriedad se justifican
todas las demis, ella se justifica por si misma, tiene un
caracter absoluto, y a su vez remite al fundamento dltimo

de lo real. En la experiencia estética, 1la belleza

S Ccfr. Ibid, pags. 107-108.
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_resplandece en todas las realidades como un halo
indefinible, y se fundamenta a si misma pero no es
independiente del resto de dimensiones de lo real. la
belleza aislada se <convierte en algo estéril vy
empalagoso, c¢ome ha mestrado el decadentismo esteticista.
Pero esto no obsta para decir que, a través de cualquier
realidad o actividad del hombre, la existencia toda se ve
invadida por la presencia de un valor que la dignifica:
la belleza.®

De hecho, como advierte Heidegger entre otros, hay
una correlacién entre el arte y la manifestacién del
ser®®., En el arte se da esa automanifestacién y
luminosidad en que consiste la verdad real, y por eso los
poetas y los pensadores son los guardianes del ser.
Aungque, como advierte Maria Zambrano, hay diferencias

metddicas entre la poesia y la filosofia:

“La poesia es ametéddica, porque lo quiere todo al mismo
tiempo. Y porque no puede, ni por un momento, desprenderse de las
cosas para sumergirse en el fundamento -en esto se diferencia de la
actitud religiosa-. Y porque tampoco puede desprenderse, ni por un
instante, del origen, para captar mejor las cosas -ahi se distingue
de la filosofia-. Quiere ambas cosas a la vez. No distingue, lo

mismo que no puede distinguir entre el ser y la apariencia. No

8 Cfr. GOMEZ CAFFARENA, J. y MARTIN VELASCO, J.: o.c.,
pag.181.
8 Cfr. ZAMBRANO, M.: Filosofia y poesfa, o.c., p&g. 112.
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distingue porque no decide, porque no se decide a elegir, a escindir

nada: ni las apariencias, del ser; ni las cosas que son, de sus

origenes; ni su propio ser de alli donde saliera.”%’

Estas diferencias, que en algunos momentos son
conceptuadas por Maria Zambrano con categorias inexactas
{racional-irracional), no impiden la afinidad de las
diversas experiencias, sélo delimitan su propio
territorio. Por lo que se puede afirmar gue el arte y el
pensamiento, al igual que la religién y la ética, guardan
la memoria del ser después de la amnesia objetivista. Con
su actividad, los artistas y los pensadores abren el
ambito de lo superobjetivo, al igual que los hombres

religiosos el ambito del misterio:

“Desde esta superioridad, el poeta’ habla siempre como si
eXpresara e invocara al ente por primera vez. El poetizar del poeta
y el pensar del pensador siempre dejan tanto vacio en el espacio
c6smico que cualquier cosa en &l pierde por completo su caracter

indiferente y banal, ya sea un é&rbol, una montafia, una casa, el

trino de un pajaro.”®®

€ 1bid, pag. 113.
88 YEIDEGGER, M.: Introduccidn a la metafisica, o.c., pag.33.
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A pesar de su originaria radicalidad, ninguna de
esas experiencias (ética, estética, metafisica) se
identifica con la condicidén humana como totalidad vy
ninguna la agota. El hombre es razédn sentiente, decisidn
moral y emocidn estética, y asi se realiza como realidad
personal. Perc la persona no es una dimensién mé&s ni una
experiencia més, sino el centro gue las realiza e
integra. La experiencia religiosa es la manifestacidén de
la relacién constitutiva (respectividad) de ese centro
personal con ese horizonte inabarcable al que esta
abierto({la realidad da-de-si), con ese abismo inagotable
en el gue esti enraizadc que es el Absoluto. El poder de
lo real y la conciencia moral nos ponen en camino hacia
ese MAbsoluto. En la experiencia o actitud religiocsa
(irreductible a las otras), que es relacidén de respuesta
personal al Absoluto, en el Misterio, el hombre religioso
unifica e integra todas las experiencias y les confiere
sentido ultimo y definitivo.

El Absoluto es realidad absolutamente absoluta, vy
por tanto personal (se puede considerar como un Ta a la
Divinidad, pues Dios es realidad absolutamente suya).
Como viene repitiendo la filosofia personalista y
dialégica contemporanea, sélo en la interpelacidén por el

Absoluto, es decir, en la forma personal de aparicién del
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mismo, que constituye la divinidad, aparece de forma
definitiva el Absoluto para un hombre que es persona. Y
sblo en la respuesta a esa interpelacidén bajo la forma
personal de la invocacidn propia de la actitud religiosa
realiza este sujeto su mas alta posibilidad, el ejercicio
de su centro persconal en la relacidén viva con el Ti
absoluto.® El esquema apelacién-respuesta abre el camino
a la comprensién de la vivencia dialégica de 1la
divinidad.

De este modo se supera el objetivismo en la
experiencia religiosa, y se considera a ésta como la
entrega al fondo trascendente de la perscna, que es Dios.
En lo més intimo de mi propia interioridad personal se
encuentra Dios, al decir del santo pensador de Hipona.

Asi pues, la experiencia religiosa unifica, da
sentido y fundamentalidad a las dem&s experiencias,
conectandoclas con el fondo personal del hombre en su

camino al Absoluto.

 cfr. GOMEZ CAFFARENA, J. y MARTIN VELASCO, J.: o.c.,

pag.182-183.
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Iniciamos esta tesis analizando 1la experiencia
estética como propedéutica de acceso a lo superobjefivo,
y finalizamos volviendo a ella como inicio de una especie
de paideia que nos lleve a inteligir la afinidad entre
las diversas experiencias. No se pueden entender la
estetica, ni la ética, ni la metafisica, ni la religién,
como meros ejercicios de la voluntad de poder. En todos
ellos, bien que en diverso grado, estamos instalados en
la realidad: jugando c¢reativamente con ella (estética,
etica), explicitando su indole estructural (metafisica) y
buscando su fundamento Gltimo para entregarnos a El
(experiencia religiosa). Lo expresa Heidegger en su
criptico lenguaje, en un intento de superar el

objetivismo:

“El saber es el poder-poner-en-cbra del ser como un éente que
en cada caso e3 de uno u otro modo. Los griegos llaman expresamente
téchne al arte mismo y a la obra de arte porque el arte detiene de
la manera mas inmediata y hace sostenerse al ser, o sea, a lo que
aparece estando alli en si mismo en la presencia de la obra. La obra
de arte no sélo es obra porque es producida y hecha, sino porque e-
fectia el ser en un ente. E-fectuar gignifica aqui realizar en 1la
obra aquello en lo que el brotar imperante, la physis, muestra su
brillo como apariencia. Gracias a la obra de arte, entendida ccmo el

ser que es en tantc ente, todo lo demds que aparece y que Se puede
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hallar 1llega a confirmarse, a sSer accesible, interpretable e

inteligible como ente o como no-ente.”’"

El ser humano, al decir de Jaspers, tiende
inevitablemente al objetivismo. El esteticismo, el
emotivismo ético o el pragmatismo, el olvido del ser, 1la
fatiga del absoluto que lleva a la indiferencia religiosa
y el agnosticismo, etc., son muestras paradigmaticas de
la caida en el objetivismo. Lo objetivo tiene sobre el
hombre un poder de fascinacidén sorprendente, y con todo
su ser (inteligencia sentiente, voluntad tendente vy
sentimiento afectante) debe 1luchar por atravesar esa
barrera (esto significa experienciar}) hasta hacerla
transparente vy lugar de presencia luminosa de lo

superobjetivo:

"Bl estado descubierto s6lo se produce al efectuarse por la
obra, esto es, por la obra en la palabra de la poesia, por la obra
en la piedra del templc y de la estatua, por la obra en la palabra
del pensamiento, por la obra de la polis como lugar de la historia
que funda y conserva todo ello.(De acuerde con lo explicado
anteriormente, hay que entender “obra” siempre en el sentido griego,
como érgon, como lo pro-puesto y pro-ducido en el estado
descubierto). La conquista del descubrimiento del ente, y con ello,

del ser mismo en la obra, es una conquista que ya en si misma sélo

7% Introduccidén a la metafisica, pag.147.
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se produce en incesante lucha contra el encubrimiento, el

ocultamiento y la apariencia.®’t

En esta lucha contra el encubrimiento vy el
ocultamiento objetivista, participan todos los auténticos
pensadores, artistas y hombres religiosos. Cada uno con
su método, <con sus vias, c¢on sus esbozos y sus

experiencias:

“Lo que encuentro un poco, en todas las producciones del
espiritu, es atencién, tanteos, claridad inesperada, noches oscuras,
improvisaciones y ensayos o reiteraciones urgentes. Hay, en todos
los hogares del espiritu, fuego y cenizas; la prudencia y la
imprudencia; el métode y su contrario, el azar bajo mil formas.
Artistas, sabios, todos se identifican en lo minucioso de esta vida
extrafia del pensamiento. Puede decirse que en cada instante la
diferencia funcional de los espiritus en actividad es indiscernible.
Pero, si se mira bien a los efectos de las obras hechas, se descubre
en unos una particularidad que los agrupa y que los opone a todos

los otros.”™?

Los esbozos, tanteos, noches oscuras,
improvisaciones, ensayos, etc, son parte del Juego

creativo con la realidad. La evidencia es una exigencia

7. ybid, phag.173.
72 vALERY, P.: Cours de Poétique, en Variété V. Citado por
PLAZAOLA, J.: o.c., pag.372.
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de la realidad, no la consecuencia de un a priori
metodoldégico nuestro impuesto a lo real. La realidad
también Jjuega con nosotros, lo mismo que su fundamento
absoluto, de ahi la vanidad de las pretensiones de
exactitud cuantificable © empirista para todo
conocimiento.

S6lo en ese encuentro con la realidad, en sus
diferentes vertientes y dimensiones, como consecuencia
del juego creador, se puede alcanzar un conocimiento
ajustado a cada tipo de realidad. En ese encuentro,
abandonada toda voluntad de mero dominio, resplandece la
luz y la verdad del ser y de la realidad. Se disuelven
las barreras creadas por lo meramente objetivo, y el
hombre ve las diversas experiencias como estructuralmente
afines, aunque irreductibles, pues estdn inmersas en la
unidad diversificada de lo real. La realidad no consta de
compartimentos estancos, sino que es esencialmente,

constitutivamente, comunicativa, expansiva.
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S6lo nos resta unir en las conclusiones todas las
ideas que han ido apareciendo a lo largo de esta tesis

doctoral.
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CONCLUSIONES

Hemos venido observando una serie de elementos
comunes en los cuatro tipos de experiencias analizados en

esta tesis doctoral:

1.~ Se trataba en todos ellos de experiencias
reversibles y, por tanto, nos instaban a sacar el
concepto de experiencia de los estrechos margenes del
objetivismo.! El1  objetivismo habia  reducido 1la
experiencia al coto de 1lo meramente empirico o
verificable con métodos experimentales. Algo
exclusivamente cognoscitivo, y por tanto, incomprometido.
El subjetivismo la bhabia reducido a algo meramente
subjetivoc e irracional. Habia gque superar el dilema
sujeto~objeto, sin caer en el inobjetivismo. También era

necesario superar la antitesis experiencia-pensamiento o

1 nmgxiste un nexc profundo entre el conocimiento de los

valores y el amor, la actividad creadora, el juego, la wvoluntad de
encuentro, el sentimiento. Para captar dicho nexo, debe evitarse
tode reduccionismo y entender con la debida amplitud las diversas
vertientes de la experiencia humana. La ampliacién y profundizacion
del concepto de experiencia realizado por la filosofia contemporénea
abre una sé6lida via a la fundamentacién rigurosa de la ética y la
estética." (PaCom, pag.243.)
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conocimiento, y la reduccién de la experiencia a lo

meramente particular y objetivo.

2.- La filosofia del siglo XX ofrece elementos
utiles para esta superacién del objetivismo y del
subjetivismo. Desde la fenomenologia, 1la filosofia
intenta situarse en la experiencia originaria en la que
no se han disociado todavia el sujeto y el objeto. A
partir de aqui se puede advertir, como hace Zubiri, que
la experiencia no se reduce a la percepciotn de unos
contenidos, sino a la aprehensién de realidad: es la
inteleccidén sentiente. Esta inteleccidn es una captacién
inmediata de la realidad en todas sus dimensicnes {(de un
modo implicito, pues no es un conocimiento) y nos instala
en la realidad haciendoe del hombre un animal de
realidades y no de meros objetos. El intelecto humano no
es un simple manipulador desarraigado de objetos.

No se puede eliminar este primer contacto con 1lo
real -de ahi el valor de la funcién simbélica del
conocimiento-, pero tampoco podemos recluirnos en este
estado vital, que implicaria ceder al vitalismo
irracionalista. Por eso héy gue tomar distancia de
perspectiva que explicite la riqueza de la aprehensidn
primordial; ésta se va desplegando en ulteriores modos

(logos, razdén) que nos sitdan en lo superobjetivo. La
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experiencia humana, por tanto, incluye los sentidos y la
inteleccidn, lo que implica no despreciar la riqueza del
conocimiento sensible y simbélico-imaginativo (Ricoeur).
Con la funcién simbdlica se corrige el imperialismo de la
objetividad cientifica y se descubre la inteligibilidad

especifica del arte, la moral, etc.

3.- Esta ampliacién de la experiencia exigia
simultéaneamente un similar ensanchamiento del horizonte

de realidad:

a. Realidad no es lo mismo que objetividad. La
realidad tiene una vertiente gue supera 1lo meramente
objetivo, por lo que puede llamarse supefobjetiva (Lopez
Quintas), ambital o campal (Zubiri). Las realidades
superobjetivas superan 1lo césico, son envolventes,
atmosféricas, dimensionales vy correlacionales por ser
fruto de 1la interaccién de varias realidades al
entrecruzarse creativamente. Estas realidades
superobjetivas se expresan Yy patentizan en medios
objetivos, pero no se reducen a ellos.

La superacidén del objetivismo es el deseo
programidtico de gran parte de la filosofia del siglo XX,
pero este proyecto no siempre llegdé a realizarse, pues en

muchos casos se cayé en el merc inobjetivismc (Jaspers,
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Ortega, etc.), y la realidad se esfumdé de las manos de
los filésofos. Es preferible, pues, emplear una
denominacidén positiva para lo ambital (superobjetivo), en

lugar de la meramente negativa (inobjetivo).

b. El objetivismo suele despreciar la imaginacién
por considerarla como la facultad de lo irreal, cuando en
realidad expresa la riqueza superobijetiva de lo real. El
esquema real-irreal es inexacto, implica un grave riesgo,
ya que, si se identifica expresa o implicitamente real
con objetivo -como opuesto a lo meramente subjetivo-, las
realidades superobjetivas vienen a ser consideradas
automédticamente como irreales. Esta injusta calificacidn
ejerce un papel deformador en el andlisis y comprensiédn

de los fendmenos éticos y estéticos.

c. Esta superioridad de lo superobjetivo o ambital,
propio de los acontecimientos éticos, estéticos,
metafisicos y religiosos, no conlleva una invasién de la
ambigledad o el relativismo en el campo del conocimiento,
pues esa pretendida ambiglledad no procede de una falta de
claridad intelectual, sino de la riqueza propia de lo
superocbjetivo, gue impide reducirlo a esquemas

unidimensionales.
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El esquema objetivo-supercbjetivo es pues, mas
flexible que el esquema real (objetivo)-irreal
(superobjetivo), y ofrece una mayor comprensién de 1la

relacién que existe entre los diversos modos de realidad.

d. Relacionada con el esquema anterior, se encuentra
la distincién marceliana entre misterio y problema. Esta
distincién participa de las mismas propiedades que la
anteriormente mencionada. Entre problema y misterio hay
una diferencia esencial: un problema es algo con lo que
me enfrento, algo que encuentro por entero ante
mi {(objetivo}, que por lo mismo puedo delimitar y reducir;
en tanto que un misterio es algo en lo que yo mismo estoy
envuelto, comprometido, y que, en consecuencia, no es
pensable sino como “una esfera en la que la distincién
del en mi y del ante mi pierde su significado y su valor
inicial.”?

No se debe confundir el  misterio <con 1lo
incognoscible. Lo incognoscible no es, en efecto, mas que
un limite de lo problematico que no puede ser actualizado
sin contradiccién. "“Por el contrario, el reconoccimiento
del misterio es un acto esencialmente positivo del

espiritu, el acto positivo por excelencia y en funcién

2 MARCEL, G.: Ser y tener, o.c., pag.l17.
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del cual quizas se defina rigurosamente toda
positividad.”*

En toda experiencia, aunque de un modo especial en
la ética y la religiosa, resplandece el misterio. En 1la
experiencia estética aparece como sugerencia que nos
atrae e intriga, envolviéndonos en la nostalgia de un no

sé gué; en la ética, como misterio o enigma personal.

4.- El método de pensamiento circular asumia el reto
de esta ampliaciédn de la experiencia gracias a una teoria
del juego creador y al empleo de la intuicidén intelectual
inmediata indirecta.

Este método es necesario porque en la aprehensidén
primordial de realidad se nos muestra una rigqueza aln no
explicita, una unidad gue se manifiesta en unas notas o
elementos objetivos. Para lograr la comprensidén de la
riqueza de lo primordialmente. aprehendido, la
inteligencia desarrolla un dinamismo por el —-campo
supercbijetivo de la realidad (lo que Zubiri llama logos y
razén sentiente). La inteleccién campal nos permite
entender el caracter relacional de la realidad sin caer
en el relativismo.

El método de pensamiento circular permite acceder a

toda la riqueza y variedad que la realidad ofrece. Es un

* Ibid.
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método riquroso y flexible a la vez, presente en gran
parte de la filosofia contemporénea. Incluye una teoria
del Jjuego creador, es decir una concepcidén del logos
humano como libre y creador, y también otorga a la razén
una funcidén de busqueda profunda de lo real. La libertad
del logos y de la razén no implican arbitrariedad, sino
un movimiento intelectivo no univoco en un campo de
realidad; vy, por otra parte, la realidad campal o
superobjetiva nos da o nos quita la razén. Nunca se
abandona la aprehensién primordiai. Esta nocién zubiriana
conecta c¢on la propuesta de Lopez Quintads de una
intuicién intelectual inmediata indirecta, que supere la
intuicién empirica y la intelectual mediata. La intuicién
intelectual inmediata.indirecta no se opone al discurso
racional, ni al conocimiento universal, ni al
conocimiento por testimonio.

Con este método se pretende llegar a una comprensidén
de lo primordialmente aprehendide, y como lo aprehendido
tiene un aspecto objetivo y otro superobijetivo, se
requiere combinar la inmediatez de la presencia con la
temporalidad del discurso a través de 1los perfiles
objetivos. La categoria de inmediatez indica que el paso
de los elementos objetivos a los superobjetivos no es una
inferencia, sino una intuicién, una visién en persona

{como ha mostrado la filosofia personalista y dialdgica
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contemporénea: Lévinas, Buber, Marcel, etc. Cfr. Parte
II, capitulo 4). En la intuicidén no se intuye de golpe el
objeto todo, pero si todo el objeto, no la persona toda

por ejemplo, pero si toda la persona.

5.- El conocimiento de 1lo superobjetiveo, de 1lo -
personal, no se realiza mediante el esquema accién-
pasidén, sino mediante el esquema apelacién~respuesta. No
se trata de hacer que alge nos muestre su propia indole
por una accidén nuestra, sino asistir a la visién de lo
real lograda desde su propia interioridad. Esta intuicién
vinculada al discurso da lugar a la verdad en encuentro,
que vincula compromisoc y contemplacidn, teoria y praxis,
amor y conocimiento. Las realidades superobijetivas nos
apelan para que entremos con ellas en didlogo creador.

La verdad en encuentro no es algo meramente tedrico,
pues debido al carécter ambital de lo real, el dinamismo
de la inteleccién implica tanto la distancia de 1lo
primariamente aprehendido como la inmediatez. Este
dinamismo circular, que es un juego creador, vincula la
intuicién y el discurso buscando comprender lo
superobjetivo no comec algo aislado, sino como algo
‘envolvente que implica al propio sujeto comprensor, y le

apela a la creatividad.
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6.- La evidencia que consigue esta intuicidén es
fruto de wun esfuerzo, pues implica wuna inteleccién
campal, y no sélo la aprehensidén primordial que tiene una
evidencia dada, pero no lograda. La evidencia no se funda
en la plena claridad, aunque en la evidencia se dé esa
plena claridad. La evidencié es una exigencia de la
realidad actualizada campal o ambitalmente, en distancia
de perspectiva, por lo gque esa claridad es como una
expansibdn presencial de esa exigencia. No hay un dnico
canon de evidencia, sino que cada realidad tiene
exigencias distintas.

Para llegar a esa evidencia, a esa presencia de la
realidad superobjetiva, el método de pensamiento circular
se sirve de los “triangulos hermenéuticos”. Estos
tridngulos, que Lépez Quintads toma de la hermenéutica
contemporanea completéndolos con elementos de su propio
pensamiento, representan la relacidén justa que debe darse
entre la inmediatez y la distancia, para conseguir 1la
presencia de lo real. Una ajustada y equilibrada relacidn
entre la cercania y la lejania da lugar a una correcta
comprensién que combina la inmediatez (no de fusién) y la
distancia de perspectiva (no de desarraigo}.

La intuicién, ademaAs, es noérgica, no se reduce a lo
noético, sino que implica a todo el ser del cognoscente,

instala y retiene en la realidad y da al conocimiento un
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caracter existencial y comprometido. Por eso pensamos que
en la pretendida disociacién de las diversas experiencias
que hemos analizado en esta tesis subyace una voluntad de
dominio meramente objetivo, o de fusién con lo real, y no
una voluntad de respeto (dejar ser a lo supercbjetivo) y
de unidad amorosa con la realidad.

La unidén de la intuicién y el discurso da lugar a la
comprensién en forma de experiencia, la cual tiene

diversos modos: estética, ética, metafisica y religiosa.

7.~ En este dinamismo creador de la experiencia, el
lenguaije, visto de modo ambital, se convierte, como
ocurria con la inteleccién campal, no en medio para, sino
en medio en el que se plasma la condicién superobjetiva
de lo real y medio en el que se crean nuevos &mbitos.
También el lenguaje responde al esquema apelacidén-
respuesta y no al esquema accidén-pasién. Al apelar a la
realidad mediante el 1lenguaje, s8e la invita a una
respuesta que transfigure lo Iobjetivo, Yy permita
conseguir un modo eminente.de presencia como fruto de un
encuentro. Esto es palmario no sblo en el lenguaje
literario, s8ino también en el ético, metafisico vy

religioso: hablar es de suyo trascender.
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8.- El juego creador es otro elemento del método de
pensamiento circular. La hermenéutica contemporanea
{Gadamer} destaca el caracter ludico de todo
acontecimiento estético. Pero se puede afirmar, como
hacen otros autores citados en esta tesis (Cfr. Parte
II), que existen diversos tipos de juegoc en consonancia
con las diferentes modalidades de experiencia (ética,
metafisica, religiosa, etc.).

El juego creador no es una mera imitacién, o algo
superfluo vy separado de la seriedad de la vida corriente.
Més bien estid conectado al compromiso existencial y a la
capacidad creadora. Jugar es crear algun tipo de realidad
ambital, supercbjetiva, bajo unas normas determinadas. El
juego busca una distancia de perspectiva, y por tanto
huye de la inmediatez de fusidén. Por eso se afirma que es
algo alejadc de 1lo cotidiano ({entendido como lo no-
creativo), perc en modo alguno se le puede considerar
como algo intrascendenté y trivial. Cuando el logos y la
razdén se mueven por la realidad campal, ésta nos ofrece
una serie de posibilidades que podemos asumir, ya sea de
modo estético, ético, metafisico o religioso. Estas
posibilidades que a la persona como &mbito de réalidad le
ofrece el &mbito de lo real en el gque se mueve 3on

posibilidades luadicas.
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La actividad lddica no busca un fruto ajeno al obrar
mismo, por lo que permite ampliar el alcance vy
profundidad de la experiencia. Al ver la realidad como un
ambito envolvente que nos apela a hacer juego con €1, nos
lanzamos a la tarea de segquir por dentro, genéticamente,
por via de trato, la articulacién interna de la
experiencia en sus diversas modalidades.

No necesita el juego la inclusién de una finalidad
externa para poseer sentido. El1 juego es un ambito de luz
donador de sentido. A la luz del campo ludico creado por
el propio dinamismo del juego, resalta el sentido o el
sinsentido de cada una de las jugadas. Toda jugada tiene
significacién, pero puede no tener sentido. El sentido es
el significado especiai que adquiere una jugada (accidn)
en una trama de relaciones. Todo esto enlaza la

creatividad con el conocimientoc y con la ética.

Con estos elementos podemos pasar directamente a
mostrar las conclusiones sobre la afinidad estructural de

las experiencias estética, ética, metafisica y religiosa.

497



Veamos someramente, para destacar su afinidad, estas

cuatro experiencias:

9.- En la experiencia estética advertimos de un modo
claro la indole propia de la creatividad, que después se
aplica a las demas experiencias. Vimos cébmo no se podia
explicar la captacién de la belleza de un modo meramente
psicolégico, pues no se reduce a una impresidén subjetiva
sino que surge de un modo relacional, en la correlacién
contemplador-contemplado. Lo bello es un é&nmbito de
realidad con el que tiene que jugar el contemplador, no
un cobjeto que hay que analizar con despego o fundirse con
él.

Tomando un ejemplo, recordemos -como dijimos en la
segunda parte- que la obra musical apela al intérprete al
expresarse a través de los signos musicales; lo apela a
recibir activamente sus posibilidades de juego creador y
a entrar con ella en relacién de presencia, pues la obra
es un ambito de realidad y no un mero objeto. Ese ambito -
de realidad que es la composicidén musical, se despliega
con un aire de poder, de autoafifmacién poderosa, de
realidad que se manifiesta como es y quiere realizarse
como tal. Este modo de realidad constituye no solamente.
un ser, sino un deber-ser, una realidad gque pide ser

realizada tal como es. Al ser de este modo apelado, el
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ejecutante se inmerge en la obra, se deja llevar por su
capacidad configuradora y es entonces cuando gana su
capacidad de comprensién cabal -al adquirir la distancia
de perspectiva propia del juego creador- y su libertad,
la libertad-de-ejecucién. El ejecutante configura la cbra
dejandose configurar por ella. Se libera al religarse.
Capta al ser captado. Se plenifica al dejarse sobrecoger,

configurar desde arriba.’

10.- La experiencia estética también permite
advertir la dualidad c¢bjetiva-superobjetiva de 1lo
simbdélico Yy del lenguaje {cfr. n.7 de estas
conclusiones). Todo acontecimiento simbélico implica una
interrelacidén que crea un ambito de realidad y alumbra un
sentido. El simbolo trasparenta la realidad en si, es
decir, su carécter relacional, respectivo. También el
lenguaje, cuando no se reduce a mero objeto de dominio,
se convierte en lugar de encuentro, y medio en el que se
patentiza la realidad superobjetiva (sobre todo en el
lenguaje creativo estético, ético, metafisico Y
religioso).

Sé6lo se puede ser creativo con el poder de lo real,
que se patentiza a distancia de perspectiva. La luz de la

belleza (como la del bien) brota al hacerse patente la

‘ cfr. CG, pag.104
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realidad en su trama de interrelaciones. En esa trama
ambital emerge la creatividad, por lo que una obra de
arte que redujera al contemplador a merc receptor de
estimulos anularia la creatividad y por ende la moralidad

y la belleza.

11.- Advertimos {capitulos 1 y 2 de la segunda
parte) que el caracter ambital de la realidad y la teoria
del juego nos dan un apoyo imprescindible para la cabal
comprensidén tanto de 1la experiencia ética como de la
estética. Asi pues, sb6lo mediante la recepciédn activa. de
las posibilidades gque ofrece el entorno -por via de trato
mediante el juego creador-, visto como &mbito de realidad
y no como merc objeto, puede el hombre iniciarse en la
vida ética.

La teoria del juego creador es una muestra clara de
que para actuar libremente es necesario estar en
vinculacién a las normas que regulan en cada caso la
creacidén de Jjuego. En la interferencia entre el sujeto
que actua libremente y una trama de realidad envolvente,
sometiéndole a unos cauces dque le otorgan unas
determinadas posibilidades, surge la luz y el sentido. La
fuente de sentido no es el sujeto aislado, ni el mero

objeto, sino el encuentro gque permite el juego creador, y
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que requiere esa distancia de perspectiva necesaria para
evitar tanto la fusién como el mero dominio.

La ética constituye la marcha de la persona hacia la
configuracién de su ser personal relativamente absoluto.
En la experiencia ética, el sujeto moral es apelado a ob-
ligarse en libertad-de-vinculacién (libertad “en”), con
un tipo de obligacién gque lo impele a desplegarse
libremente. Este tipo de obligacién o religacién {cfr.
Parte II, capitulo 4) en libertad no es dilematico, pues
el hombre no se entrega a un objeto externo y extrafio, a
una instancia que lo obliga desde fuera, coactivamente,
sino a una realidad valiosa superobjetiva, envolvente,
que abre a quien la asume amplias posibilidades de
autorrealizacién.”>

El descubrimiento de los valores y de las raices
Gltimas del sentido de la vida implica respetar y hacer
juego con el misterio en el que consiste la realidad. Los
valores no flotan en un vacio metafisico, sino que son
valores de la realidad. La realidad, al ser respectiva,
hace que los valores sean relacionales, es decir,
requieren al hombre como unc de los polos necesarios para
su manifestacién. La persona es relacional y dialégica;
su vida tiene caracter narrativo, y en ese didlogo con lo

real se alumbran los valores. La realidad no es cerrada y

5 ¢fr. Ibid, p&g.105
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opaca, sino que da-de-si con la ayuda del juego creador
humano.

La aceptacidén del bien, por tratarse de un valor,
responde a las exigencias mas intimas del sujeto apelado
por el mismo (los valores son relacionales, no relativos:
el hombre no es la dnica causa de su existencia), y esta
apelacidén adquiere entonces el caracter de voz interior.
Por tanto, el bien realizado se convierte rigurosamente
en nuestro bien personal, porque responde a lo que
comprendemcs que es nuestra plenitud ‘como seres
relativamente absoclutos.

Este modo de captar el bien al ser uno captado por
él (la experiencia ética, como la estética, la metafisica
y la religiosa, es reversible) y ser situado con ello en
vias de plena realizacién de las exigencias maAs intimas
produce un sentimiento de plenitud y seguridad total,
pues no se trata de conocer una realidad distinta y
ajena, sino de ob-ligar todo nuestro ser con una realidad
que nos constituye en profundidad. Toda realizacidn de
valores implica una religacién al poder de la realidad,
porque en tal acontecimiento la persona toca de algin
modo el fondo de lo real, el fundamento de la realidad.

En este caso, la actitud de la persona no es ni
puramente auténoma ni meramente heterénoma, sino ambas

cosas a la vez. La actividad y 1la receptividad, la
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autonomia y la heteronomia apenas se dan en la actividad
auténticamente personal, creativa, como opuestos
dilematicoes, sino como un contraste que se potencia

mutuamente y que debe ser precisado en cada caso.®

12.- En la descripcién de la experiencia metafisica
que hicimos en el capitulo tercero de la segunda parte,
situdbamos el inicic de la experiencia metafisica en el
surgimiento de la admiracién ante el poder de la realidad
que instala al hombre en un campo de posibilidades y
libre Jjuego, y 1lo impulsa a realizar su ser perscnal
mediante la cofundacién de vinculos intelectuales,
volitivos y sentimentales con las realidades del entorno.

Por laAI inteleccién sentiente el hombre esta
instalado en 1la realidad. De ahi que se le pueda
denominar animal metafisico o animal de realidades. La
aprehensidén primordial de realidad operada por 1la
inteligencia sentiente (Zubiri) se despliega
posteriormente en logos y razén. Pero en este primer acto
ya se encuentra el orto de una metafisica no
desarraigada, ni meramente manipuladora de conceptos.

Para lograr esta propuesta, los autores citados. en

la tesis advierten que la apertura a la realidad debe

¢ cfr. Ibid, p&g.100
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superar los esquemas del mero ver. La presentacié4n visual
de lo real no es la dnica ni la principal, pues todo modo
de aprehension de lo real, aunque no sea visual ni
visualizable, es verdadera inteleccién. La realidad la
aprehendemos de diferentes modos segin nuestra
sensibilidad (noticia, nuda realidad, fruicién, realidad
‘en hacia’, etc.).

Esta ampliacién de la experiencia mas allad del mero
ver nos permite alcanzar modos superiores de presencia de
la realidad en cuanto tal, que son la base del quehacer
metafisico. De este modo se superan tanto el objetivismo

positivista como el irracionalismo vitalista.

13.- Esta instalacién del hombre en la realidad,
repetimos, es la base de la experiencia metafisica y por
tanto del interrogar humano sobre lo real. Pero sélo
mediante el conocimiento por via de trato (juego creador
con la realidad vista como ambito), se puede tener una
auténtica experiencia de lo envolvente, del misterio
(Marcel), pues esta inmersién activo-receptiva es fuente
de luz que me sitdia en el vacio-de-objetividad y en la
situacién correlativa de angustia (Heidegger) para
alzarme asi a la plenitud de mi ser auténtico, plenitud

gue se gana justamente en ese trauma de crecimiento que

es el trascender.’

7 cfr. Ibid, pag.105
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Por tanteo, la realidad en cuanto tal o, al decir de
Jasperss, la trascendencia, s6lo se me da cuando voy
activamente hacia ella mediante el desarrollc de mi
libertad, pero esta apertura incondicicnal a la
trascendencia sélo es posible merced al poder que irradia
la presencia nisma de la verdad que me sale al encuentro
-gracias a la distancia de perspectiva en que me sitita el
juego creador-.

Las propuestas de Heidegger y Jaspers no consiguen
superar el inobjetivismo, por lo que deben ser superadas-
por una conceptuacidn positiva de 1lo inobjetivo: 1lo
superobjetivo. La comprensién metafisica no se reduce al
sentido o al mero mostrarse del ser al Dasein, o a las
cifras de la trascendencia, sino a la realidad en‘cuanto

tal, en su respectividad y en su remisién al fundamento.

14.- En la experiencia metafisica entramos de lleno -
en el ambito del misterio. El ser, la realidad (aqui los
utilizo como sindénimos, sin mas matices), es un misterio
envolvente y no un objeto arrojado en el camino. Por eso
®la exigencia de ser colncide con 1la exigencia de.
trascendencia.”’® Ir mas allid del problema, de lo -

objetivo, nos abre al poder fundante de la realidad

® Cfr. Filosofia, vol. 2. Revista de Cccidente, Madrid, 1958,

p&g.199.
* MARCEL, G.: El misterio del ser, o.c., pAg.128.
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(dltimo, posibilitante e impelente), y crea una auténtica
participacién.

La experiencia metafisica es reversible, pues el
propio sujeto se ve envuelto en su investigacién, y en
ese trato dialdégico surge la luz del ser. Sélo superando
el alejamiento desarraigado y el empastamiento fusionante
{(aplicando los tridngulos hermenéuticos), logramos
abrirnos al ambito irrestricto de lo real y se recupera
la memoria del ser superéndose la muerte de la

metafisica.

15.- Con la experiencia religiosa aparece la misma
afinidad estructural, peroc en un nivel de mayor
radicalidad y ultimidad.

Todas las demds experiencias remiten de un modo u
otro a la experiencia religiosa: La nostalgia de plenitud
gue produce la experiencia estética, el enigma del
caracter absoluto de la obligacidén ética y el misterio de
la articulacién de las cosas reales en ‘la’ realidad.

Los elementos que hemos ido observando en las demas
experiencias (superacién del objetivismo, vuelta a lo
originario, recurso a la imaginacién simbdélica, encuentro
interpersonal, creatividad, caracter reversible de la
experiencia, etc.), se dan de un modo pleno en la

experiencia religiosa.
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La inteleccién sentiente nos abre a la realidad, y
la comprensiéh (unién de razén sentiente y aprehensién
primordial de realidad) nos permite superar los limites
del cosmos para llegar al munde y a su fundamento
absocluto. El1 hombre instalado en la realidad esta
impelido libremente por 1la necesidad de realizarse.
Comienza, por ténto, la experiencia religiosa cuando la
razdn sentiente advierte el misteric del poder de lo
real. Lo real como poder (la deidad) de mi realizacién
personal como ser relativamente absoluto tiene caréacter
enigmdtico. Este misterio me apela, me lanza a la
bisqueda de su fundamento. Sélo libremente, con voluntad
de fundamentalidad, puedo responder a esa apelacidén. Esa
respuesta da 1lugar a una experiencia reversible dque
supera los falsos dilemas (en mi-fuera de mi, etc,):
entregarse a Dios en la fe es entregarse al fundamento
trascendente de mi intimidad.

Se armonizan de un modo ejemplar en la experiencia
religiosa la fe y la razén, el conocimiento y el
compromiso existencial. La sola razén no permite el
acceso personal a Dios, ya que se puede demostrar su
existencia y no hacer la vida en funcién de El. La fe,.
por versar sobre la realidad-fundamento de mi vida
personal, se sitta en el é&mbito de lo razonable, es

decir, de lo racional transfundido en todo el ser del
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hombre. La fe es entrega a una persona en cuanto verdad
personal real (manifiesta, fiel e irrefragablemente
efectiva). La entrega es la donacidn persconal del hombfe
en respuesta a la donacidén personal de Dics. El esquema
apelacién-respuesta vy el encuentro interpersonal
analizado por los fildésofos dialdgicos y personalistas
hallan aqui pleno cumplimiento. Asi, la fe y la razdédn se
refuerzan de un modo reversible: el conocimiento permite
la entrega, y la entrega acrecienta el conocimiento

interpersonal.

El objetivismo impide percibir el caracter de
simbolo religioso (de deidad) que tiene la realidad; y el
inobjetivismo reduce lo real a mero simbolo o cifra de la
trascendencia. Esto es insuficiente porque en el simbolo
religiosc hay una presencia de lo sagrado en formas
objetivas de este mundo, humanas, y ademas es un campo de
apertura del hombre a lo trascendente.

La objetualizacién de Dios da lugar al alejamiento
vital de la divinidad (distancia de desarraigo}, que es

el origen del agnosticismo, el ateismo y la indiferencia

religiosa.

16.- En la religién se da una experiencia del poder

de la deidad, intuida en profundidad y en busqueda, que
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nos lleva al encuentro con Dios como su fundamento
absoluto, y como realidad personal que libera al hombre
de su peguefiez y le ofrece su presencia en un encuentro
transformante. Aqui resplandece la méxima creatividad
humana junto con la maéxima dependencia.

El encuentro es posible al superar la mera voluntad
de dominio o de fusiébn. Por esto la relacién del hombre
con Dios no consiste en la mera satisfaccién de
necesidades, o en la soluciédn a un problema
antropolégico, sino una relacidén interpersonal. Dios es
fundamento (y no objeto) de la plenitud humana (no de su
indigencia) en forma de tensidn dinadmica (y no de
yuxtaposicién) .

Como culminacidn de este proceso, esté la
calificaciétn del hombre como experiencia de Dios; una
experiencia personal y, por tanto, individual, social e

histérica.

Después de los andlisis realizados de estas cuatro
modalidades de experiencia humana, baséndonos en los

estudios de diversos autores contemporéaneos, podemos
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concluir que en todos ellos queda patente que tanto en la
experiencia estética como en la ética, la metafisica y
religiosa buscamos algo en virtud del poder que nos
otorga la realidad buscada. Esta realidad en la que
estamos instalados nos pone en busca de algo gque nos
apela porque nos esta presente (gracias a la distancia de
perspectiva), aunque en un primer momento esta presencia
tan potente como imprecisa pide ser perfeccionada,
explicitada, comprendida y no s6lo inteligida, y hace
posible, a su vez, tal perfeccionamiento: es una
experiencia reversible.

Una composicidn musical, por ejemplo, se deja intuir
a través de la espesura de las notas de la partitura en
un primer acto de inteleccidén sentiente. Esta presencia
inicial es sin duda méas pobre, desde el punto de vista
comprensivo, que la obtenida por el intérprete cuando
concluye el proceso de aprendizaje e interpreta la obra a
perfeccién. Pero sin ella no seria posible todo este
proceso de creaciédn artistica, que en definitiva es un
despliegue de esa riqueza inicial implicita. Lo mismo
ocurre al captar un valor, la realidad o el fundamento
del poder de lo real.

Con una afinidad estructural, algo andlogo sucede en
la experiencia ética, metafisica y religiosa. El1 hombre

instalado en lo real puede adivinar la riqueza y el poder
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de lo real que fundamenta su ser y el de su &mbito de
realidad, e intuir el poder fecundante del comportamiento
humano que poseen los grandes valores. Esta intuicién
embrionaria, gracias a la presencia direccional de 1la
realidad, impulsa todo un proceso de bisqueda
intelectiva, volitiva y sentimental'®. Apoyado en el
poder de lo real, el hombre asume y acepta las
virtualidades gque los valores le aportan. Al hacerlo,
adquiere un conocimiento (comprensidén) -y no una mera
inteleccidén- de 1lo que implican 1los valores y la
realidad. Este mayor conocimiento, al provenir de una
experiencia reversible, transfigura la sensibilidad para
oir la apelacién de los valores y el clamor de lo real
camino del absoluto, y darles la adecuada respuesta. Con
este juego creador de apelaciones y respuestas, el hombre
entra en relacién de presencia -de modos diversos- con

los wvalores, con la realidad, y con su fundamento

® Como indicamos en el capitulo segundo de la Parte II, la
inteleccién, la volicién y el sentimiento, en la perspectiva
zubiriana, se recubren entre si. Lo especifico de la inteleccién
sentiente es la actualizacién de lo real. Lo propio de la volicién
tendente es la eleccidén o apropiacidén de posibilidades de lo real, y
lo propio del sentimiento afectante la fruicién o atemperamiento a
lo real. Este recubrimiento hace que la inteleccién y la wvolicién
encierren fruicién: es el atemperamiento, gustoso o no, en el que:-la
persona queda ante lo real actualizado o apropiado, y ante la figura
de realidad que ha asumido libremente. También se actualiza la
realidad en el sentimiento y en la wvolicién como modulaciones
distintas de la actualidad intelectiva. Hay un esbozo de wvolicién en
la aprehensién primordial de realidad y en el sentimiento. Es éste
un modo posible de manifestar 1la afinidad entre las diversas
experiencias: La dimensién estética de la verdad y del bien, el
aspecto cognoscitivo de la ética y del arte, y la condicién libre y

responsable de la actividad intelectual y estética.
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absolutamente absoluto (Dios) y se eleva a lo mejor! de

Su realidad personal.

11 g1 significado etimolégico de la palabra virtud en griego
{areté) alude a lo mejor {(aristos), lo noble, lo mas alto. También
hablamos del virtuosismo de un intérprete o de un artista, y de 1la
fuerza expresiva de una obra bella. Por otra parte, la etimologia
latina de virtud alude a la fuerza o al poder; el poder de lo real
nos fundamenta y nos permite realizarnos. Como base o fundamento de
ese poder en todas sus manifestaciones {estética, ética, metafisica
¥y religiosa), se encuentra una realidad absolutamente absoluta y

personal: Dios.
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