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Introduccién 

Habia sido ya invitado a venir a México para dar 
conferencias en la Universidad en el afio 1938, es decir, 
durante la guerra que sostuvo Espafia para defender lo 
que, tarde y con dafio, todos han acabado por ver que 

era digno de ser defendido. Lo digo para acentuar la 
nobleza del gesto mexicano que, ya entonces, traté de 

salvar de la catdstrofe a una parte de la intelectualidad 
espaftola. Las responsabilidades de mi vida alli —yo era 
Decano de la Facultad de Filosofia y Letras de la 

Universidad de Barcelona, que trabajé normalmente 

hasta el fin-, me impidieron aceptar entonces la 

generosa oferta. 

Llegué a México en agosto de 1939, con el alma 
deshecha por la magnitud del desastre espiritual. 

México ha sido para mi una verdadera resurreccion. 

Joaquin Xirau. Carta a un amigo de E.U.! 

En 1995 se conmemoré el centenario del nacimiento de Joaquin Xirau Palau. En Barcelona y en su 

ciudad natal —Figueras— se llevaron a cabo varios actos de celebraciOn;? también en México se 

conmemoro el centenario en el Ateneo Espafiol de México y en la Facultad de Filosofia y Letras.3 

No obstante, la lectura critica y la discusion de la obra de Xirau apenas ha comenzado a recuperarse 

en nuestra Facultad después de largos afios. 

1 “Joaquin Xirau. Dos cartas desde el exilio” (introduccién y notas de Ramon Xirau), Boletin Filosofia y Letras, no. 9. 

Facultad de Filosofia y Letras, UNAM, México, mayo/junio de 1996. 

2 Resultado de estos actos que organizaron en Espafia la Generalitat de Catalunya y la Universitat de Barcelona, son 

las siguientes publicaciones: Miquel Siguan i Soler, “Joaquim Xirau. In memoriam” en Centenari Joaquim Xirau, 

Departament de Cultura, Generalitat de Catalunya, 1995; “Joaquim Xirau i Palau en el centenari det fundador de la 

Facultat de Pedagogia”, (Edicién de Josep Gotsens y Conrad Vilanou), Universitat de Barcelona, 1995; Vilanou, C. 

(coord), et. al., Joaquim Xirau. Filésof i pedagog, Universitat de Barcelona, 1996; “Joaquim Xirau (1895-1946). 

Bibliografia”, Ajuntamente de Figueres, elaborada por Daniel Gili. 

3 De estos actos que organizé la familia Xirau en México se publicaron varios articulos; del primero, de Ramén Xirau, 

Leopoldo Zea, Ricardo Guerra y Gabriela Hernandez en la revista Estudios, no. 42, ITAM, otofio de 1995, del segundo, en la 

revista Theoria, no. 3, FFYL, marzo de 1996, notas de Adolfo Sanchez Vazquez, Josu Landa y Lizbeth Sagols. 
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La obra de Joaquin Xirau no ha tenido la misma difusién en México (ni en Espafia) que la de 

otros fildsofos del exilio, como la de Gaos 0 Nicol. Hay que recordar que Xirau vivid en México 

apenas seis afios y medio (agosto de 1939 / abril de 1946) y que la gran presencia que tuvo como 

profesor se interrumpié con la tragica muerte del fildsofo cuando se encontraba en plena actividad 

docente y de investigacién. Por ello, es necesario recuperar el vivo recuerdo de su pensamiento y de 

su obra para recobrar un capitulo fundamental de la historia intelectual de nuestro pais. 

De los filésofos del exilio, Xirau era el que llegaba con un pensamiento mas elaborado y mas 

“personal”, con una amplia labor en la catedra, en conferencias y en congresos internacionales, con 

obras ya publicadas y con la experiencia de participar en trascendentes reformas educativas, asi 

como de conducir una Facultad de filosofia en momentos verdaderamente criticos, experiencia 

invaluable y poco frecuente entre los filosofos iberoamericanos.4 

Tomando en consideracion que Xirau muere intempestivamente, se podria pensar que su obra 

filos6fica no es la plena realizacion de un proyecto, podriamos afirmar quizd que su obra quedo 

inacabada, a decir por los manuscritos que dejé sin ser revisados y publicados, pero mas aun, 

porque sabemos que preparaba nuevos proyectos una vez que en México habia logrado sintetizar 

sus ideas en los dos libros mas importantes que escribid: Amor y mundo (1940) y Lo fugaz y lo 

eterno (1942). Por otra parte, podria cuestionarse que es dificil hablar en filosofia de la “plena 

realizacion de un proyecto”’> o de obras acabadas y cerradas. Desde este punto de vista, la obra de 

4 Xiram fue Decano de la Facultad de Filosofia y Letras y Pedagogia de la U. De Barcelona, de 1933 a 1939, es decir, durante 

la Segunda Repiiblica y hasta los titimos momentos de la Guerra Civil, antes de la caida de Barcelona en manos de las wopas 

franquistas. Véase “Carta a Manvel Azaiia” en “Joaquin Xirau. Dos cartas desde el exilio”, op. cit. 

5 Exdsten muchos ejemplos de obras filesdficas y de biografias intelectuales que quedaron inacabadas, al menos en cuanto a las 

perspectivas iniciales de los propios autores, y ello constituye también una cualidad y un valor propios que hace de cada 

filosofia una obra irrepetible y original. Las circunstancias vitales en las que se da el pensamiento filosdfico son tan 

importantes como los resultados tedricos expresados en los escritos. 
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Xirau no esta incompleta, pues logré articular un discurso filoséfico auténtico que plantea 

problemas fundamentales en tomo a la relacién entre el ser y el valor, por otra parte, diagnostica los 

sintomas de la crisis de la filosofia y de la vida modemas e intenta ante ello ofrecer algunas vias de 

solucién. Es decir, lo que Xirau escribié constituye un cuerpo de teoria filosdfica con sentido 

propio, que merece y vale la pena ser recuperado y puesto en la discusién contemporanea. Ademas, 

es particularmente destacable la unidad que existe entre su teoria y su praxis educativa y politica. 

Una “obra filosfica” no puede ser s6lo la expresion de una meditacion abstracta sino, ante todo, de 

la experiencia vital, integra, del pensador. En este sentido, la actividad de Xirau como filosofo y 

educador ofrece una gran riqueza de pensamiento y de vida que queda plasmada en sus obras 

escritas. En suma, si bien la obra de Xirau constantemente prevé otros desarrollos y anticipa otras 

investigaciones, aunque es una obra “truncada” que seguramente habria seguido las lineas de 

investigacion indicadas y apenas esbozadas, encontrando nuevos caminos de pensamiento, es no 

obstante, una obra consolidada que plantea una reflexion original y unica en el mundo 

hispanoamericano sobre el problema del ser y el valor, por lo cual exige ser conocida, reconocida y 

discutida.& 

§ £1 interés por la obra de Joaquin Xirau se reinicié con el estudio general del exilio filoséfico espafiol en México. En Espaiia, 

José Luis Abellan encabezé el interés por la filosofia del exilio oon su Filosofia espafiola en América 1939-1966. En la 

bibliografia consignamos algunas de las mas importantes referencias. En México, las fuentes mis directas son, desde luego, lo 

que ha escrito Ram6n Xirau y lo que escribieron algunos discipulos a la muerte de Joaquin Xirau Palau, principalmente en 

Cuadernos Americanos. De sus contemporaneos es de importancia el testimonio de Maragall. y también de las breves notas 

de Eduardo Nicol, de José Gaos y de Leopoldo Zea. Hasta la fecha existen algunas tesis y un solo estudio completo de la obra 

de Xirau, producto de una tesis doctoral, (Guy, Reine, Axologie et métaphysique selon Joaquim Xirau.Le personalisme 

contemporain de I'Ecole de Barcelone. U. de Toulouse-Le Mirail, Toulouse, 1976), la cual trata de encasillar hasta cierto 

punto la obra de Xirav en una determinada “escuela filoséfica”. Existen otros estudios mas breves publicados oon motivo de 

las conmemoraciones que nos han sido de mayor ayuda, como los del propio Ramén Xirau, Miquel Siguan i Soler, Antoni 
Mora 0 Juan Hermandez Luna y William Johnson; véase bibliografia sobre Xirau, infra. 
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Este trabajo no tiene otra finalidad mas que la de contribuir a reiniciar’ las discusiones de las 

ideas de Xirau, de los temas y problemas que con tanta pasién y vocacion filosdficas desarrollé en 

sus textos, en sus conferencias y en sus catedras. Es necesario, desde nuestro punto de vista, 

mantener viva la herencia de la filosofia del exilio espafiol en México, en particular de los menos 

estudiados como Xirau, para advertir las caracteristicas propias de cada uno de estos pensadores, 

recopilar y preservar su obra y reconstruir el “espiritu del tiempo” que animo sus planteamentos 

filosdficos, pues a mas de medio siglo de distancia, siguen siendo tan vigentes como valiosos, y 

pueden constituirse en una guia para los caminos que la filosofia deba seguir actualmente y en el 

futuro proximo. 

NOTA BIOGRAFICA SOBRE LA VIDA Y LAS OBRAS DE JOAQUIN XIRAU 

Joaquim Xirau i Palau nacié en Figueras el 23 de junio de 1895. Estudio en el Instituto de 

su ciudad natal y luego realizé dos licenciaturas: una en Filosofia y Letras, y otra en Derecho y 

Ciencias Sociales, ambas en la Universidad de Barcelona; obtiene estas licenciaturas en 1917 y 1919 

respectivamente. Entre sus maestros en Barcelona, destaca Jaume Serra Hunter (1878-1943), 

creador del Seminario de Filosofia de la Universidad de Barcelona (1914), de la cual fue rector de 

1931 a 1933, en los afios de la transici6n a la vida republicana. Serra Hunter, que se consideraba a si 

mismo como continuador de Llorens i Barba (1820-1872), se mantuvo fiel a una concepcion 

7 Decimos “reiniciar” porque Xirau habia formado un grupo de alummos cercanos que discutian en su casa, a modo de 
seminario, sobre diversos temas. En Barcelona le Hamaban el “club Xiraw”. Los participantes de este seminario eran Josep 

Calsamiglia, Jordi Maragall, Eduardo Nicol, Jordi Udina, Domenéc Casanovas, Ferrater Mora, Francesc Goma y Miquel 

Siguan i Soler. En México Jogré rehacer esta modalidad de convivencia y formacién filos6fica; de este “nuevo club Xarau” 
formaban parte de manera constante Ramén Xirau, Emilio Uranga, Manuel Duran, Bernabé Navarro, Leon Erlingher, Rail 

Henriquez, Matilde Lamberger, y dos norteamericanos: William D. Johnson y Adolf Sicroff. 
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idealista y sobre todo espiritualista, preocupado por la relacin entre el pensamiento cientifico y la fe 

religiosa. Influyd en la orientacién del pensamiento de Xirau hacia el espiritualismo y la 

fenomenologia (Bergson y Husserl, principalmente). Serra Hunter también se exilio en México 

después de la Guerra Civil; se publicé aqui péstumamente uno de sus libros mas significativos: E/ 

pensamiento y la vida. Estinnlos para pensar, 1945.8 

Aunque se ha hablado de dos escuelas de filosofia en la Espafia anterior a la Guerra Civil, la 

de Madrid y la de Barcelona,? la formacién que Xirau adquirié no estaba ligada con una “escuela 

filosofica”, ni con una determinada doctrina que marcaran los profesores que tuvo, tanto en 

Barcelona como en Madrid. Como en la mayoria de los filésofos espaiioles exiliados en México y 

en otros paises de América, la obra de Xirau esta permeada por cinco influencias!®: 1) sin duda, el 

de la obra de Ortega y Gasset, el mas célebre de los filésofos espaficles de este siglo y que en los 

afios veinte (afios de formacién doctoral de Xirau) habia ya publicado obras de importancia, 

particularmente E/ tema de nuestro tiempo (1923), que marca el nacimiento de la teoria orteguiana 

de la “razon vital”, 2) las concepciones pedagogicas y la idea ético-vocacional de la filosofia del 

8 Hasta donde sabemos no se han estudiado todavia las relaciones intelectuales y personales entre Serra Hunter y Joaquin 

Xirau, tema que rebasa el propésito de este trabajo. . 

9 La idea de la “Escuela de Madrid” es de Julidn Marias y se refiere al grupo de pensadores que adoptaron como punto de 

partida el pensamiento de Ortega y Gasset, puesto que muchos de ellos fuxeron sus discipulos directos, a saber, Gaos, Garcia 

Morente, Zubiri, el propio Marias, Recaséns Siches, Zambrano y quiza también Xirau. La “Escuela de Barcelona” es ideacion 

de Gaos (Filosofia mexicana de nuestros dias, 1954) y, sobre todo, de Nicol (EI problema de la filosofia hispanica, 1961), y 

con ella se suele hacer referencia al grupo de filésofos que supuestamente comparten al menos estas caracteristicas: oposicion a 

la reduccién de la filosofia a teoria abstracta, cierta inclinacién por el “sentido comim”, en sentido amplio, aunque con 

tendencia al empirismo, sentido de la contimidad histérica y rechazo al lenguaje abstruso y esotérico en filosofia. A esta 

“Esquela” pertenecerian pensadores diversos como Balmes, Marti d’Eixala, Liorens i Barba, Serra Hunter, Mirabent, Carreras 

Artan y Xirau. Nicol reconocia que no existia un “escuela de Barcelona” en sentido estricto, una escuela filosfica, sino mas 

bien un grupo de pensadores que producen “una variedad de doctrinas que prospera en una comunidad de afinidades”, pues la 

“Escuela de Barcelona” no tuvo ni un maestro dominante, ni unidad de doctrina ni una fecha precisa de constitucién. Véase: 

Nicol, E., E/ problema de la filosofia hispdnica, pp. 165-183. 

10 Yd, Xiran, Ramon, “Los fildsofos espaiioles sransterrados” en Estudios de historia de la filosofia en México, p. 297. 

Sanchez Vazquez, Adolfo, “Exilio y filosofia. La aportacion de los exiliados espafioles al filosofar latinoamericano” en Del 

exilio en México. Recuerdos y reflexiones. 
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grupo de pensadores de Ja Institucién Libre de Ensefianza (que en Xirau tiene influencia directa a 

través de la figura de su maestro Cossio); 3) el pensamiento de y sobre la crisis de Espafia y de 

Europa, antes y después de la Primera Guerra Mundial, que proviene de la generacion del 98 

(Unamuno, Ganivet y Maetzu) y de Ortega mismo (Espafia invertebrada, 1920, La rebelidn de las 

masas, 1930), 4) las convicciones y diversas militancias por la transformacion y renovacion de la 

cultura espafiola (y luego de Ja cultura hispanoamericana en su conjunto, en Xirau este espiritu 

renovador se manifiesta de manera espléndida en sus actividades de reformador de la educaci6n), y 

por ultimo, 5) el conocimiento amplio de la fenomenologia alemana que asimilan completamente 

varios de esos pensadores (tal es el caso de Xirau) y el estudio exhaustivo de los clasicos de la 

filosofia occidental (en Xirau: Platon, Aristételes, San Agustin, Descartes, Spinoza, Leibniz, Kant y 

Fichte, principalmente). 

Joaquin Xirau hizo estudios de doctorado, en filosofia (1921) y luego en derecho (1923), en 

la Universidad de Madrid.!! En esta etapa de formacién decisiva para él, desarrolla un vivo interés 

por la fenomenologia de Husserl y de Scheler y por la filosofia de Bergson. Asiste a los cursos de 

Ortega y Gasset, a quien admiré pero no siguié en sus lineas y actitudes generales,)? y también a los 

de Garcia Morente, conoce como condiscipulo a Gaos y a Zubiri; pero, ante todo, la mas 

importante de sus experiencias en Madrid es el haber conocido y establecido una gran amistad con 

11 Sus tesis fueron: en filosofia “Leibniz y las condiciones de la verdad etema” (publicada en 1921), en derecho: “Rousseau y 

las ideas politicas modernas” (publicada en 1923). 

12 Mis que un desacuerdo tedrico, podria hablarse de un desacuerdo en la actitid vocacional para el ejercicio de 1a filosofia; 

Xirau no compartia con Ortega ciertas actimades de éste en sus textos y en sus citedras y conferencias que contrastaban con 

uma actid mas humilde de Jos institucionistas, basada en la entrega amorosa y paciente, exenta de la simple erudicion, de la 

pompa y el estilo grandilocuente. Por ello la verdadera formacién que recibe Xirau en Madrid es la del espirita de la pedagogia 

institucionista, que tiene claras tendencias renovadoras y criticas, y que Xirau imtent6 poner en practica en Barcelona. No 

obstante, todavia est pendiente intentar un andlisis de las relaciones, similitades y desavenencias de Ortega y Gasset con los 

fildsofos catalanes del exilio, particularmente con Xiram y con Nicol. En el caso de Joaquin Xirau, el problema se agrava 

porque pricticamente no hay en su obra filoséfica referencias directas y explicitas a Ortega. 

1] 

 



Manuel Bartolomé Cossio,!3 a quien consideraba su verdadero “maestro”, y del cual recibe una 

gran influencia pedagégica y filosofica. A través de Cossio, entabla una relacion estrecha con varios 

de los pensadores vinculados a la Institucion Libre de Ensefianza y conoce a fondo el proyecto 

educativo de esta institucion. 

Mucho se ha hablado de la influencia del espiritu de la Institucion en la obra filosdfica y 

pedagdgica de Xirau.!4 Sélo es preciso sefialar que la influencia de la Instituci6n en la filosofia de 

Xirau no se manifiesta en sus planteamientos tedricos, sino en la actitud vocacional para la filosofia 

y para la vida entera con que Xirau busca el conocimiento, y la firmeza con que sostiene como valor 

primordial, filosdfico y educativo, la libertad de pensamiento, de ensefianza y de espiritu. 

Para ilustrar lo anterior, recordemos lo que Xirau relata en su Manuel B. Cossio y la 

educacién en Espafia como un hecho de trascendencia historica para la vida cultural y politica de 

Espafia. Se trata de las actitudes de Julian Sanz del Rio, fundador del krausismo espafiol y precursor 

de la Institucion. Ante el absurdo decreto de 1867 del Marqués de Orovio, ministro de educacion de 

aquellos tiempos, que obligaba a los profesores espafioles a firmar una profesién de fe religiosa, 

politica y dinastica de adhesin a la reina, Sanz del Rio se niega a acatar dichas ordenes. La negativa 

de Sanz del Rio, a la que pronto se suman otros profesores, le cuesta el ser expulsado de la 

Universidad. En muchas universidades se produjeron reacciones de adhesin al gesto de los 

profesores espafioles. En la Universidad de Heidelberg, por ejemplo, se redacto por esos afios y a 

13 A Ja muerte de Cossio. en 1935, Joaquin Xirau publicd un articulo en homenaje: “Idees fonamentals d’una pedagogia” en 

la Revista de Psicologia i Pedagogia. 
14 Ramén Xirau ha insistido en que si existe una “escuela de Madrid” ésta no es solamente la de la filosafia de Ortega y 

Gasset, sino también la de la Institucién. Joaquin Xirau, como otros pensadores de su generaci6n, recibe esta doble y poderosa 

influencia en Madrid: la filosoffia de Ortega y Gasset, que esta en plenitud, y la obra teorica y, ante todo, prictica (pedagogica y 
politica) de los miembros de la Institucién. No se olvide que Joaquin Xirau contribuyo a la findacién de Institutos Escuela y 
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raiz del suceso, un manifiesto que propugnaba por la libertad de pensamiento y de ensefianza. Xirau 

recuerda que en el [X Congreso Internacional de Filosofia, el famoso Congreso “Descartes” de 

1937, al que asiste en representacion de la segunda Republica, propuso que el pleno se pronunciara 

por “Ja libertad del pensamiento y del espiritu, en los individuos y en los pueblos, como la condicién 

innegable de toda ciencia verdadera y de la dignidad humana”, haciendo alusion a la actitud de Sanz 

del Rio y de otros profesores espafioles de aquella época.! 

La Institucién Libre de Ensefianza nacio en 1876 precisamente ante esta misma circunstancia 

histérica de persecucién y restriccién de la libertad de pensamiento en las universidades espafiolas. 

Tiene su origen en la necesidad de fundar un organismo de educacion superior, independiente del 

Estado, en protesta contra la persecucién y el dominio del estado y la iglesia en la ensefianza oficial. 

Francisco Giner de los Rios fue su fundador, a la muerte de éste Manuel Bartolomé Cossio toma la 

direccién de la Institucién. Joaquin Xirau escribid su Manuel B. Cossio y la educacién en Espanta 

en 1944!6 para rendir un homenaje a su maestro Cossio y al espiritu de renovacion y de tolerancia 

de la Institucién Libre de Ensefianza.1” 

  

Residencias de Estudiantes, ambos proyectos fruto de Jas ideas de la Institucién. Véanse tambicn en Ia bibliografia los textos de 

Siguan i Soler sobre Xirau. 

15 Vid, Manuel B. Cossio y la educacion en Espaiia, p. 28-29. 

16 Después de la salida de Barcelona y la travesia que emprende la familia Xirau hasta llegar a Mexico, Joaquin Xirau llega a 

nuestro pais sin muchos de sus libros y materiales mds cotidianos de trabajo. Este hecho resalta también la necesidad y la 

urgencia con que escribe el libro sobre Cossio, pues como dice el propio Xirau en el prologo del libro mencionado, fixe escrito 

“de memoria”, es un libro que fue hecho de “recuerdos” pero que mantiene una firme intencién de transmitir las ideas 

pedagéigicas de Cossio sin deformarias, asi como de mostrar su importancia para la cultura espafiola. Esto nos muestra odmo 

Joaquin Xirau presiente la imperiosa necesidad de escribir el libro, ante la incertidumibre del futuro, pues nadie sabia en ese 

momento cxdnto tiempo duraria el exilio; por otra parte, nos sefiala la necesidad teérica y vital de poner en claro los 

fundamentos de sus concepciones pedagigicas y filoséficas. De este modo, Xirau pudo dejar un legado de extraordinario valor 

histérioo y te6rico, un verdadero testimonio que da cuenta de Ja funcién central de la Institucion, de su entrafiada relacion con 

ella y, al mismo tiempo, de la inminente disolucién y desaparicién del espiritu institucionista, en la Espafia de la segunda 

mitad del siglo. Xirau intentaba con este libro salvar la memoria de la tradici6n institucionista. 

17 Cabe sefialar, como lo ha dicho José Luis Abellan, que los primeros estudios sobre el krausismo y la Instimcion Libre de 

Ensefianza, se hicieron fuera de Espafia. Tres fueron los mas importantes: en primer lugar el de Xirau, que es de 1944, puesto 

que es un testimonio “directo”, el de Juan Lépez Morillas (EZ krausismo espafiol, FCE, México, 1956) y, un estudio aun 
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De esta época de residencia en Madrid, datan los articulos frecuentes de Xirau en la Revista 

de Pedagogia, organo intelectual del mas alto nivel que sobrevivid hasta 1935. Xirau colaboro 

desde 1923 hasta su desaparicion. En estos afios, intenta ingresar como profesor por concurso de 

oposicion en Madrid. Antes habia sido profesor en el Instituto de ensefianza media de Lugo (1920), 

en la Universidad de Salamanca (1926-1927), y en la Universidad de Zaragoza (1927-1928).!8 En 

1928 logra entrar en la Universidad de Barcelona, en la Facultad de Filosofia y Letras, de la cual 

seria profesor hasta su partida al exilio. 

En 1927 publica dos libros que lo acreditan ya como una joven promesa de la filosofia 

catalana: E! sentido de la verdad y Descartes y el idealismo subjetivista moderno, en los cuales 

inicia el examen critico del subjetivismo y el relativismo del pensamiento moderno, asi como las vias 

posibles de superacion. Por estos afios traduce al castellano obras de Robin, Lachelier, Meyerson, 

Russell, asi como el Discurso del método de Descartes, éste al catalan. En 1929-1930 realiza una 

estancia en las Universidades de Cambridge y Oxford como “Lecturer”, en donde imparte 

conferencias sobre Fray Luis de Leon y el Humanismo espafiol. Esta fue su actividad en los afios 

dificiles de la dictadura del general Primo de Rivera (1923-1930). 

EI 14 de abril de 1931 se proclama la segunda Republica espafiola y con ello Xirau inicia un 

periodo de intensa actividad politico-académica participando de manera protagdnica en el proceso 

de reforma de la Facultad de Filosofia y Letras y en el otorgamiento de autonomia a la universidad 

  

anterior, ef de Pierre Robit (Les educateurs de |'Espagne contemporaine, Paris, 1936). La institucién habia sido cerrada en 
1936. Fue hasta la década de los sesenta cuando se reinicié su estudio en Espafia, y desde posiciones conservadoras, y solo 

hasta el afio del centenario de su fundacién (1976) comenzé un verdadero auge de investigacién sobre la herencia cultural de 

la Institucién. 

18 De esta etapa es el ensayo “Filosofia y biologia”, curso que imparte en la Faqultad de Medicina de la Universidad de 
Zaragoza en 1927, y que analiza los principales paradigmas de las ideas filosoficas de la vida, los problemas filosdficos de la 

biologia modema y de las investigaciones de la fisiologia de corte positivista de su época. 
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barcelonina. También participa en la fundacién de la Unié Socialista de Catalunya junto con su 

hermano Josep, jurista, y con Rafael Campalans (rector de la Universidad Industrial, una institucion 

de educacién superior para obreros y trabajadores), también es vicepresidente del Ateneo 

Barcelonés en donde se realizan frecuentes conferencias de divulgacién para amplios y diversos 

puiblicos.! Son los afios de popularizacién de la cultura universitaria que alcanz6 en Catalufia visos 

de renovacion y revitalizacion social. La Unié congregé a varios intelectuales de diversas posturas 

ideologicas y corrientes tedricas, en un socialismo moderado y tolerante.?° La Unié tenia como 

organo de difusion la revista Justicia Social, en donde Xirau publicd algunos articulos, entre otros, 

su informe como Regidor. Parte de su actividad politica y educativa se concentrara precisamente al 

ser elegido Regidor del Ayuntamiento de Barcelona, cargo que ocup6 de 1931 a 1933. 

Colabora con el psiquiatra y psicoanalista Emilio Mira en el Instituto Psicotécnico y en la 

fundacion de la Revista de Psicologia i Pedagogia, dirigida por ambos. De esta revista se 

publicaron 19 mimeros de 1933 a 1937, Xirau desarrolla en varios articulos reflexiones sobre la 

mision del educador y narra en uno de ellos el proceso de la reforma universitaria en la Barcelona de 

aquellos afios. En este periodo, Xirau se preocupa por fundamentar tedricamente un proyecto de 

educacién que se adecue a las exigencias de los nuevos tiempos y que renueve las universidades 

espafiolas, pues se encontraban en un estado de estancamiento. 

19 Una de estas conferencias es “El sentit de la vida i el problema dels valors”, realizada el 15 de marzo de 1928. En ésta 
Xirau plantea de manera explicita el problema actual sobre la autonomia de los valores y define el rambo que su filosofia 

tomara para constnuir una teoria de Jos valores fimdada en la fenomenologia de la conciencia amorosa. Esta conferencia 
servird de base para la redaccion, ya en México, de Lo fugaz y lo etemo. Vid, “El sentit de la vida i el problema dels valors”, 

Conjeréncies Filosofiques, Atenea Barcelonés, 1930, pp. 65-85. 
20 Como muchos de los intelectuales de la época, Xirau tenia una opinién bastante critica del socialismo de la URSS, pues 

habia viajado a Mosoii en 1931. A pesar de los grandes esfuerzos para dotar de una infraestructura educativa a la enfonces 

joven Union Soviética, Xirau advierte de los peligros de las politicas centralistas y autoritarias que habrian de ser 

contraproducentes, Véase el articulo “Notas de Rusia” que Xirau escribié dias después de regresar a Espafia y que lee en una 
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Joaquin Xirau es nombrado responsable en jefe de la Ensefianza en la Generalitat de Catalufia. 

Se ocupa entonces de reformar el sistema de ingreso y de examenes en la Facultad de Filosofia y 

Letras de la Universidad de Barcelona, lo cual es el origen de un proyecto de reforma de esta 

Facultad, realizado en 1933.2! Una vez obtenida la autonomia y redactado el nuevo estatuto de la 

Universidad de Barcelona, el patronato?? nombra como Rector al historiador Pedro Bosch Gimpera 

(que también fue exiliado en México) y como Decano de la nueva Facultad de Filosofia y Letras y 

Pedagogia a Joaquin Xirau, puesto que desempefiaria hasta los tltimos dias antes de la toma de 

Barcelona, en enero de 1939. 

Xirau funda y dirige en estos afios el Seminario de Pedagogia (1929-1939) y organiza los 

cursos de la seccién pedagdgica de la nueva Facultad de Filosofia y Letras y Pedagogia. En el 

Seminario de Pedagogia, Xirau pone en practica Ja orientacion pedagdgica y espiritual de la 

Institucion Libre de Ensefianza. El Seminario tenia como principal caracteristica no quedar 

restringido al marco académico de la Universidad. Su innovacién principal consistid en establecer 

colaboracién con otras instituciones politicas, educativas y culturales, asi como en lograr un 

intercambio permanente con profesores de Madrid, asi como con otros profesores extranjeros. El 

  

conferencia en la Universidad, algo accidentada por el encono de los estudiantes commnistas, como lo atestigua Maragall en el 
prélogo a Amor y mundo y otros escritos. 

21 ‘Xirau participa activamente en el proceso por el cual se le confiere a la Universidad de Barcelona la autonomia para regirse 
asi misma y configurar sus planes de estudio, sobre la base de la unidad de las dos lenguas y las dos culturas que representa. 

Es importante mencionar que antes de la Repdblica el uso del catalan en la Universidad estaba prohibido. El proyecto de 
autonomia no sélo reformaba los planes de estudio, introducia la seoci6n de pedagogia en la Facultad de Filosofia y Letras y 
Teorganizaba el sistema de eximenes, sino concebia a la Universidad como un érgano de moralizacién de la vida publica y 

como una instancia de divulgacion de la cultura. La Universidad Autonoma de Barcelona jugara un papel importante en el 
dinamismo cultural reformador de la vida social en los breves afios de existencia de la segunda Repiblica. La nueva 

Universidad Autonoma realizé como ninguna otra institucién las aspiraciones de los partidarios de la Unid Socialista de 

Catalunya: la formacion de una cultura catalana, republicana, laica, abierta y democratica, basada en el rigor intelectual y la 

tolerancia y respeto de !a libertad de pensamiento y de ensefianza. 

22 E] Patronato se integraba con diez académioos de primera linea: cinco nominados por el Gobierno de la Republica: 
Candido Bolivar, Amérioo Castro, Gregorio Marafién, Antonio Trias Pujol y Antonio Garcia Bamis; cinco por el Gobierno de 
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seminario organiza cursos sistematicos y monograficos, laboratorios especializados y conferencias 

publicas de gran repercusi6n en la vida cultural de Barcelona. 

Por estos afios no habia en las universidades espafiolas estudios formales de pedagogia. Con 

el advenimiento de la Repiblica se clausura la Escuela Superior del Magisterio, institucion 

encargada de formar a inspectores de primera ensefianza y profesores de las Escuelas Normales. Se 

habia creado en la Universidad de Madrid una seccién de Pedagogia que se integré a la Facultad de 

Filosofia y Letras. En Barcelona sucedio lo mismo. El seminario de Pedagogia fundado por Xirau, 

se convierte con la reforma de la Universidad, en la seccién de Pedagogia de la recién bautizada 

Facultad de Filosofia y Letras y Pedagogia (1933) de la nueva Universidad Autonoma.” 

Ademas Xirau se desempefia como presidente del Patronato Escolar de Barcelona (1932), 

colabora en el Consejo de Cultura de la Generalidad de Catalufia (1931-1936) y en el de Ensefianza 

Primaria (1932-1936). 

A pesar de conflictos continuos, la disolucién misma, en 1936, del patronato que lo nombré — 

por decreto del gobiemo republicano- y diversas dificultades de orden econédmico y administrativo, 

Xirau consiguié como Decano que una treintena de profesores continuaran dando sus catedras con 

toda normalidad, durante los dias de la Guerra Civil. Logré asimismo que profesores de otras 

universidades asistieran a Barcelona a dar cursos magistrales, tales como José Gaos (que estaba en 

Suecia como embajador de la Republica), Jorge Guillén, Joan Mascar6, Piaget o Lansdberg. Como 

lo indica Siguan i Soler, quiza la colaboracién mas importante de estos profesores externos fue la de 

Paul Ludwig Landsberg, formado en la fenomenologia de Scheler y gran conocedor de la tradicion 

  

Ja Generalidad de Catahufia: Domingo Bamés, Joaquin Balcells, Pompeu Fabra, Augusto Pi i Sufier, y José Xirau, hermano de 

Joaquin. 
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del pensamiento cristiano. Landsberg estuvo exiliado en Barcelona de 1934 a 1936, pues era 

perseguido por la Gestapo. Al estallar la Guerra Civil, se traslada a Francia y colabora con el grupo 

de la revista Esprit de Mounier y escribe un extraordinario ensayo sobre el suicidio en el que opta, 

dentro de la tradicién cristiana, por negar el valor ético del suicidio. Poco después fue capturado y 

llevado a un campo de concentracion (Oranienburg) donde murié en 1944. Es muy probable que las 

ideas, de orden scheleriano de Landsdberg, con la reelaboracion de la tradici6n del humanismo 

cristiano, a partir de la relectura de San Agustin y de Pascal, influyeran decisivamente en la filosofia 

de Xirau. Del mismo modo, Ja fenomenologia de la conciencia amorosa de Xirau tiene claras raices 

schelerianas (en textos como Ordo amoris) pero se diferencia de él por el sello propio de la 

tradicion platonica y del humanismo cristiano (San Agustin, principalmente) “que en el mundo 

hispénico mantuvo una presencia espiritual de primera importancia. 

Por otra parte, segun lo que comenta Juan Hernandez Luna?4, antes de la Guerra Civil, Xirau 

habia dictado diversas conferencias en las universidades de Cambridge, Oxford, Madrid, Santander, 

Liverpool, Londres, Paris, Berlin, Zaragoza y Granada* y participado en catorce congresos 

  

23 Vid, “La reforma umiversitaria”, Revista de Psicologia i Pedagogia, vol. |, mim. 2, Barcelona, 1933, pp. 187-202. 

(Reedicion en Comivium, mim. 24-25, Barcelona, Facultad de Filosofia y Letras, 1967, pp. 59-73). 

24 “1 4 higpanidad de Joaquin Xirau”, Cuadernos americanos, julio-agosto de 1946, pp. 139-145. 

25 Log temas de las conferencias son: Evolucién de la cultura espafiola, Cambridge, 1928-29, Ramon Lull, Oxford, 1929: La 

psicologia actual y tres conceptos de la verdad, Universidad de Madrid, 1932: Filosofia ¢ historia de la técnica, Universidad 

Intemacional de Santander, 1933 {de este mismo ciclo es la conferencia de Ortega y Gasset que dio origen a su oélebre 

Meditacién de la técnical. Cossio y 1a Institucion Libre de Ensefianza, Liverpool, 1935; El imaperio espafiol, Universidad de 

Oxford, 1937: Luis de Ledn, poeta y fildsofo, Universidades de Cambridge y Londres, 1937; El amor y la percepcién de los 

valores, Universidad de Paris, 1937; El humanismo y la deshumanizacion en el arte, Universidad de Paris, 1939; Luis Vives, 

Universidad de Valencia, 1935; Filosofia y Biologia, Universidad de Zaragoza, 1927. 
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internacionales de filosofia, psicologia, educacion, estética y ciencias del arte.2° Habia logrado una 

gran experiencia y consolidado un pensamiento propio. 

Como es sabido, Joaquin Xirau lleg6 a México por invitacion de la Casa de Espafia en 

México, un cinco de agosto de 1939. En México, segun él mismo lo indica,?” inici6 un gran 

esfuerzo de reconstruccién de su biblioteca, sus catedras y su grupo de alumnos cercanos. Profeso 

en la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM, con el titulo E/ mundo del hombre en Occidente, 

una serie de cursos monograficos y sistematicos sobre Platon, Aristoteles, San Agustin, Santo 

Tomas, Bacon, Descartes, Spinoza, Kant, Bergson y Husserl, autores que representan los 

fundamentos de su concepcién de la historia de la filosofia y, particularmente, del problema de los 

valores. Publicé diversos ensayos y articulos, principalmente en Cuadernos Americanos, Romance, 

Educacion y cultura, Letras de México, Revista Nacional de Cultura, én Caracas, y en Philosophy 

and Phenomenological Research, la revista del movimiento fenomenolégico mundial. Tradujo a 

Whitehead y a Jaeger (ler. Capitulo de la Paideia), elaboré dos antologias de textos: Vida, 

pensamiento y obra de Bergson, 1944 y El pensamiento vivo de Juan Luis Vives, 1944. Seguin 

Hernandez Luna, en el momento en que sucede la tragica muerte de Xirau, éste se encontraba 

preparando un texto sobre Metafisica que desarrollaria las ideas de la correlacion subjetivo-objetiva 

del mundo, que fueron planteadas en Amor y mundo, textos cuyo origen esta en articulos previos al 

exilio, como “La conquista de la objetividad” (1938), pero, de manera directa, tienen antecedente en 

26 Congresos Internacionales de: Filosofia (Oxford, 1928), (Praga, 1932), representante de Espafia en el IX Congreso 
Internacional de Filosofia, el Iamado “Congreso Descartes”, (Paris, 1937), de Estética y ciencias del arte (Paris, 1937), de 

Psicologia (Mosci, 1931 y Paris, 1937), y diversos Congresos de Educacion (Niza, 1932, Cracovia, 1932 y Paris, 1937). 

27 En la carta a un amigo norteamericano (no identificado) escribe: “Por lo que respecta a mi trabajo personal, he podido 
reanudar en esta tierra libre, las tareas de mi vocacién filosdfica. Perdi en Espafia una biblioteca particular de 6,000 vohimenes 

y un Seminario universitario donde trabajabamos en intima convivencia junto a unos 10,000 libros y unas 150 revistas, con un 
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una ponencia que presentd en noviembre de 1940 en el Centro de Estudios Filoséficos de la 

Facultad de Filosofia y Letras y que provocé diversas reacciones entre los académicos de esa 

Facultad.2® Hemos podido comprobar, gracias a la consulta del manuscrito de la ponencia, que ésta 

fue la base del capitulo VI de Amor y mundo, en donde Xirau expone su concepcion del “ser por 

referencia” y la idea de la correlacion sujeto-objeto del mundo.?? 

En México, Joaquin Xirau publica los libros que sintetizan toda su experiencia tedrica y 

practica adquirida antes del exilio, estableciendo asi los fundamentos de un pensamiento maduro 

que iniciaba un proceso de nuevas investigaciones. Asi publica Amor y mundo (1940), La filosofia 

de Husserl. Una introduccion a la fenomenologia (1941), Lo fugaz y lo eterno (1942), Manuel B. 

Cossio y la educacién en Espafia (1944) y Vida y obra de Ramon Lull. Filosofia y mistica (1946). 

Habria que agregar a éstos el ensayo “Time and its dimensions” publicado en Philosophy and 

Phenomenological Research, en 1945, uno de los ltimos trabajos de importancia filosdfica en vida 

de Xirau. Cada uno de estos textos mereceria un comentario aparte; no obstante, con el fin de 

ubicarlos inicialmente podemos indicar que Amor y mundo sistematiza su concepcion 

fenomenoldgica de la conciencia amorosa, integrando un estudio de la genealogia historica de los 

tres modelos de concepciones del amor en Occidente, la del eros helénico, la de la charitas cristiana, 

y la del amor-pulsion propia de la ciencia moderna, que de hecho representa la disolucion intelectual 

  

grupo de jovenes de la més alta esperanza. Con la obligada modestia, he empezado a reconstruir ya una y otra cosa”. Vid 

“Joaquin Xirau. Dos cartas desde el exilio”, op. cit. 

28 Francisco Larroyo publicé en 1941 una réplica, desde las perspectivas del neokantismo, a la ponencia de Xira en un 
pequetio libro titulado “El romanticismo filoséfico. Observaciones a la Weltanschawung de Joaquin Xirau”. 

29 Aleumas de las ideas que se exponen en este capitulo se publicaron primero en el articulo “Notes sobre la vida interior”, en 
la Revista dels Catalans d'América, no. 1, México, octubre de 1939, y en un extenso ensayo en inglés titulado “Being and 

objectivity” que aparecié en Philosophy and Phenomenological Research, en 1942. Joaquin Xirau tenia la intenci6n de 

publicar 1a traduoci6n al inglés de Amor y mundo que habria de realizar uno de sus discipulos, William D. Johnson. “Being 

and Objectivity” ofrecié a los lectores de tan prestigiosa revista el micleo tedrico de la fenomenologia de Xirau, pero la 

traduccién completa del libro no se realizé. 
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del amor, temas que habian aparecido en L ‘amor i la percepcio dels valors (1936) y en “Charitas” 

(1938)2° El libro sobre Husserl retine y sistematiza lo que ha escrito sobre el fundador de la 

fenomenologia, desde E/ sentido de la verdad (1927) y en un extenso articulo que escribe a la 

muerte del filésofo aleman.3! Xirau publica también una serie de tres articulos dedicados a los 

principales representantes del movimiento fenomenoldgico: Husserl, Scheler y Heidegger2? En el 

ensayo ya mencionado “Time and its dimensions” realiza un analisis fenomenolégico de los 

voliimenes del tiempo vivido, texto que es un didlogo con la filosofia existencial de la época y con el 

Heidegger de Ser y tiempo. Es destacable, dentro de los diversos articulos que publicé en este 

periodo, el que lleva por titulo “Culminacién de una crisis”, en donde analiza los caminos y las 

perspectivas de la filosofia contemporanea ante la crisis desencadenada por el relativismo y el 

subjetivismo modernos. En este texto reafirma sistematicamente las similitudes y las diferencias de 

dos importantes filésofos que intentan superar el momento de crisis: Husserl y Bergson. 

Los libros sobre Manuel B. Cossio y Ramén Llull nos sefialan de manera muy clara que Xirau 

habia comprendido en esos momentos la necesidad de estudiar el desarrollo de la cultura y el 

pensamiento del mundo hispanico, asi como la urgencia de recuperar, lo antes posible y de la 

memoria inmediata, ante la falta de libros y materiales que se habian quedado en Barcelona, datos, 

30 1’ amor i la percepcié dels valors, Seminari de Pedagogia, Facultat de Filosofia i Lietres i Pedagogia, Universitat de 

Barcelona, Barcelona, 1936. “Charitas”, en Madrid. Cuadernos de la Casa de la Cultura, mim. 3, Barcelona, maig 1938, pp. 

43-51. 

31 Existen dos versiones, una en catalan: “Husserl”, Revista de Catalunya, vol. XVII, no. 93, Barcelona, desembre 1938, pp. 

541-561. Otra en castellano: “La filosofia de Husserl”, (en ocasién del aniversario de su muerte), Revista Nacional de Cultura, 

Ministerio de Educacién de Venezuela, Caracas, 1939, pp. 9-21. Joaguin Xirau habia escrito sobre Husserl desde 1924: 

“Notas sobre la filosofia fenomenolégica de Husserl”. . 

32 “La fenomenologia” (articulos sobre Husserl, Max Scheler, Heidegger), Romance, mimeros 10, 14 y 20, México, junio y 

agosto de 1940, enero de 1941, respectivamente. 
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referencias e ideas sobre estos dos pensadores (ademas de Vives), proyectos que eran inaplazables 

ante la incertidumbre en el exilio.33 

Muchos de los exiliados espafioles pensaban que una vez terminada la Segunda Guerra 

Mundial, las democracias occidentales y la nueva Organizacion de las Naciones Unidas presionarian 

ala dictadura de Franco, lo cual implicaria la caida inminente del régimen; parecia que Espafia podia 

salir rapidamente de este trance dramatico.34 No obstante, se comenz6 a ver poco a poco que el 

régimen de Franco no slo no tenia los dias contados, sino que se fortalecia. Xirau intuy6 quiza la 

urgente necesidad de iniciar una lucha politica en el terreno de la cultura y el pensamiento, para 

recuperar los fundamentos histéricos del humanismo hispanico y lo mas caracteristico de una 

tradicion de tolerancia y convivencia pacifica, que serian las mejores armas para oponerse a un 

régimen que representaba ese lado oscuro de Espafia, el lado de la intolerancia, de la cerraz6n y de 

la violencia. Nadie sabia, aunque quiz4 comenzaban a imaginarlo, que el exilio en tierras americanas 

no terminaria nunca. 

Sabemos también que Xirau proyectaba escribir un libro sobre el sentido y fundamento del 

mundo hispanico, asi como de su integracién politica, en el amplio sentido en que ya habia sido 

33 Hemindez Luna también comenta que Xirau habia iniciado un seminario sobre la América hispana que investigaria sobre 

las ideas de Vives, Vitoria, Juan de Valdés, Erasmo y Moro, y su influencia sobre la obra de los misioneros que vinieron a 

tierras americanas, asi como sus vinculos con las ideas que dieron origen a los movimientos de independencia y de huchas por 

las libertades civiles, tanto en Espafia como en la América espafiola. 

34 Joaquin Xirau lo sefiala de alguna manera en la carta a un amigo norteamericano que ya hemos citado (fechada el 26 de 

agosto de 1941), al hablar de la “responsabilidad” hist6rica de América (E.U.) para salvar a Europa y de la responsabilidad en 

México y de la América hispana para salvar a Espafia. “Las esperanzas de los mejores se hallan cifradas en el mundo 

anglo-sajin. Se avecinan momentos de la mas grave responsabilidad para los destinos de la humanidad entera. No quisiera... 

que las personas que Ilevan sobre si la responsabilidad del mundo, olvidaran la existencia, una y multiple, de una commmnidad 

hispamica que tiene en germen y ya en viva esperanza, los fermentos de una generosa hermandad humana El mundo 

hispanioo es la encamacién viviente de un espirim. Es preciso, por tanto, que sea un érgano vital de cualquier comunidad 

humana que aspire a la perennidad. Vendri el momento en que la posibilidad y la urgencia de su reconstruccion s¢ halle en 

Jas manos del mundo anglo-sajon”. Esto es, quiza uno de los valores mas importantes del mundo hispdnico sea su experiencia



concebido por Joan Maragall en su Oda a Espafia e Hinme Ibéric, es decir, incluyendo a la 

totalidad de la peninsula ibérica y a los pueblos americanos de habla espafiola y portuguesa. Como 

lo ha dicho Ram6n Xirau en reiteradas ocasiones, Joaquin redescubrid en México el valor universal, 

para la cultura filosdfica y politica de occidente, de la tradicion humanista hispanica (Vives, Vitoria, 

Suarez, autores vinculados con la Philosophia Christi de Erasmo y Moro), que continud en 

América (Vasco de Quiroga, Las Casas, Motolinia, Fray Alonso de la Veracruz) las mismas ideas 

que enriquecieron a Espafia. Este movimiento de renovacién espiritual e intelectual constituia para 

Xirau la auténtica raiz del pensamiento iberoamericano. De este tema, Joaquin Xirau dejo una serie 

de manuscritos que sirvieron de base para algunas de las conferencias que habia dado en Europa y 

que desarrollé en México (En Morelia y Guadalajara: “El primer Imperio” y “Espafia y América” 35 

Publicé asimismo dos ensayos de importancia: “El humanismo espafiol”, Cuadernos Americanos 

(1942) e “Integracion politica de Iberoamérica”, en Jornadas, El Colegio de México (1945). 

En México también tuvo intensa actividad como reformador de instituciones educativas. Fue 

uno de los fundadores del Instituto Francés de América Latina (IFAL), fundador de la catedra de 

filosofia del Liceo Franco-Mexicano (1939), del Instituto Vives y miembro de la Casa de Espafia en 

México, que dio origen a El Colegio de México. Asimismo, fue Consejero de la Secretaria de 

Educacion Publica. Moriria el diez de abril de 1946 frente a Mascarones, antiguo edificio de la 

Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM. 

  

histérica de convivir en la diversidad, la experiencia de la tolerancia y de Ja paz, de Ja razon, en suma, en medio de cruentas 
luchas y divisiones. Parte sustantiva de esta carta se publicé en inglés en Books Abroad, University of Oklahoma, 1942. 

35 De estas dos conferencias se conservan los manuscritos. Las ideas basicas de ambas estin recogidas en el ensayo 
“Humanismo espafiol”, Cuadernos Americanos, 1942, en el prologo de E/ pensamiento vivo de Juan Luis Vives, Losada, 

1944 v en los primeros capitulos de Manuel B. Cossio y la educacion en Espaita, El Colegio de México, 1944. 
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OBJETIVOS DE ESTE TRABAJO 

En este trabajo nos proponemos describir la evoluciOn del pensamiento filosofico de Joaquin 

Xirau, estableciendo los temas y problemas principales, las propuestas de interpretacion y lectura 

critica de la historia de la filosofia, asi como las propuestas de solucién a los problemas ontologicos 

y axiologicos que va desarrollando el filosofo catalan. Consideramos que el centro de gravedad de 

su filosofia son las obras: Amor y mundo (1940) y Lo fugaz y lo eterno (1942). Nos proponemos 

asimismo mostrar cémo en gran medida los articulos anteriores, escritos en Espafia, son redacciones 

previas en que Xirau va ensayando diversas modalidades de plantear el problema fundamental de la 

relacién entre el ser y el valor, hasta integrar las ideas en las obras de sintesis escritas en México. 

Por un lado, en México articula y sintetiza su pensamiento filosdfico y, por otro, imicia nuevas 

investigaciones desde planteamientos propios. Esto significa que los ultimos afios de su vida, los del 

exilio, son un intenso periodo de sintesis, de recuperacién y autoconciencia del pensamiento 

filosofico que Xirau ha cultivado durante aiios. Como elementos centrales de esta recuperacion 

estan la practica del método fenomenoldgico y la busqueda de una concepcidn de la conciencia 

como experiencia plenaria de la realidad, como centro de irradiacién subjetiva de la vida, que supere 

el relativismo y el solipsismo, graves problemas que han preocupado al filosofo catalan como centro 

de meditacién sobre la crisis del mundo moderno. 

La filosofia de Joaquin Xirau puede ser comprendida, a nuestro juicio, en tres modalidades: 

A) Puede verse como una lectura propia de la historia de la filosofia que pone como punto central el 
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problema del ser y el valor.3° En el entendido de que una “lectura propia de fa historia de la 

filosofia” es en realidad el punto de partida para plantear cualquier problema en filosofia. B) Por 

otra parte, también puede entenderse la obra filosdfica de Xirau como exposici6n sistematica del 

problema de los valores y como proposicién de una via de fundamentar una ética y una teoria de los 

valores desde el concepto de “‘conciencia amorosa”. En esta perspectiva, quiza la mas rica en 

sugerencias, se despliega el propésito esencial de la filosofia de Joaquin Xirau: realizar una tarea 

filoséfica de reconstruccién del mundo del hombre moderno, cometido que implica encontrar una 

via factible de solucion al problema de los valores. C) Asimismo, puede ser leida la obra de Joaquin 

Xirau como un ¢ercicio auténtico de filosofia fenomenoldgica en torno, fundamentalmente, al 

problema de los valores, y que tiene claras filiaciones schelerianas, pero que alcanza a consolidar un 

estilo propio y auténtico. 

* oe Oe OK 

Nos limitaremos al estudio de las ideas filosoficas de Xirau, apuntando los fundamentos y los 

elementos principales de lo que hemos denominado la “ética de la conciencia amorosa”. 

Sefialaremos asimismo las tesis generales de interpretacion que Joaquin Xirau aporta para los 

problemas centrales de Ja ontologia y la axiologia. No sera objeto de estudio sus ideas sobre el 

humanismo espafiol y la integracién cultural y politica del mundo hispanico, ni el andlisis exhaustivo 

de sus ideas educativas, ni la exposicién detallada de sus “lecturas” y claves de interpretacién de 

diversos filésofos, algunas de ellas, sin duda, clave para su filosofia (Bergson y Husserl). Nos 

concentraremos en exponer el desarrollo del nicleo de su filosofia que hemos denominado 

36 En esta perspectiva, el lector encuentra una verdadera guia maestra para entender la evolucién de la filosofia occidental y 

claves de interpretacion de autores y periodos decisivos, como por ejemplo, Husserl, Descartes, Bergson, Leibniz, Rousseau, 

Ramén Lull, Vives, Scheler, Fichte, Platén, Aristoteles, Spinoza, Kant, etc. 
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“fenomenologia de la conciencia amorosa” para mostrar el desarrollo de su pensamiento, siguiendo 

y comentando los pasajes mas decisivos, a nuestro juicio, de los textos filoséficos de Joaquin Xirau. 

* oe OK KOK 

Sin pretender establecer una bio-bibliografia critica y exhaustiva, la obra filosofica de Xirau 

puede dividirse en cuatro periodos: 

)) 

2) 

LOS ANOS DE FORMACION, de 1919 a 1930, abarca desde que publica su primer articulo y se 

caracteriza por la aparicién, en 1927, de dos estudios en donde se desarrolla ya un discurso 

propio: Descartes y el idealismo subjetivista moderno y El sentido de la verdad. En este 

periodo se sittan textos que plantean los problemas filosdficos abordados por Xirau y las 

premisas de las soluciones que desarrollara. “Filosofia y biologia” (1927) y la conferencia “El 

sentit de la vida i el problema dels valors” (1930), plantean el problema de la relaci6n entre el 

ser y el valor y las lineas generales de lo que sera su investigacion sobre los valores, textos que 

seran base de ulteriores desarrollos y que desembocan en Lo fugaz y lo eterno (1942). 

LA REFORMA POLITICO-EDUCATIVA: de 1930 a 1933, a este periodo corresponden sus 

actividades como regidor del Ayuntamiento de Barcelona, la participacién en la reforma 

educativa, tanto de la Facultad de Filosofia y Letras como de la Universidad de Barcelona en su 

conjunto; de este periodo también datan los ensayos en donde expone su concepcién de la 

educacion influida por las ideas de la Institucion Libre de Ensefianza: “Filosofia y educacién” 

(1930), “El concepte de llibertat i el problema de l’educacid” (1933), “La pedagogia y vida” 

(1933) y “La reforma universitaria” (1933), asi como la antologia sobre Fichte (1931), en 

relacion con los temas educativos. 
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3) ELDECANATO Y LA CONSAGRACION ACADEMICO-FILOSOFICA: de 1933 a 1939, en que consolida 

4) 

su filosofia al tiempo que se desempefia como Decano de la Facultad de Filosofia y Letras y 

Pedagogia de la Universidad Autonoma de Barcelona. Funda la Revista de Psicologia i 

Pedagogia y participa en los Congresos Intemacionales de Filosofia mas importantes, a esta 

etapa corresponden textos decisivos: en el “Congreso Descartes”, en 1937, en representacion 

de la segunda Republica, presenta la ponencia “Le probleme de l’étre et I’autonomie des 

valeurs”, también escribe “L’amor i la percepcid dels valors” (1936), que presenta en una 

conferencia en paris, en 1937, texto que plantea por primera vez sus ideas sobre la “conciencia 

amorosa”. Asimismo, Xirau publica el articulo “Charitas” (1938), que junto con el anterior son 

el germen de un estudio genealégico y sistematico de Ja idea del amor en Amor y mundo 

(1940); también es un periodo de consolidacién de sus ideas pedagdgicas con textos como 

“Ideas fundamentales de una pedagogia” (1935), y de exposicion sistematica de la 

fenomenologia de Husserl en un ensayo publicado en 1938 con motivo de la muerte del fildsofo 

aleman, germen del libro que escribira en México (La filosofia de Husserl, 1941). 

EL EXILIO: de 1939 a 1946, en que sintetiza sus principales investigaciones y elabora nuevos 

proyectos que se ven truncados tragicamente. Escribe Amor y mundo (1940), La filosofia de 

Husserl. Una introduccion a la fenomenologia (1941), Lo fugaz y lo eterno (1942), \as 

antologias sobre Vives (1944) y Bergson (1944) y varios ensayos de importancia, entre ellos: 

“Notes sobre la vida interior” (1939), “Fidelidad” (1940), “La fenomenologia (Husserl, Scheler, 

Heidegger) (1940), “La plenitud organica” [ensayo sobre Bergson] (1941), “Bemg and 

objectivity” (1942), “Culminacién de una crisis” [sobre Bergson y Husserl] (1945), “Time and 

its dimensions” (1945). Hacia el final publica dos amplios estudios: Manuel B. Cossio y la 
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educacion en Espafia (1944) y Vida y obra de Ramon Lull. Filosofia y mistica (1945). Kirau 

llego a México con una amplia experiencia y con una obra filosdfica que habia construido sus 

pilares y que ha dado sus primeros frutos. La obra que publica en México continua el desarrollo 

de las principales preocupaciones tedricas de Xirau. Los textos anteriores al exilio son 

antecedentes metodoldgicos en los que se plantean los problemas y se inicia el camino de la 

critica historica y sistematica de la concepcidn del mundo occidental. En los textos del exilio, 

Xirau consigue articular, reunir e integrar el problema de los valores y el ser, la concepcion del 

amor en Occidente, y la descripcion fenomenologica de la conciencia amorosa. 

Mientras el problema que domina los textos de las primeras dos etapas es la superacion de los 

problemas del subjetivismo moderno: el relativismo y luego el positivismo como escepticismos que 

tienden a Ja disolucion del mundo; en la tercera, es el problema de la autonomia de los valores y la 

constitucion de una filosofia del valor, en donde el tema fundamental es el amor como fuente de 

conocimiento del mundo del valor y como centro de la vida espiritual. En plena guerra, Xirau 

publica L ‘amor i la percepcio dels valors (1936) y Charitas (1938), textos que serviran de base 

para estructurar, en la cuarta etapa, ya en México, Amor y mundo (1940) y Lo fugaz y lo eterno 

(1942), ambos textos centro de su pensamiento filosdfico. 

Critico del doble peligro del subjetivismo modermo, el relativismo y el subjetivismo moral y 

epistemoldgico, y del positivismo como concepcidn reduccionista del mundo y de la vida, Joaquin 

Xirau encuentra en la fenomenologia una via para superar el escepticismo de la época de 

entreguerras. Se apoya en los esfuerzos por salir de la crisis espiritual de Europa que realizan dos 

figuras filosdficas de primer orden: Bergson y Husserl, quienes por caminos diversos y aun 

Opuestos, intentan superar la crisis del subjetivismo y del relativismo que impregna la cultura 
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occidental. Xirau también vincula su pensamiento con la filosofia de los valores de Scheler, con 

quien tiene coincidencias evidentes. Ambos elaboran una fenomenologia que considera como 

ambito esencial el ordo amoris, las razones del corazén, la experiencia del mundo de los valores 

como fundamento de una experiencia integra del mundo. 

En nuestro estudio, partimos de la propia comprensién de la fenomenologia que Xirau 

expone al hablar de Husserl y de Scheler e intentaremos mostrar cémo el filésofo catalan construye 

un modelo fenomenolégico propio que tiene como fundamento la conciencia amorosa. No es objeto 

de este trabajo establecer las posibles diferencias entre los planteamientos de la fenomenologia 

clasica (Husserl y Scheler) con las ideas de Xirau, ni un intento de sostener que la obra de Xirau 

representa una originalidad a toda costa. Por el contrario, precisamente en la medida en que Xirau 

asimila la fenomenologia y sigue los caminos trazados por Scheler?? en la teoria de los valores, 

aporta una via complementaria a los planteamientos basicos de la corriente filos6fica mas 

importante del siglo XX, en temas como el método, la reduccion trascendental, la conciencia como 

fundamento, el sentido de la verdad y la autonomia de los valores. Xirau continua los esfuerzos 

schelerianos para fundamentar ta autonomia de la moralidad sobre una base material y no 

meramente formal (como la autonomia propugnada por Kant) y aporta en este terreno el 

planteamiento del sentido moral y del fundamento absoluto de los valores en la conciencia amorosa, 

como actitud radical y originaria ante el mundo y la vida. La influencia de Scheler, en los temas y el 

modo de tratarlos, esta sobre todo en “L’amor i la percepcié dels valors” y en Amor y mundo, 

especialmente en las determinaciones de la conciencia amorosa. 

37 Sin duda se advierte en la obra de Xirau la simpatia natural por las ideas y el estilo filoséfico de Scheler. Estilo que es la 

contraparte de la fenomenologia “‘intelectualista” de Husserl. No obstante, Joaquin Xirau se refiere en la mayoria de las veces a 

Husserl para fundamentar o argumentar su idea de fenomenologia. 
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Desde luego, la vinculacién de Xirau con la fenomenologia de Husserl es innegable, 1a 

exposicion del método fenomenologico en varios de sus textos lo hace patente. En lo que 

pretendemos lamar la atencién es en la peculiaridad del estilo fenomenologico de Xirau, que 

consideramos como modelo de fenomenologia “hispanica”, fenomenologia hecha desde otra 

tradicion cultural, que integra una visién histérica y una clara conciencia de la crisis del pensamiento 

y del mundo occidental, en cuanto a sus aspectos ontoldgicos y éticos. La filosofia de Xirau no 

asume acriticamente la fenomenologia, no repite simplemente los contenidos de una doctrina 

filoséfica; lo que asume es la misma intencidn radical de reconstruir el mundo del hombre moderno, 

tanto en su constitucién ontolégica como en su estructura axiologica, partiendo del mismo 

fundamento: la conciencia humana. No es otra la via de comunicacion que Xirau establece con la 

fenomenologia, asi como con varias filosofias “Vitalistas”, en particular con la de Bergson. 

Nuestra tesis general es que lo mas significativo de la obra filosdfica de Xirau se puede 

comprender como una aportacion y complementacion de la fenomenologia en los problemas de 

ética y teoria de los valores. 

La meditacién sobre la fenomenologia como método filosdfico y como esfuerzo de 

superacion del escepticismo dominante en la época esta presente en muchos de los textos de 

Joaquin Xirau. No hay que olvidar que Xirau escribe uno de los primeros estudios rigurosos en 

lengua espafiola sobre Husserl.3® La influencia de la fenomenologia es decisiva en su pensamiento; 

mejor habria que afirmar que Xirau contribuye a la fenomenologia®® en la linea de temas y 

38 Nos referimos a La filosofia Husserl. Una introduccion a la fenomenologia. Losada, Buenos Aires, 1941 (2*. Ed, Troquel. 
Buenos Aires, 1966). 

39 Desde luego, se atribuye a Ortega y Gasset la introduccién de la fenomenologia en Espafia, aunque Ortega mismo nunca se 
considerd ni fue considerado como fenomendlogo, si bien algunos textos del periodo “perspectivista” quiza delatan esa 

influencia. También pueden considerarse como primeros fenomendigns espafioles a Garcia Morente, Gaos (quien traduce las 
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problemas ya entrevistos por Scheler. De este modo, lo que hay de original, y a la vez de no original 

en la obra de Xirau, proviene de una auténtica reflexion fenomenologica, que encuentra un estilo 

propio vinculado con la tradicién del pensamiento hispanico, no solo por el estilo ensayistico, 

fluidez y brillantez del lenguaje, no sometido a la rigidez del “tratado sistematico” (comin a la 

filosofia alemana, sobre todo en Husser!), sino por los temas ligados a la experiencia vital, la ética y 

la politica, y por el expreso cometido de lograr una expresion clara, no esotérica, rigurosa, aunque 

no exenta de pathos, y tendiente a lamar la atencién del lector sobre sus propias experiencias 

Vitales, esto es, por su clara intencién de conformar una paideia ligada a las circunstancias culturales 

del mundo hispanico. 

Efectivamente, en los textos de Xirau se pone en practica una idea pedagogica de exposicion 

que conduce al lector hacia la comprensi6n del sentido del mundo de los valores y de la conciencia 

amorosa. Su intencion fundamental es conducirnos al descubrimiento de la experiencia propia como 

conciencia amorosa que se enfrenta a un mundo de valores en crisis y en desgarramiento, pero que 

tiene la enorme tarea de iniciar su reconstruccién. No es otro el proposito de la filosofia de Xirau: 

una noble tarea educativa, una paideia para reconstruir el mundo que ha perdido el hombre 

modemo. Por ello, su pensamiento no se afana en una construccién sistematica o en un simple 

recuento de los problemas permanentes en la filosofia; hay una clara conciencia del momento 

critico, de la situacién vital que la filosofia esta obligada a enfrentar, desde la tragica experiencia de 

Espafia, y luego, desde la incertidumbre y la esperanza desde el exilio hispanoamericano. 

  

obras mds importantes de Husserl, Scheler, Heidegger y Hartmann), Zubiri (que traduce algunos textos de Heidegger y de 

Scheler) y Xirau. Desde nuestro punto de vista, es Xirau quien recobra de mejor modo el método fenomenolégico y lo conduce 

en una experiencia original a un grado de desarrollo distinto, a la vez tnnico y universal. 
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La filosofia de Xirau plantea claramente cémo el pensamiento moderno ha llegado a la 

destruccién de un cosmos, destruccin implicita en las mas nobles afirmaciones del humanismo, del 

Renacimiento, del racionalismo exacerbado y del empirismo y el cientificismo radical que han 

consolidado una actitud escéptica y reduccionista ante el mundo. Lo que dice el propio Xirau de 

Husserl y de Bergson, podriamos decirlo de su filosofia: la situacin en que se forma y desarrolla 

exige una enorme y amorosa reconstruccién del mundo, contra la disoluci6n espiritual del orbe que 

ha sido el resultado de las contradicciones internas del desarrollo del paradigma moderno de 

concepcion del mundo. 

x Ke KE OF 

Joaquin Xirau desarrollé en diez libros y en mas de sesenta ensayos distintos una filosofia de 

los valores y una fenomenologia de la conciencia amorosa. Los datos biograficos que hemos 

esbozado permiten constatar la unidad de los planteamientos tedricos con las experiencias practicas 

en la vida de Xirau. 

Su fenomenologia de la conciencia amorosa parte de un problema practico: la concepcidn del 

mundo y del hombre que sustenta un modelo de educacién humanista. El problema pedagoégico es 

planteado desde una concepcién que ve en el acto de la educacién una realizacion cabal de la 

conciencia amorosa que no busca imponer la superioridad del maestro sobre el discipulo, sino que 

intenta captar los valores mas altos de las personas, estimarlos y ayudar a éstas a desarrollar su 

personalidad en la plenitud de sus capacidades y potencialidades. Ayudar a conformar un mundo, 

pleno de sentido y de valor, es la tarea de una auténtica paideia. El problema pedagdgico 

fundamental es la formacion del hombre en “un mundo”, el integrarlo a una cultura y a un tradicion, 

sin cercenar jas posibilidades de apropiacién y diversificacion de ese mundo dado. La formaci6n del 
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individuo depende de los antagonismos radicales de la vida del espiritu, en el conflicto de valores 

que orientan y rigen a la sociedad y determinan las transformaciones decisivas de !a historia. 

La pedagogia es para Xirau ni una ciencia ni un arte, sino el intento de determinar la 

orientacion y la funcién del espiritu humano en Ia historia, en la medida en que esta orientacion 

puede ser influida o determinada por la voluntad humana, en la medida en que se fundamenta en la 

libertad esencial del hombre. La pedagogia remitira a la antropologia filosdfica y al estudio de las 

ideas del hombre en la historia; preguntarse ,qué tipo de hombre vamos a formar? implica saber qué 

es el hombre y cual es el fin de la vida humana. La pedagogia se fundamenta en una antropologia 

filosofica. Por ello, Xirau emprendera la formacién de una antropologia basada en el anilisis 

fenomenoldgico del nucleo consciente de la vida humana. La fenomenologia de la conciencia 

amorosa le permitira reconstruir el fundamento de una ontologia general en la correlacién 

sujeto-objeto y sentar las bases de una ética en la posibilidad de acceder a la comprensién del 

mundo de los valores. 

ESQUEMA Y DIVISION DEL TRABAJO 

EI objetivo de este trabajo es realizar una exposicién y andlisis de la formacién de la “fenomenologia 

de la conciencia amorosa” de Joaquin Xirau y mostrar con ello una via de fiindamentacion de una 

teoria de los valores y de los elementos de una ética. 

La conciencia amorosa es el tema central de la fenomenologia de Xirau. E] amor no se 

revelara ante la mirada del fildsofo catalan como un valor mas, ni mucho menos como un 

epifendmeno de la experiencia sensible, sino como la fuente misma que impulsa al hombre a realizar 
' 

esta sintesis entre razOn e intuicién, entre objetividad y subjetividad, a captar el mundo en toda su 
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pienitud ontologica y axiologica. El fundamento del valor es, en la filosofia de Xirau, la conciencia 

amorosa que se abre al mundo. La conciencia amorosa no es un estado mas de ésta, sino la base 

misma de las potencialidades humanas, el estado de apertura al mundo que es necesario para la 

actividad del espiritu. Nuestro trabajo analiza las caracteristicas de Ja conciencia amorosa, segun la 

fenomenologia de Xirau, y expone las consecuencias éticas de esta concepcion, relacionandolas con 

las fuentes y paradigmas clasicos de las ideas del amor que ha producido la filosofia occidental, las 

cuales nutren la tradicion humanistica occidental y la filosofia del amor de Xirau. 

Por otro lado, nuestro trabajo pretende fundar las razones de la trascendencia de las 

aportaciones de los escritos de Joaquin Xirau, asi como plantear algunas ideas en torno al problema 

esencial de la relacion entre el ser y el valor. 

En los tiempos actuales de crisis ética, de escepticismo ante la objetividad y universalidad de 

los valores, la filosofia de Xirau se atreve a intentar re-pensar los problemas fundamentales de la 

filosofia resaltando su findamento ético-existencial, explorando las dimensiones de esta crisis e 

intentando arriesgar algunos planteamientos que fundamenten una nueva esperanza en el desarrolio 

espiritual del hombre. Por ello, es necesario intentar establecer un didlogo filosdfico con este 

pensador de suma importancia para el mundo hispanoamericano. 

En la primera parte del trabajo se expondra el diagndstico y Ia critica que Xirau hace de la 

crisis del mundo occidental, del problema del ser y el valor y de las respuestas de la filosofia 

contemporanea ante el problema axiolégico; se analiza las consecuencias del idealismo moderno y 

su presencia en la crisis presente: el subjetivismo y el relativismo. En esta etapa se plantea que la 

base de esta crisis esta en el problema axioldgico; esto es, en la forma en que el hombre piensa y se 

relaciona con los valores; estos andlisis son los cimientos de lo que denominamos “fenomenologia



de Ja conciencia amorosa” en la filosofia de Xirau. Estas intuiciones que tienen un importante 

sentido practico en las ideas pedagdgicas de Xirau son la base de los planteamientos que se exponen 

en la segunda y tercera partes. 

En la segunda y tercera partes, se expondra el andlisis genealogico de la idea occidental del 

amor y los planteamiento fundamentales de la fenomenologia de la conciencia amorosa que Xirau 

completa en Amor y mundo, como sintesis que presupone el planteamiento de problemas que habia 

abordado desde los escritos anteriores al exilio: los andlisis de la concepcion occidental del mundo, 

el diagndstico de la crisis de los valores y el analisis critico de la filosofia moderna y contemporanea 

de los valores. Estos escritos son las premisas de lo que desarrolla mas ampliamente en Amor y 

mundo: \as determinaciones de la conciencia amorosa como fundamento de! mundo autonomo de 

los valores. 
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he asumido la responsabilidad de estudiarla, cultivarla y preservarla, sino también porque encontré 

una fuente de ideas y actitudes vitales que he redescubierto en la personalidad de mi maestro. 

Fuente a la que me siento afin y que me anima a seguir investigando sus vinculos con otras ideas y 
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con la profunda tradicion de pensamiento que fluye en ella y que proviene del humanismo hispanico 

y de diversos pensadores cristianos, modemos y contemporaneos. Esta tradicion no es otra mas que 

la que afirma la preeminencia y la eminencia del amor en la existencia humana. También me siento 

muy agradecida con mi maestro Ramon Xirau y con su esposa Ana Maria, por abrirme las puertas 

de su casa, no s6lo para poder acceder a los manuscritos y diversos textos publicados de Joaquin 

Xirau, entre numerosos archivos y cajas que guardan recuerdos entrafiables para ellos, sino también 

por compartir conmigo, de alguna manera, la memoria viva de la personalidad de Joaquin Xirau. 

Por ello, ha cobrado para mi un enorme valor la convivencia que he mantenido con los Xirau. Sirva 

este trabajo como muestra de mi gratitud hacia ellos. 

No me queda mas que agradecer asimismo el apoyo institucional de la Direccion General de 

Asuntos del Personal Académico de la UNAM y de la Facultad de Filosofia y Letras, al haberme 

otorgado una beca de estudios de maestria, gracias a la cual he podido concluir este estudio, que 

para mi es apenas un inicio de investigacién mas amplia sobre la gran herencia filoséfica del exilio 

espafiol en México. 
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PRIMERA PARTE 

El problema de la relacién entre 

el ser y el valor



1. La crisis del mundo occidental 

Toda iglesia se instaura sobre una proliferacién de 

sectas: en pleno hundimiento de la civilizacién antigua 
escribié San Agustin su Ciudad de Dios. De ella han 
vivido largos siglos de nuestra historia. Es preciso 

escribir una nueva Ciudad de Dios y pensar y construir 

un cosmos que discipline y ordene el caos de la 

vitalidad actual. Sélo esta tarea es digna de una 

Jilosofia merecedora de tal nombre. ¥ solo lo lograra 

uno si muchos Io intentan. 

Joaquin Xirau. Lo fugaz y lo eterno. 

“Nos hallamos en plena barbarie”, asi comienza Lo fugaz y lo eterno (1942), sintesis del 

pensamiento de Joaquin Xirau sobre la crisis del mundo moderno. No es la primera vez que la 

humanidad se ha hundido en una “negra noche del espiritu”. Como en la referencia que hace 

Xirau a San Agustin y su Ciudad de Dios (en el epigrafe de este capitulo), quiza los esfuerzos 

filosoficos por recuperar la estructura de nuestro mundo se desarrollen en medio del 

hundimiento de nuestra civilizacion. Y sin embargo, asi como la magna obra del Obispo de 

Hipona permitio la edificacion de un nuevo mundo que aspiré a permanecer eternamente, la 

afirmacion: “es preciso escribir una nueva Ciudad de Dios”, significa la profunda conviccion 

de Joaquin Xirau de que el “caos” de la vitalidad actual, Ja irracionalidad desbordada, la guerra 

mundial y la desestructuracién moral y politica, puede ser reordenada y reconstruida en un 

nuevo “cosmos”, en una idea organica del mundo, en donde el hombre encuentre el equilibrio 
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de sus fuerzas naturales y espirituales. No seria, sin duda, una “ciudad de Dios” que mire y 

ponga sus esperanzas en lo trascendente, en la vida mas alla de Ja tierra; sino una “ciudad del 

hombre”, obra de reconstruccién que se funde en la inmanencia y, a la vez, en la trascendencia 

de la vida humana ante si misma, que permita reorientar el destino de sus mas grandes 

esfuerzos y de sus mas profundos anhelos de armonia, amor y plenitud. 

La situacion historica que enfrenta la filosofia de Joaquin Xirau se caracteriza por las 

grandes convulsiones sociales y las guerras mundiales o fraticidas (como la de Espafia) de la 

primera mitad del siglo XX, las cuales repercutieron de manera decisiva en el ambiente 

intelectual europeo. En Europa existia un ambiente cultural de crisis y escepticismo, que se 

agudizé con los desmoralizantes efectos de la Primera y de la Segunda Guerra Mundial al 

mostrar lo que el hombre era capaz de hacer con su poderio técnico-militar. La crisis social y 

politica del mundo contemporaneo tiene, para la perspectiva de la filosofia de Joaquin Xirau, 

un trasfondo metafisico apenas advertido, que sdlo era posible comprender si se tomaba 

distancia de la atmdsfera enrarecida del momento para contemplarla en su totalidad. 

De ahi la sorpresa ante los acontecimientos al parecer inauditos aunque en realidad previsibles y 

perfectamente naturales. {...] Largo tiempo vivieron los hombres distraidos sin advertir las 

hecatombes que en su atmosfera se forjaban. Seguian hablando de progreso, de libertad, de 

civilizacion sin reparar en que el metal de la voz iba perdiendo toda capacidad de resonancia. 

Todo sintoma alarmante era frivolamente despreciado mediante la solemne declaracién de que 

“en estos tiempos” ciertas cosas no son posibles. De ahi el desconcierto y el terror al darse 

cuenta de que “en estos tiempos” son posibles “cosas” tales que ningun siglo habia visto ni 

sospechado.' 

'“Culminacion de una crisis” en Enrahonar, no. 10, p. 55. 
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A pesar de que Joaquin Xirau no tuvo la seguridad de un ambiente politico y social mas 

o menos estable, y de que la incertidumbre y la conmoci6n de la época la vivid en carne propia 

al verse obligado a emigrar de su tierra, conserv6 la serenidad de espiritu para recobrar la 

suficiente distancia de los terribles acontecimientos de la Guerra Civil y del exilio, y lograr 

pensar de manera rigurosa los problemas filoséficos que consideraba mas urgentes. Su filosofia 

esta comprometida con la restauracién de un “mundo”,” pues el pensamiento filos6fico se 

enfrenta con lo que amenaza y destruye la consistencia de ese mundo, contribuyendo con la 

orientaciOn que las ideas pueden aportar a la vida. 

La filosofia de Joaquin Xirau conforma un método para reorganizar la estructura 

espiritual del mundo moderno. El propdsito del pensamiento de Xirau no es otro que el de 

mantener en pie un mundo, un orden de cosas en armonia, en donde el hombre sea capaz de 

ofientarse y desarrollar al maximo sus potencialidades. Al principio de Lo fugaz y lo eterno, 

Xirau escribe: 

Nos hallamos en plena barbarie. El hombre actual posee medios poderosisimos. Carece de fines 

claros, de ideales capaces de exigir la sumision incondicional de la vida. Grave error es hablar 

de “decadencia”. ,Decadencia de qué? Dificilmente en ningun momento de la historia se ha 

manifestado una vitalidad mas vigorosa. Podemos hacerlo casi todo. No sabemos, empero, qué 

hacer.” 

E] mundo contemporaneo se debate en una contradiccion esencial que desencadena la 

explosion de caos y violencia; por un lado, el hombre actual posee medios técnicos poderosos, 

? Esto no significa con la restauracién de un cierto orden politico y social. sino con la restitucién de un orden 

axiolégico, subyacente a cualquier determinacién politica que reintegre y armonice las fuerzas sociales de la 
modernidad. La filosofia de Xirau se autoconcibe como una empresa de restauracién espiritual y axioldgica del 

convulso mundo modemo en su totalidad, desde una perspectiva teérica y eminentemente metafisica. 

> Lo fugaz y lo eterno, en Amor y mundo y otros escritos, p. 175. 
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por otro, carece de fines y alternativas de vida, de valores universales que orienten su 

existencia. El hombre somete su vida al poder de un “progreso material” que se ha convertido 

en un fin en si mismo, ante la disolucién del mundo de los valores espirituales. A esta 

disolucién han contribuido inesperadamente el racionalismo y el “objetivismo” de la técnica y 

la ciencia, como fuerzas primordiales de la cultura moderna. El relativismo y el individualismo 

moral imperante son, en parte, resultado y culminacion del principio subjetivista-racionalista 

del pensamiento moderno, también ligado con el proceso de disolucién del mundo de los 

valores. 

Joaquin Xirau advierte que nuestra época no esta sumida en decadencia, esto es, no 

padece de un declive de su vitalidad espiritual; por el contrario, piensa que la vitalidad de la 

civilizacion se muestra vigorosamente en las posibilidades ampliadas de accidn que ha abierto 

el mundo modemo, gracias a la técnica y la ciencia. Aun asi, la crisis de nuestro tiempo reside 

en que con los medios de Ia civilizacién actual no sabemos qué hacer y cémo conducir y regir 

la vida, individual y colectiva; porque no sabemos como concebir, compartir y reproducir de 

manera integral la realidad que nos rodea. El problema ha consistido en que el pensamiento 

moderno se ha encargado mas de disolver, fragmentar, des-construir la realidad del hombre, 

que de edificar una realidad comin duradera y armonica para todos los individuos. La causa de 

esta crisis de nuestros tiempos no tiene que ver solamente con errores tedricos, sino con una 

reduccion ética y existencial del mundo, con una destruccién del mundo de los valores al no 

haberles conferido objetividad y verdad, al no ser ya éstos eje de orientacion de la comunidad 

humana. 

4}



  

Joaquin Xirau afirma que el mundo modemo esta desordenado: se ha convertido en un 

caos de fuerzas contradictorias. El caos de la vitalidad actual es la manifestacién de la crisis de 

los valores de la civilizacion occidental. La crisis del mundo contemporaneo se manifiesta en la 

crisis de los valores, en general, y en la filosofia en particular, en torno al problema de la 

verdad y la objetividad del valor. La idea antigua de la verdad como un punto fijo de referencia 

se pulverizo en una serie de relativismos subjetivistas ante los cuales todas las tesis y toda 

opinion serian legitimas. De la misma forma, el relativismo ético diluye el sentido permanente, 

ideal y universal de los valores; la relatividad e irrealidad del valor en el mundo moderno es 

fruto de una concepcion del mundo que desliga el ser y el valor; ante esta concepcion cualquier 

accion se justifica moralmente. Si la decadencia de la civilizacion no es de vitalidad, es 

entonces de principios axioldgicos. 

Es precisamente la situacion de crisis ética en medio de la explosion de vitalidad de la 

existencia humana, lo que convierte en una necesidad y una responsabilidad ética del filosofo 

intentar una filosofia de re-construccién del mundo humano. Toda auténtica filosofia es una 

obra formativa del hombre, es obra de integracién y construccién, es paideia. Ante la 

disolucion del caracter universal y jerarquico de la verdad, y de todos los valores humanos, 

Xirau se consagra a una tarea de reconstruccién apelando al sentido originario de la 

experiencia de la conciencia, para recobrar el sentido del ser y el valor. Al tiempo que parte del 

mismo principio moderno de la conciencia como eje del mundo, retorna a las ideas antiguas de 

unidad y trascendencia del mundo del valor. Su filosofia parte de la conciencia como centro de 

actividad vital, pero aspira a descubrir la objetividad de los valores como parte de la estructura 
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ontolégica del mundo e intenta reconstruir una experiencia plenaria del mundo desde lo 

inmediato. 

Joaquin Xirau tenia la profunda conviccion de que esta crisis solo podia ser arrostrada 

desde una investigacion filosdfica rigurosa sobre el destino temporal y eterno del hombre. 

Pensar la crisis no implicaba elaborar una serie de teorias de circunstancia, resaltando solo el 

caracter temporal, transitorio del hombre, sino que debia reencontrar los fundamentos 

permanentes de la vida humana. Toda accién inmediata y toda praxis politica resultarian 

ineficaces si no se conocia el fundamento del mundo que “Ilevamos en el alma”. 

{Cual es la situacion general del mundo moderno que Xirau advierte?: 

La vida modema carece de mundo. Y una vida sin mundo carece de centro, de sentido y de fin. 

El mundo antiguo era un organismo. Y como en todo organismo, las partes se hallaban al 

servicio del todo y el todo al servicio de las partes. Entre lo material, que constituia su raiz 

telurica y la corona luminosa de lo ideal, la vida se hallaba en el centro. El cuerpo viviente de la 
realidad tenia su fundamento en el receptaculo de la materia y su culminacion en el resplandor 

del espiritu. Ambas eran funciones del organismo central que les prestaba sentido y forma. 

Descartes extirpa la came viviente del mundo. El organismo se escinde y desaparece. Nos 

quedamos solo con la base y la cispide, la materia y el espiritu, lo real y lo ideal. La plenitud y 

la pompa del mundo se reducen a Io uno y a lo otro. Convertido en una filigrana de ideas 0 en 

un abismo sin fin de causas y efectos, se enrarece, se descama. Y a través del idealismo o del 

materialismo —calculo matematico o movimiento atomico— tiende a disolverse en la nada.* 

Voces proféticas habian advertido, segun Joaquin Xirau, la magnitud del problema: 

Kierkegaard, Nietzsche, Unamuno, Sorel... Entre ellos, Xirau estudia, y en parte continua, los 

esfuerzos estrictamente tedricos de superacion de la crisis que realizan Bergson y Husserl, a 

quienes considera representativos de dos vias distintas pero convergentes de la reconstruccion 

del mundo moderno. Xirau sefiala que ni uno ni otro autor intenta dar un paso atras en las 

* “Culminacién de una crisis”, p. 56. 
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premisas del pensamiento moderno, ni en la moderacién del racionalismo que lo caracteriza. 

Pretenden llevar mas adelante y hasta sus Ultimas consecuencias el estado de escepticismo 

relativista que lo ha puesto en crisis. De hecho, para Joaquin Xirau, la gran tradicién de la 

filosofia occidental ha logrado avanzar valorando el caracter positivo del escepticismo, no 

oponiéndole otra concepcién dogmatica, sino Ievando sus premisas hasta las ultimas 

consecuencias, con el fin de reelaborar sus fundamentos. Asi ocurrid con Socrates, Descartes 0 

Kant. Fildsofos que no oponen al escepticismo de su época un saber dogmatico y asentado en 

una tradicion determinada, sino un escepticismo mas radical que intenta llegar al fundamento 

mismo del saber. Al saber dogmatico (el escepticismo en cualquiera de sus manifestaciones 

histéricas se convierte en un dogmatismo) oponen el saber del no saber, la duda metddica y 

radical, la critica trascendental, incorporando las criticas y las premisas del escepticismo 

precedente. Asi también, Bergson y Husserl no oponen al positivismo, escepticismo dominante 

como filosofia de la época, una metafisica asentada en los principios de la tradiciOn, lo que 

recuperan de la tradicidn es la capacidad de ejercer la critica y llevarla a sus ultimas 

consecuencias. Al positivismo parcial y dogmatico oponen un positivismo total que lleva la 

misma premisa a su cumplimiento: atenerse a lo dado y sdlo a lo dado. Joaquin Xirau continua 

la misma actitud filosofica y vincula sus ideas con los esfuerzos de la filosofia de 

“reconstruccién” que él considera mas lograda: Bergson y Husserl.’° 

Lo que Joaquin Xirau dice de la filosofia de Husserl, puede ser aplicado a sus propios 

esfuerzos intelectuales en la obra de reconstruccion del mundo: 

5 Joaquin Xirau hace referencia también a Whitehead, como representante de la misma linea en la tradicién anglosajona. 
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Como en todas las manifestaciones mas altas del pensamiento europeo, las meditactones de 

Husserl se dirigen contra una nueva forma de escepticismo: el positivismo reinante en el ultimo 

tercio del siglo XIX. Bajo la apariencia de un cientificismo extremo, el positivismo representa, 

en efecto, una de las formas mas agudas de la disolucién del mundo y de la vida. El 

pensamiento moderno llega de una manera indefectible a esta “destruccion del cosmos”, 

implicita en las afirmaciones mas nobles del humanismo renacentista, a través de dos etapas 

perfectamente delimitadas: la primera Ilega a su culminacion con el optimismo racionalista de 

los siglos XVII y XVIII. La segunda arranca del empirismo inglés y halla su enunciacion mas 
clara en el positivismo de la segunda mitad del siglo XIX. 6 

Desde textos como “Filosofia y biologia” (1927), El sentido de la verdad (1927), 

Descartes y el idealismo subjetivista moderno (1927), “E\ sentit de la vida i el problema dels 

valors” (1928), “Le probleme de I’étre et l’autonomie des valeurs” (1937), “La conquista de la 

objetividad” (1938), “Husserl” (1939) —escritos antes del exilio—, hasta Amor y mundo (1940), 

La filosofia de Husserl (1941), Lo fugaz y lo eterno (1942), “Tres actitudes: poderio, magia e 

intelecto” (1945) y “La culminacién de una crisis” (1945), ya en México, Xirau se encamina 

hacia la meditacién de Ja crisis de su tiempo, con la intencion de realizar un diagndstico para 

poder plantear vias de solucién al problema fundamental de la filosofia y de la vida, que diera 

un nuevo principio al caos en el que vive el hombre contemporaneo. 

Joaquin Xirau tenia conciencia de que la crisis slo era pensable de manera sistematica si 

se ubicaba en el desarrollo histérico del mundo occidental, y si se replanteaba el problema en 

sus condiciones fundamentales. De este modo, Joaquin Xirau ira construyendo a lo largo de 

sus textos el andlisis de la formacién del mundo modemo y de los problemas fundamentales de 

su estructura vital. Aunque no hay una sistematizacién global y acabada de estos temas, 

constituyen para la filosofia de Xirau la base y el fin ultimo de sus meditaciones. 

© La filosofia de Husserl. Una introduccién a la fenomenologia, p. 15. 
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1.1. La critica de la “actitud natural” y del sentido comtin como 

metodologia 

La filosofia de Joaquin Xirau asume como punto de partida metodoldgico para el 

problema de la crisis, la critica de la “actitud natural” de la conciencia ante el mundo y de las 

configuraciones del sentido comin a lo largo de la historia de Occidente. Esta critica es 

fundamental para reconstruir el proceso de apropiacién del mundo y reconfigurar la 

experiencia de lo real. El paso critico, el momento negativo del método esta presente en 

muchos de los textos de Joaquin Xirau. Las introducciones historicas y los extensos 

planteamientos de problemas que anteceden a cada uno de ellos no deben ser leidos como una 

entrada secundaria que no se vincule de manera esencial con sus tesis. La critica de la “actitud 

natural” sera construida palmo a palmo en los textos anteriores al exilio, de tal manera que en 

las obras fundamentales: Amor y mundo y Lo fugaz y lo eterno, esta de alguna manera 

implicita, por lo que es de suma importancia estudiar las diversas modalidades en que Xirau 

acomete el paso previo de la critica de las concepciones del mundo, desde diversos enfoques, 

perspectivas y niveles de generalidad. 

x ke OR OK 

En diversos textos, Joaquin Xirau establece como punto de partida la critica de la 

“actitud natural” ante el mundo: 
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Lo originario en el hombre es la entrega ingenua a las cosas que constituyen su contomo. 

Vivimos la vida o nos dejamos arrastrar por una corriente impetuosa. Ante el mundo lleno de 
misterios y de ocultos designios, el hombre vive fuera de si, en las cosas y por las cosas.’ 

Veamos cual es el contenido de la “actitud natural” en el mundo occidental: 

El hombre medio de nuestra civilizacién occidental vive sdlidamente vinculado a “un” mundo 
sin la menor duda sobre las coordenadas que lo orienten ni sobre su base de sustentacion. Sus 

afanes, sus luchas, sus amores, sus odios, sus esperanzas, se desenvuelven en “este” mundo. 

Las contradicciones mas radicales coinciden en una serie de convicciones tan “naturales” que 

cualquier vacilacién sobre ellos se diria delirio o extravagancia, fantasmagoria novelera o 

gesticulacién de snob. El conjunto de estas convicciones, sin las cuales seria imposible una vida 

“normal” constituye el contenido del “sentido comun”.* 

En el ensayo “Tres actitudes: poderio, magia e intelecto” sostiene: 

E] mundo en que se desarrolla nuestra vida cotidiana nos parece “la cosa mas natural”. No es 
dificil destacar algunos de sus aspectos esenciales [...} existe una realidad distinta de mi, en el 

seno de la cual nacemos, vivimos y morimos. Esta realidad inmensa, en cuyas dimensiones 

reales y virtuales no nos complacemos precisamente en pensar, esta constituido por un conjunto 

ordenado de cosas. Las cosas del mundo tienen un aspecto pasajero y una perennidad 

substancial. Por virtud de su constitucién, en lo fugaz y en lo perenne, ocupan un lugar en el 

espacio y se desarrollan en el tiempo, y a través del tiempo y del espacio, mantienen su ser con 

mas 0 menos persistencia.” 

Para Joaquin Xirau, la “actitud natural” del hombre se basa en la conviccién pretedrica 

de estar vinculado a “un” mundo.”® Esta profunda conviccién consiste en la idea de que el 

* “Filosofia y biologia”, en Universidad. Revista de cultura y vida universitaria, p. 5. 
3 «1 3 conquista de la objetividad”, en Hora de Espaiia, no. 22, p. 243. 
° “Tres actitudes: poderio, magia e intelecto”, en Amor y mundo y otros escritos, p. 253. 

10 En el ensayo “Tres actitudes: poderio, magia e intelecto” (1946), Joaquin Xirau delimita tres actitudes 

fundamentales que el hombre adopta ante la realidad. en las que se desarrolla la vida humana en todas sus 

Las tres actitudes fundamentales descubren tres regiones esenciales de la realidad y, al mismo tiempo, la 
transfiguran en la medida en que interactian. La primera es la del impulso vital, por medio del cual se revela la 
condicién terrenal de la existencia humana. Es la tierra. la vida como impulso lo que define esta actitud. En ella no se 

da propiamente un “mundo”, pero si las condiciones necesarias de todo mundo posible. De la segunda actitud 

fundamental, del sentimiento y 1a emocién, depende 1a posibilidad de que aparezca un mundo con una forma propia, 
con cualidades sensoriales, dotadas de sentido y valor. En la tercera actitud, la que se funda en el intelecto, la 
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mundo esta constituido esencialmente por un conjunto de “cosas” externas, objetivas, que 

estan fuera del sujeto; el mundo mismo aparece como una cosa, una cosa inmensa, creada o 

natural. Esta representacién del mundo piensa las cosas como “objetos” que conviven y se 

delimitan entre si. “Objeto” es equivalente para la conciencia en “actitud natural” a “cosa real”, 

y “objetividad” al conjunto de cualidades comunes a todas las cosas reales. Asi, el sentido 

comun opone lo “objetivo” a lo “subjetivo”. Para esta concepcion lo objetivo subsiste en si 

mismo, independientemente de su conocimiento, es universal y no depende de nuestra 

voluntad. Lo “objetivo” esta ahi, delante y permanece por si mismo y en si mismo en todo 

momento y en todo lugar. 

EI sentido comin también experimenta el mundo en su confluencia y su permanente 

movilidad. Las cosas del mundo estan en constante cambio y movimiento; el sentido comtn se 

acostumbra a vivir en medio de la evanescencia de las cosas, del mundo y de su ser mismo. 

Advertimos en los cambios de las cosas la regularidad suficiente para que podamos 

predecir aproximadamente su movimiento y calcular la actitud que ante ellas adoptamos. Hay 

en la percepcion del movimiento de las cosas sorpresa, admiracion o miedo. Pero las cosas 

  

sensacioén se transforma y se decanta en idea, mediante la distancia que se interpone entre el sujeto y el mundo, 

surgiendo asi la configuracién de “objetos”. El intelecto ilumina y configura el mundo en una arquitectura objetiva de 
entidades. Mediante la construccién de este ordenamiento espiritual el mundo se convierte en un “cosmos”, con orden 

¥ sentido. 

Joaquin Xirau advierte que la primera actitud, la mds ligada a nuestra naturaleza animal, es condicién de la 
segunda, de la capacidad emotiva y afectiva del hombre, que es la base de la valoracin y estimacion de la realidad 

misma. Pero la tercera actitud depende, a su vez, de la segunda: el intelecto depende de la emoci6n por la cual el 
hombre valora y se entrega al mundo. 

Ahora bien, estas tres actitudes fundamentales no se pueden dar por separado. Las tres actitudes se superponen 

y se yuxtaponen en la vida humana. Y aunque la actitud intelectual sea el elemento mas determinante de nuestra 
civilizacién, no suprime ni la pulsién ni la pasion y el sentimiento originarios que dan fundamento a la existencia. El 

sentido comin es la articulacién de las tres actitudes, aunque domine y se destaque la actitud intelectual. En cierta 
medida, podria interpretarse 1a historia de nuestra civilizacién como la lucha entre estas tres actitudes, y los momentos 

de sus mas graves crisis, aquellos en que el intelecto Hevado a su limite desarticula el equilibrio mundano que 

mantenia en unidad a las tres actitudes fundamentales. 
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vuelven a su lugar de tal modo que siempre nos es posible dominar la sorpresa por el habito y 

hacer que la vida siga su curso normal." 

Veamos el paralelismo del planteamiento de Xirau con lo que establece Husserl como 

tesis general de la “actitud natural”: 

Yo encuentro constantemente ahi delante, como algo que me hace frente, la realidad espacial y 

temporal una, a que pertenezco yo mismo, como todos los demas hombres con que cabe 

encontrarse en ella y a ella estan referidos de igual modo. La “realidad” la encuentro -es lo que 

quiere decir ya la palabra— como estando ahi delante y la tomo tal como se me da, también 

como estando ahi. Ningin dudar de datos del mundo natural, ni ningun rechazarlos, altera en 

nada /a tesis general de la actitud natural. “El” mundo esta siempre ahi como realidad; a lo 

sumo, es aqui o ahi “distinto” de lo que presumia yo; tal o cual cosa debe ser borrada de é/, por 

decirlo asi, a titulo de “apariencia”, “alucinacién”, etc., de él, que es siempre ~en el sentido de 

la tesis general— un mundo que esta ahi.” 

Joaquin Xirau no afirma que la filosofia tenga el propdsito de negar todo contenido de 

verdad al conjunto de las tesis de la “actitud natural”, sino que tiene por finalidad realizar una 

critica que permite descubrir su génesis con el fin de fijar la relatividad y la historicidad de las 

concepciones del mundo. En realidad, dificilmente nos desprendemos de ese conjunto de 

convicciones primarias, pues son fundamento de la vida practica; lo que intenta hacer la 

filosofia es “ponerlas entre paréntesis”, suspenderlas, desconectarlas para poder averiguar el 

modo en que se constituyen. No se trata de un intento de negar la realidad en su presencia 

inmediata, sino de someter a una investigacion radical la consistencia de las cosas, antes de 

afirmar o negar su existencia. En esta investigacion es preciso separar y distinguir todo a la luz 

de una intuicién profunda. Por ejemplo, con respecto a la consistencia de los valores, Xirau 

comenta: 

"l “Tyres actitudes: poderio, magia e intelecto”, Joc. cit. 

49



La pura consistencia es anterior a la esencia y a la existencia. Hay que ver antes que todo en 

qué consisten las cosas. En el a priori puro de la simple consistencia las diferencias aparecen 
de manera clara y evidente. La consistencia de los valores, sus relaciones y sus estructuras, 

constituyen algo que hace falta analizar a la luz de la evidencia. Su andlisis riguroso en la 

conciencia y en la esfera inmediata de la vida debe preceder a toda consideracion propiamente 

metafisica y a todo problema de posible reduccion.'* 

Husserl ya lo indicaba al hablar de la epojé fenomenoldgica que se practica sobre las 

concepciones de la actitud natural: “no por ello [la epojé fenomenologica] niega “este mundo”, 

como si yo fuera un sofista, ni dudo de su existencia, como si yo fuera un escéptico, sino que 

practico la epojé “fenomenoldgica” que me cierra completamente todo juicio sobre existencias 

en el espacio y en el tiempo.””"* 

De este modo, 1a filosofia es la actitud vital que sustituye la ingenua entrega al mundo 

con la suspicacia y la duda, con la investigacion sobre el ser de las cosas. Este es el origen y el 

fundamento comun de la filosofia y de la ciencia. Comparten la misma disposicion vital de 

resolver el misterio del Cosmos suponiendo tras el mundo de las apariencias un mundo oculto, 

esencial y mas real. Esta disposicidn vital, critica de Ja “‘actitud natural”, nace en la Grecia 

antigua como examen minucioso, reflexién fria y serena, como skepsis, duda de las ideas y 

creencias que sostienen Ja cultura de un pueblo. La actitud cientifica (filoséfica) se opone 

desde su origen a la actitud dogmatica del sentido comun. El mundo se revela ante esta nueva 

conciencia como un problema. La busqueda de la verdad define la nueva actitud del hombre 

frente a un mundo insospechado y Ileno de contradicciones. El preguntar por el ser de las cosas 

surge de la conciencia de que las cosas no son ya lo que parecen o !o que dice Ja tradicién 

  

12 Husserl, Ideas relativas a una | fenomenologia pura y una filosofia fenomenologica, p. 68. 

'3 “Le probleme de Pétre et Pautonomie des valeurs”, p. 115. Las citas de los textos en catalan y en francés son 
traducciones nuestras. 
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religiosa, mitica, 0 lo que dice el sentido comun. Con la suplantacién del mundo mitico y 

magico, la razon adquiere el irrenunciable compromiso de reconstituir el Cosmos en el que 

habita el hombre. 

1.2. La historicidad de la “actitud natural” y del sentido comtin 

Lo que Joaquin Xirau pone de manifiesto en sus textos es que la configuracion del 

sentido comin y de la actitud natural de la conciencia es un proceso histérico y que la critica 

de esta modalidad de pensamiento es el punto de partida de toda auténtica filosofia. E] método 

fenomenoldgico que Xirau emprende se enriquece con el estudio de la génesis histérica de los 

paradigmas fundamentales de la idea del hombre y del mundo en Occidente, y del modo en que 

la cultura y la vida en su conjunto se han modificado por la influencia reciproca entre la 

filosofia y las diversas ramas cientificas. 

Xirau intenta mostrar como la formacion de la idea moderna del mundo ha transcurrido 

un largo proceso para “conquistar” la objetividad, tal como la entiénde ahora el sentido comin. 

Joaquin Xirau sostiene que la objetividad del sentido comun no es algo dado y natural. Las 

“cosas” son producto de una larga elaboracion metafisica en Ja historia del pensamiento. La 

“conquista de la objetividad” ha sido uno de Jos logros mas trascendentes de la conciencia 

humana. En la idea de la objetividad, en la capacidad de reconocer la presencia de cualquier 

fendmeno ante nosotros y de nosotros ante él, hay un contenido irrenunciable de verdad, que 

es para Xirau una adquisiciOn irrenunciable. Pero la relatividad y la limitacién de este 

  

"4 Husserl, op. cit, p. 73. 
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descubrimiento ha radicado en que el hombre ha perdido conciencia del caracter histérico, no 

absoluto y definitivo, de la forma en que la objetividad de las cosas es constituida por el. 

espiritu. 

La conquista de la “objetividad” ha sido uno de los esfuerzos mas vigorosos y mas heroicos de 

la conciencia humana. Constituye probablemente la adquisicion mas esencial del espiritu 
helénico. En ella hay un contenido etemo de verdad y desde un punto de vista limitado y parcial 
es una adquisicién definitiva del espiritu en !a historia. Su falsedad deriva de haber perdido 

conciencia de su caracter histérico y “relativo”, parcial y limitado y haberla hipostasiado como 

fundamento tinico y absoluto de toda verdad y de toda realidad. Situarla en la historia y en la 
vida del espiritu debe ser una de las tareas capitales de la filosofia actual.'° 

La concepcién occidental del mundo se ha construido en gran medida por una 

constante critica a las actitudes naturales y al sentido comln que se genera en diversas épocas 

de la historia. El nacimiento mismo de la filosofia en Grecia es una critica y una puesta en duda 

del antiguo mundo mitolégico y magico. 

Un tema de andlisis constante en la obra de Xirau es el desarrollo de las ideas del mundo 

que configuran los distintos paradigmas de la conciencia del hombre occidental a lo largo de la 

historia. Estos distintos modelos de configuracién se pueden comprender en dos grandes 

periodos: a) el de la concepcién antigua del mundo (helénica y cristiana) y b) el de la 

concepcién moderna del mundo, que se desarrolla con el Renacimiento y se despliega en 

diversas formas del pensamiento: racionalismo, empirismo, criticismo, vitalismos, 

pragmatismos, positivismo, fenomenologia, etc. Estos dos grandes paradigmas histdricos de la 

idea de! mundo en Occidente han conformado el contenido de dos formas historicas del sentido 

comin y, por tanto, son el punto de partida de la critica filosdfica. 

15 1 4 conquista de la objetividad”, p. 245. 
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Joaquin Xirau ensaya en diversos trabajos el estudio de las similitudes, diferencias, 

continuidades y discontinuidades entre los dos paradigmas de la concepcién del mundo en 

Occidente. Estos dos paradigmas son un conglomerado de ideas ontologicas, cosmoldgicas, 

éticas, estéticas, politicas, religiosas, es decir, el conjunto de ideas, valores y principios que 

forma un “mundo”. Xirau encontraraé como uno de los problemas fundamentales el de la 

concepcidn sobre los valores y el lugar especifico que a éstos se les asigna en el conjunto de las 

concepciones dei mundo. 

* Ke Oe RK OK 

Dos etapas destaca Joaquin Xirau en la lucha del espiritu humano por la conquista de la 

objetividad. El surgimiento del pensamiento especulativo en la Grecia antigua y el 

Renacimiento moderno. 

El antecedente de la primera etapa es la mentalidad “primitiva” pre-tedrica y prefilosofica 

que conforma una concepcién cadtica y contradictoria del mundo. Las cosas del mundo estan 

vinculadas por fuerzas misteriosas. Es preciso para el espiritu humano descubrir el secreto de 

tales misterios. Pero antes del nacimiento del espiritu filos6fico en la Grecia antigua, el hombre 

trataba de dominar el misterio con otros misterios, introduciendo efectos magicos, igualmente 

incognoscibles para intervenir en el curso del mundo. De ahi la necesidad de practicas secretas 

y ritos magicos, de acuerdo con los cultos religiosos o en contra de ellos. 

El momento decisivo en la transformacién de las concepciones religiosas, mitologicas y 

mistéricas del mundo lo constituye el surgimiento del espiritu especulativo helénico. El filosofo 

griego adopta ante las cosas una actitud interrogante y de distancia. No basta para el 

intelectualismo helénico la simple presencia de las cosas o la invocacion con las palabras 
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sagradas. La realidad no se presenta mas que con fluctuaciones y cambios constantes que 

engajfian a los sentidos. Sdlo la razon es capaz de captar lo inmutable, lo permanente, lo eterno 

que subyace a la fugacidad de las cosas. La razon establece como verdadero aquello que es 

idéntico a si mismo, y por tanto, permanente e inmutable. La conciencia especulativa establece 

condiciones para garantizar la objetividad y distinguir entre lo verdadero y lo falso. De ahi la 

idea de rechazar como ilusorio todo aquello que no offezca consistencia e identidad, de 

quitarle la categoria de “cosa” —res, “realidad” a todo aquello que no presente garantias de 

permanencia y de identidad. “Solo en verdad es aquello que es idéntico a si mismo”.’° 

Joaquin Xirau comenta que en los inicios de esta nueva concepcién del mundo se 

formula “por primera vez en la historia, como condicién previa a todo dialogo, el principio de 

identidad y de no contradiccién —lo que es, es, lo que no es, no es— no de acuerdo con las 

cosas —miltiples, contradictorias y engafiosas— sino frente a ellas y aun contra ellas.” La 

“objetividad” concebida como identidad logica es una exigencia de la raz6n. 

E] “misterio” de la naturaleza se transforma en un conglomerado de estructuras estables 

y racionales. Las razones —los /ogoi— impregnan la realidad, la configuran y la transforman. Es 

la metafisica de las formas y las substancias, arquetipo del genio griego. 

En Grecia también surge la geometria como primera ciencia que se constituye con 

independencia de las meditaciones filoséficas. Toda la filosofia griega esta impregnada del 

espiritu geométrico y matematico. De esta caracteristica nace el racionalismo que se convierte 

en la base de toda nuestra cultura occidental. La matematica ofrece el prototipo de la verdad y 

'6 Este rasgo es tipico de la filosofia de Parménides u otros eleatas, de la teoria platénica de las ideas, sobre todo en el 
Menon, Fedon y en Repiiblica, asi como de la filosofia de Aristételes, en varios pasajes de la Metafisica. 
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de la realidad captada por la razon. Para esta concepcion el verdadero ser es eterno, inmutable, 

universal, necesario. Es la concepcion parmenidea que en Platon se consagra con la busqueda 

de un ser eterno y necesario, mas alla del mundo aparente. La ciencia se reducira a ser una 

deduccion rigurosa del mundo a partir del ser eterno e inmutable. 

Asi toda apariencia, toda cualidad, todo lo que surge y desaparece en el mundo aparece 

sobre un fondo permanente sujeto a una ley eterna, que permite decir lo que es en si misma 

cada cosa, a pesar de sus transformaciones incesantes. El racionalismo helénico intenta “salvar 

las apariencias” de su fugacidad e inconsistencia, pero escinde la experiencia del mundo entre 

una realidad aparente pero inconsistente y otra realidad invisible, oculta pero esencial y 

permanente. 

El nucleo permanente de las cosas no aparece nunca ni es posible que se ofrezca a 

nuestra mirada. Esta tras la apariencia. Es subs-tancia. Se halla bajo las cosas y las sustenta. 

No nos es nunca dado ni lo puede ser. Pero es racionalmente necesario para que la cosa 

mantenga su consistencia y se pueda decir algo de ella. Para Xirau, todos los esfuerzos de la 

metafisica antigua consisten en sostener la realidad evanescente de la apariencia — “salvar las 

apariencias”— mediante la organizacion de una arquitectura substancial. 

Esta concepcion general que Joaquin Xirau califica de “arriesgada” creacion del 

pensamiento helénico en su conjunto, resultara tan clara, tan “natural”, una vez formulada y 

asumida por los filosofos cristianos, que se instala en el mundo occidental como verdadera y 

linica realidad. Sistematizada por Aristoteles, introducida por Santo Tomas en el seno de la 

cultura cristiana medieval, se convierte en el contenido de un nuevo “sentido comin’. Ha 

surgido asi una nueva “actitud natural”, nuevo punto de partida para la interrogacion filosdfica. 
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El mundo “natural” del hombre occidental sera durante la era de la cristiandad premoderna el 

mundo aristotélico y el modelo de ciencia, el de la deduccion precisa de la realidad a partir de 

sus nucleos esenciales y permanentes. 

No es que Aristoteles tome del “sentido comun” la ciencia sino que la ciencia aristotélica, 

resultado y concrecién de una larga lucha intelectual contra el comun sentir del hombre 

“primitivo” penetra todas las capas de nuestra cultura y acaba por convertirse en una 

conviccién “normal”. Nuestro “buen sentido” o razon es la decantacion de la metafisica 

helénica iniciada por Parménides y llevada a su perfeccién por Aristoteles, convertida en topico, 

hecha habitual y reducida a una manera del pensar."” 

La metafisica de las “substancias” se ha convertido en el sentido comin de la civilizacion 

media, que ya no se afana por buscar la verdad del mundo y se opone a todo esfuerzo de 

renovacion espiritual. La aspiracion a captar lo inmovil y eterno propio de la concepcidn de la 

metafisica antigua esta presente todavia en nuestros dias, en la medida en que nuestro sentido 

comun se conforma con vivir en un mundo “dado”, inmutable, existiendo de un modo apatico, 

sin intentar ninguna empresa de transformacién o renovacion. El esfuerzo intelectual que 

significd la formacion de la metafisica antigua es ahora solo una actitud de reserva ante el 

mundo, es la inercia de la vitalidad y la incapacidad de reconquistar el mundo propio del 

espiritu. 

Por otra parte, una de las mas importantes consecuencias de la metafisica antigua para la 

cultura occidental es el haber promovido la posibilidad de una vision especulativa del mundo, 

en la que la razon llega a convertirse en un instrumento de dominio; con ello, ha sido posible 

también la constitucién de la ciencia moderna y de la civilizacion cientifico-tecnolégica de 

17 «1 conquista de la objetividad”, p. 249. 
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nuestros tiempos. El impulso activo de la especulacién metafisica se transforma en actividad 

sobre ef mundo al crear un instrumento practico de una eficacia incomparable, ninguna 

herramienta habia sido tan poderosa y eficaz; efectivamente, en cierta medida, la modernidad 

sera la era de “la raz6n instrumental”."* 

Al iniciarse los tiempos modernos, el mundo queda convertido en una maquina y Dios en 

el gran maquinista que la pone en marcha (Descartes). El hombre “moderno” se autoconcibe 

como un “pequefio Dios” que aspira a poner en marcha o detener el curso del mundo. Y en 

parte lo ha conseguido ya gracias a la constitucion de la “objetividad” del mundo natural.’® 

Ahora bien, el mundo de la cultura antigua era un mundo de “cosas”, de entidades, de 

sustancias. Los elementos ideales que descubre el genio especulativo griego tienen también la 

consistencia de cosas (los eidos): figuras geométricas, nimeros, formas, conceptos, son 

“cosas” externas a la conciencia. Todo en el cosmos tiene un volumen, una delimitacion 

exterior conmensurable por la razon. 

La destruccién del “mundo natural” de la conciencia antigua se inicia con el movimiento 

renacentista y llega a sus ultimas consecuencias al finalizar el siglo XIX; reside en la inversién 

radical de todos los valores que hasta ese momento orientan la vida humana. Los conceptos 

basicos del ser, de la conciencia y de la verdad se transforman. El “mundo natural” en el cual el 

hombre occidental se experimenta de manera inmediata y al cual intenta retornar, habian 

encontrado su formulacién mas perfecta en la suma filoséfica tomista y en la arquitectura 

18 E1 hombre moderno descubrird que la razén es, en principio, todopoderosa. El hombre se siente amo y sefior de la 
“naturaleza”. Mediante causas y razones la somete a sus intenciones y fines. Xirau sefiala: “El afan contemplador 

Ilevado a sus iiltimas consecuencias se convierte en la fuente mas auténtica de la civilizacion mas activa y dominadora 

que haya conocido Ia historia: Ia cultura occidental que culmina en la civilizacién mecanica”. [bid., p. 251. 

19 + a conquista de la objetividad”, p. 251. 
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poética de Dante. Seguin esta concepcidn, en términos generales y esenciales, el ser es anterior 

a la conciencia. El mundo se revela ante el sujeto como un objetum. La conciencia se dirige a 

él, como una cosa ante otra cosa. La conciencia misma es una cosa entre otras, una sustancia 

entre sustancias. E] mundo le es exterior y trascendente. Tanto en el orden del conocimiento 

como en el orden moral, el hombre se desenvuelve con orientaciones seguras en un mundo 

ordenado y jerarquizado por la divinidad. 

A partir del Renacimiento, se inicia un proceso de critica radical que desemboca en una 

nueva concepcidén que reduce lo real a lo verdadero y el sentido de la verdad a Ja conciencia. 

Ya en esta etapa, para dominar el mundo es preciso sujetarse a él, dice Xirau. Sera necesario 

someterse a las leyes inherentes a la naturaleza para poder dominarla. Con esta nueva 

conciencia, de acuerdo con la “objetividad” racionalista que surge en los albores de la 

modernidad, Francis Bacon proclamara: “para mandar a la naturaleza es preciso obedecerla”. 

El proceso de dominacién de la naturaleza por el hombre, ya intentado y parcialmente 

conseguido por la mentalidad magica, necesita de un nuevo instrumento (un “nuevo érganon”) 

para lograr el cometido. En este proceso el sentido ético del conocimiento suffrira un cambio 

sutil pero de radical importancia: Bacon proclama también que el conocimiento debe ser util y 

poderoso. El hombre modemo retine el poder y el conocer; la nueva ciencia se distinguira de 

las anteriores especulaciones porque su poder no radica en la apelacion a la autoridad y a las 

verdades de la religion, sino porque “demuestra” que el conocimiento que elabora es poderoso, 

sirve para dominar las fuerzas de la naturaleza; le confiere al hombre un nuevo poder que le 

permite desprenderse de viejas ataduras y lanzarse a una aventura de conquista de su propio 

mundo, un mundo en principio infinito y pleno de posibilidades. 

58



El instrumento que Je sirve al hombre moderno para este nuevo proyecto proviene de 

una mentalidad estrictamente especulativa, es un instrumento abstracto. En realidad, el 

proyecto de dominacién de la naturaleza es una empresa de la conciencia especulativa que se 

dara a la tarea de construir una nueva concepcién del mundo que reduce todas las cosas a su 

consistencia material. Se trata de la reduccion matematica del mundo, de la concepcién 

geométrica del pensamiento y de la realidad. Se inicia una intensa lucha entre el pensamiento 

fisico-matematico y el sentido comin, acostumbrado a mezclar cantidad y cualidad, a ver 

finalidad en las cosas e incluso a percibir un mundo animado por el espiritu divino, un mundo 

de jerarquias y fines, configuradas por la mente de Dios. 

Contra el modelo deductivo de tipo geométrico y matematico de la ciencia antigua 

(fundamentalmente aristotélica), surge y se desarrolla la nuova scienza: la fisica matematica, 

que imprime un nuevo caracter a toda la filosofia moderna y constituye, sin duda, el eje en 

torno al cual giran todas las meditaciones de la época. Joaquin Xirau indica que los problemas 

y las soluciones de la modernidad nacen de la fisica matematica y de ella derivan. El problema 

de la deduccién cede ante el problema ontoldgico de la induccion. La pregunta permanente es 

icémo es posible una ciencia matematica de la realidad? {Qué certeza tenemos de la existencia 

real de los conceptos de la fisica matematica? La razon comienza a dictar leyes a la realidad sin 

ponerse en contacto con ella, tomando distancia de lo inmediato, de lo que aparece ante los 

sentidos. Pero, como es posible dictar leyes universales y apodicticas para una experiencia 

sensible siempre particular y contingente? ,Cual es el transito de lo particular a lo universal, de 

lo fundado al fundamento, de lo aparente a lo esencial? Tal es, a grandes rasgos, el problema 
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que plantea el surgimiento de la fisica matematica y que constituye la preocupacion primordial 

de la filosofia moderna. 

Un proceso de desmembramiento intelectual del mundo natural lo habia iniciado ya el 

intelectualismo helénico. Sin perder las caracteristicas esenciales de la exterioridad, los 

elementos no corporales e invisibles que descubre el intelecto (numeros, figuras, formas, 

ideas) tienden a agruparse e un orden distinto. Constituyen otro mundo por sus caracteristicas 

de resistencia, permanencia e inmutabilidad, que no puede mezclarse con el mundo contingente 

y evanescente de la realidad fenoménica. La idea de otro mundo aparece ya en Platon y a 

través del neoplatonismo se incorpora integramente en la concepcidn del mundo que el 

cristianismo transmite a la Edad Media y que permanece como ideal fundamental del mundo 

occidental. El mundo se ha escindido entre la realidad mundana plural y cambiante y el mundo 

eterno de las cosas celestiales, de las ideas que se incorporan en la conciencia divina. El 

dualismo divide profundamente el alma de la cultura medieval y es el motor del dinamismo de 

sus afanes y esperanzas mundanas y trasmundanas. 

La realidad e independencia del espiritu, latente ya en las concepciones mas profundas de 

la filosofia griega, permea la concepcién del mundo del cristianismo. Su aportacion mas 

decisiva es la conciencia del mundo interior y el concepto de la interioridad del espiritu. Sélo a 

través de este mundo interior es posible ver y comprender la realidad exterior. Es una nueva 

dimensi6n de la realidad que perturba las estructuras del mundo natural. No tiene exterioridad, 

ni materia, ni limites ni forma. El espiritu es pura interioridad, pura actividad, movimiento 

incesante que se manifiesta en diversos modos de expresion humana. 
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Joaquin Xirau sefiala que de la misma manera en que el dualismo que ya esta presente en 

la filosofa platonica no adquiere fuerza social y se convierte en “sentido comun” hasta el 

cristianismo medieval, el descubrimiento del espiritu como principio independiente (también 

obra original de los griegos: Anaxagoras, Sécrates y Platén, asi como el neoplatonismo, 

principalmente), a través de la consolidacién del cristianismo en Occidente, no se convierte, a 

su vez, en una fuerza social hasta el Renacimiento. Desde entonces, una concepcion del mundo 

domina la conciencia de Occidente. Sera preciso iniciar su critica para describir el proceso de 

su gestacion y establecer sus caracteristicas fundamentales y los problemas que se derivan de 

ella. Este andlisis lo realiza Joaquin Xirau principalmente en dos textos: E/ sentido de la 

verdad (1927) y Descartes y el idealismo subjetivista moderno (1927). 
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2. El problema del sentido de la verdad 

2.1. El paradigma moderno: el idealismo subjetivista 

EI idealismo es el fundamento comin y la base de las diferencias principales en la 

concepcién moderna del mundo. Segiin Joaquin Xirau, se inicia con Descartes, se radicaliza 

con Berkeley y se desarrolla de un modo progresivo con Kant, y posteriormente durante el 

siglo XIX, en todas las direcciones posibles y en todos los ordenes de la cultura. 

Desde sus origenes, el idealismo cartesiano esta permeado por convicciones realistas y 

objetivistas, es un idealismo de tipo platonico, objetivo y realista, igual que en los grandes 

metafisicos de ia modernidad: Spinoza, Leibniz, Malebranche. No obstante ello, y con la plena 

conciencia del caracter complejo y aun contradictorio de la filosofia de Descartes, Joaquin 

Xirau plantea en su Descartes y el idealismo subjetivista moderno (1927) que la ciencia 

matematica de la naturaleza y la concepcién metodologica que desarrolla y sistematiza 

Descartes ileva en si misma el germen de las lineas predominantes del pensamiento moderno y 

su modalidad subjetivista y relativista. Descartes mismo se da cuenta de ello, dice Xirau, e 

intenta salvar la objetividad y la realidad contra el subjetivismo implicito en su sistema 

metafisico. 
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Con este libro, Joaquin Xirau se interna en el estudio de la génesis de los problemas 

fundamentales de la concepcién moderna del mundo. En muchos de los textos posteriores esta 

presente el planteamiento, desde diversas perspectivas: ética, politica, ontolégica, estética, etc., 

del mismo problema esencial. Sin hacer referencias explicitas a Descartes y el idealismo 

subjetivista moderno, los textos posteriores recogen y continuan las tesis que Xirau desarrolla 

en esta época de plena actividad docente. El sentido de la verdad y Descartes y el idealismo 

subjetivista moderno —ambos libros publicados en 1927— representan la manifestacion de un 

discurso filoséfico propio y unos propdsitos definidos en el pensamiento de Joaquin Xirau: la 

critica del subjetivismo moderno y la comprension de los fundamentos, genealogia y problemas 

principales de la concepcién moderna del mundo. 

La modernidad significa, en el terreno de la concepcion del mundo, un paso decisivo en 

la lucha del espiritu contra las condiciones inmediatas de la vida. El mundo que fue concebido 

por los antiguos como una realidad de tipo fisico y corpéreo se transformara en una entidad 

cada vez mas dependiente de la actividad del espiritu, cada vez mas “espiritual” y menos 

“material”. Podriamos reducir la posicién vital del pensamiento moderno con la idea de que el 

fundamento de las cosas esta constituido por la actividad de la conciencia. El mundo se 

convierte en una elaboracién mental, el dualismo entre el mundo sensible y el mundo 

inteligible, el cuerpo y el alma, cede su predominio ante un espiritualismo radical. 

EI subjetivismo es el caracter fundamental de nuestra época. Segiin esta concepcion, el 

mundo de las cosas exteriores no es en realidad mas que el resultado de la composicién y 

constitucién de elementos espirituales dados en la conciencia. Un objeto que se presenta con 

un cuerpo extenso y con cualidades percibibles, distinto y exterior a mi, no es mas que el 
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resultado de la aglutinacion de sensaciones, de percepciones que dependen de la posicion de mi 

conciencia y de unas leyes de asociacién implicitas en ella. El mundo es la conjuncién de 

sensaciones y de la estructuracion que nuestra conciencia hace de ellas. 

Joaquin Xirau esta convencido del predominio del cartesianismo.en el desarrollo de la 

ciencia y de la filosofia modernas. “En su ciencia mecanica de la naturaleza y en la meditacién 

filosofica que partiendo de ella termina en el cogito, es preciso buscar el origen profundo de 

todo idealismo moderno y de la modalidad subjetivista que a su pesar le domina y 

atormenta.””° 

El Renacimiento represento para el espiritu humano una liberacion de la jerarquia social, 

las estructuras morales y los moldes conceptuales que lo contenian. Contra la autoridad social, 

filosofica y eclesiadstica, la conciencia humana, que ahora se sabe libre e independiente de esas 

estructuras, se erige en la unica autoridad y en el unico fundamento de la realidad. Oponerse al 

principio de la autoridad y de las creencias consabidas significara buscar el fundamento de la 

vida y del pensamiento en la pura esencia formal de la razon. Una vez que el hombre ha 

perdido el centro religioso de la vida, la razén es lo unico que lo conduce a reconstmuir el 

fundamento de la existencia, individual y colectiva. La reivindicacion de la dignidad del 

hombre, el redescubrimiento de su puesto central en el mundo enfrenta al hombre ante la 

naturaleza. El hombre queda solo en medio del universo, que se ofrece a su conciencia en su 

pura presencia e infinitud. La cultura renacentista se impregnara de naturalismo, al concebir al 

hombre como un ser natural dentro del imperio de la naturaleza. 

© Descartes y el idealismo subjetivista moderno, en Descartes, Leibniz, Rousseau, p. 12. 
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E] humanismo penetra en todas las esferas de la cultura: politica y derecho, religion, arte, 

ciencia, técnica y filosofia. En el terreno de la ciencia y de la filosofia, el sentido del 

Renacimiento se realiza en el resurgimiento del espiritu puramente teorético. La razon no se 

subordinara mas a la vida practica, la religién, la politica y la ética. Descartes encarna el ideal 

racionalista de la nueva época: su interés fundamental es la claridad y la verdad conceptual y 

no los problemas éticos —ante los cuales se pronuncia “provisionalmente”— o los problemas 

religiosos —que a toda costa trata de eludir. Descartes reanima la aspiracion de una ciencia 

perfecta que erradique toda posible duda. 

La ciencia matematica se convertira en esa ciencia buscada. La nueva ciencia fisica se 

convierte en un instrumento de maximo poder sobre el mundo. El puesto central del hombre en 

el cosmos se debe al ejercicio de la raz6n, a la autoconciencia que ha adquirido y dominado. 

EI descubrimiento del cogito como fundamento del mundo, propiciara un grave problema 

que la modernidad intentar4 resolver. El cogito implica 1a intuicién inmediata de la unidad del 

pensamiento y la existencia. Se descubre que la esencia del pensamiento es precisamente 

existir. Pero esto no es criterio suficiente para salir de la inmanencia de la conciencia. Es un 

criterio de certeza infalible, que era lo que buscaba Descartes, pero su objetividad es inmanente 

y no trascendente. A partir de la constatacién del cogito no es factible asegurar la existencia 

independiente de las cosas que aparecen con claridad y distincion ante la conciencia. La 

existencia de ideas en mi no es prueba suficiente de la existencia, fuera de mi e independiente, 

de las cosas que representan. ,COmo se comunica a las cosa exteriores la certeza de su 

existencia que se atribuye al pensamiento mismo? 
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Xirau describe, desde perspectivas distintas, como el humanismo y el racionalismo de la 

nueva ciencia fisico-matematica ha encerrado al hombre moderno en la inmanencia de la 

conciencia. 

Virtualmente Ja afirmacién de un yo pensante como ultimo y Unico residuo inconmovible 

de una duda universal es el germen de todo idealismo y, segin se incline el matiz de las 

interpretaciones, de un idealismo subjetivista.”" 

Descartes hace imposible el realismo ingenuo de toda la filosofia antigua. Las cosas son 

ahora tan sdlo las ideas que tenemos de ellas; puedo negar sus determinaciones sensibles, pero 

no puedo negar que son contenido de mi conciencia. El mundo cotidiano queda reducido, 

mediante la duda metddica, a una pura percepcidn subjetiva. La nueva ciencia 

fisico-matematica contribuye a esta reduccién negando el mundo del sentido comun y de la 

percepcién sensible cotidiana. Las realidades estan mas alla de las apariencias. Los sentidos nos 

engafian y es preciso reconstruir el mundo real a través de los esquemas de la fisica 

matematica, que de todas maneras es una realidad subjetiva construida por la razon. El ser de 

las cosas, la verdad del mundo, es una aportacién de la fisica matematica. El mundo real es 

medida, cantidad, proporcion geométrica, matemética. De este modo, el mundo del sentido 

comin queda suprimido radicalmente y es sustituido por un mundo racional de estructura 

matemiatica. 

El mundo se reduce a sensaciones e ideas, objetos de la conciencia. Suprimidas las 

formas y las esencias como entidades estructurales invisibles, solo quedan las ideas “claras y 

distintas” visibles ante el intelecto. Las cosas son lo que nuestra conciencia sabe de ellas. La 

7! Ibid, p. 68. 
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verdad es lo que se ofrece claro y distinto ante la conciencia, es decir, de lo que puede hacerse 

una anilisis y una sintesis para comprender sus relaciones mensurables con precisién. Saber de 

las cosas significa medirlas, cuantificarlas, obtener sus proporciones. El pensamiento es la 

medida de todas las cosas. 

Pero, como sefiala Xirau, la certeza de nuestra existencia individual lleva consigo la 

incertidumbre de todo lo demas. Suprimida la realidad sensitiva como subjetiva, no queda mas 

que la realidad de las ideas. La fisica, que nos da la medida de los cuerpos extensos, es un 

sistema de ideas, de conceptos claros y distintos. Todas las ideas, y en especial las de las cosas 

extensas distintas del pensamiento, deben ser innatas al espiritu. La ciencia se convierte asi en 

el contenido esencial de la realidad espiritual. 

La filosofia antigua se preguntaba qué tipo de verdades nos dan el ser, se plantean el 

modo de acceder a verdades inmutables y eternas, suponiendo que hay varios grados de 

verdades relativas que tienen que ver con estados evanescentes del ser. Desde Descartes, la 

modernidad se pregunta por el sentido mismo de la verdad. Es preciso encontrar el fundamento 

indubitable que nos conduzca a la verdad. 

EI idealismo ha entrado en una profunda crisis: en los tiempos en que el conocimiento 

cientifico y la accion tecnolégica se convierten en modelos de conocimiento riguroso, en que 

resurgen posiciones realistas, el idealismo parece estar marcado por el subjetivismo y el 

relativismo. De esta manera, Xirau toma como problema inicial la tradicion idealista como una 

teoria que concibe a todas las cosas y los valores dependientes de la conciencia humana 

individual 0 colectiva. Todo depende del espiritu humano y de sus variaciones en la historia. 

Para el idealismo moderno el mundo no existe con independencia de mi conciencia. Para 
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afirmar que algo existe necesita ser conocido; el ser depende del conocer; las cosas se 

convierten en contenidos de conciencia y no son entidades independientes a nosotros. Es dificil 

aceptar desde el sentido comun que la realidad entera que nos circunda y nos trasciende, sea el 

simple producto de la actividad del espiritu. No obstante, el pensamiento moderno, que se ha 

orientado en el mundo por la via del conocimiento fisico-matematico y que se ha subordinado 

a las necesidades de orden intelectual que impone esa concepcion matematica del mundo, o 

mas bien esa reducci6n intelectiva del mundo circundante, ha llegado a la conclusién, como lo 

muestra Xirau, de que la mirada natural que tenemos de! mundo real no puede ser verdadera. 

Las cosas reales, “objetivas”, que se muestran con independencia de mi actividad espiritual, 

resultan no ser otra cosa que un conjunto de sensaciones ordenadas por una regularidad de 

asociaciones mentales. Todo lo que veo en el mundo es resultado de la combinacion compleja 

de sensaciones fragmentarias. El mundo es este compuesto de sensaciones mas 0 menos 

fuertes o débiles (sensaciones e ideas, segin los empiristas). Las cosas “del mundo” se 

convierten ante la mirada de la reduccién fisico-matematica, en meros contenidos de 

conciencia. 

Joaquin Xirau sefiala que esta idea del mundo se ha convertido poco a poco en el sentido 

comin de la conciencia individual y colectiva de nuestros tiempos. Nuestro sentido comun ya 

no profesa el realismo ingenuo de los antiguos, ya no cree en el mundo objetivo y trascendente. 

Ahora, con la conciencia de que e! mundo es una agregado de ideas y sensaciones, el 

relativismo subjetivista se ha convertido en el ambiente cultural que respiramos. Claro que esta 

tesis no es una novedad, ya Protagoras habia afirmado que “el hombre es la medida de todas 

las cosas. De las que son en tanto que son. De las que no son en tanto que no son”. Pero en la 

 



Grecia antigua, el relativismo y el escepticismo de los sofistas no se convirtieron en ideas 

filosoficas centrales en la cultural, eran mas bien algo excepcional, ideas de gran poder critico, 

pero que se dieron al margen de las ideas y creencias de los hombres comunes. Ahora, en 

cambio, el relativismo subjetivista reaparece como una “actitud natural” del espiritu 

precientifico. “El subjetivismo esta en el ambiente de nuestra cultura, en la atmdsfera que 

respiramos”.”” 

Xirau, a diferencia de Husserl, sostiene que la “actitud natural” de la conciencia ya no 

reside en Ja afirmacion ingenua del mundo externo, sino en el relativismo y subjetivismo, tanto 

en el orden del conocimiento, como en el de la moral. Dice Xirau: “Hoy, todo el mundo es 

relativista, porque ser relativista como hablar en prosa— no exige en nuestro tiempo ningun 

esfuerzo. Si miramos las cosas con finura es en el fondo otro dogmatismo que se nos ha 

impuesto”.”° 

De este modo, el hombre moderno se ha acostumbrado a afirmar que el mundo depende 

de la representacion de cada quien. Se afirma que cada uno tiene su propio mundo y que las 

cosas pueden ser vistas como contenidos de conciencia, como “mis representaciones” o “mis 

alucinaciones”; sin embargo, esta posicién contradice a los sentidos y a los instintos, se opone 

a la intuicion original de una realidad comun que nos circunda, nos envuelve y nos trasciende. 

El realismo nunca ha sido producto de la ingenuidad. Xirau observa que la ligereza actual de 

nuestro sentido comin subjetivista no concuerda con las intuiciones y convicciones mas 

originarias de la existencia humana. Es preciso por ello una nueva tarea de critica filosdfica de 

= El sentido de la verdad, p. 12. 

33 Tbidem. 
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este nuevo dogmatismo para encontrar vias de su superacién. Se requiere una nueva “epojé 

fenomenoldgica” que nos permita reencontrar los principios del conocimiento y de la realidad; 

esto es, que cuestionen el sentido de la verdad. 

Este esfuerzo de superacién no implica, desde luego, un retorno acritico al realismo 

prerrenacentista que estaba fundado en principios axiolégicos y metafisicos ya superados. El 

idealismo subjetivista moderno, como teoria filosofica que ha marcado el destino de Occidente, 

es una conquista irrenunciable para el hombre, que le ha abierto las puertas de su interioridad, 

por un lado, y por otro, ha hecho posible la integracion de matematica y ciencia fisica. Toda la 

cultura moderna tiene su origen y sus consecuencias problematicas en la afirmacién de este 

principio general. El problema que Xirau plantea en E/ sentido de la verdad (1927) consiste en 

la contradiccion vital entre 1a intuicion precientifica de una realidad circundante comun, 

trascendente, es decir, la experiencia originaria de un cosmos que se mantiene fuera de mi, que 

me precede, me sostiene y que trasciende; y por otro lado, la reduccién y disolucion paulatina, 

que hace del mundo exterior la razon pura (matematica, Idgica), procediendo con rigor, 

fragmentando el mundo percibido en una multiplicidad de sensaciones e ideas. Es el choque 

violento, dice Xirau, de la pura vitalidad con la pura racionalidad. Para superar esta 

contradiccion es preciso recuperar el equilibro entre la raz6n y la vida. 

La verdadera realidad depende de una actividad subjetiva y su fundamento se halla en el 

interior de la conciencia. El idealismo comenzé a ser una doctrina de salvacién de las 

apariencias, pero acaba siendo una doctrina segun la cual no es posible ninguna realidad 

extramental. El intento por salvar la objetividad de las cosas, dentro de la misma tradicién del 

idealismo moderno, tendra dos vias: la del empirismo tipicamente anglosajén, el cual 
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desemboca en el solipsismo de las sensaciones; 0 la del racionalismo continental, que también 

desemboca en un solipsismo especulativo. 

2.2. El relativismo como nuevo escepticismo 

EI relativismo ha sido ja otra grave consecuencia del idealismo moderno. Entendido 

como la posicién filosofica que afirma que el conocimiento es relativo y depende de las leyes 

psicolégicas de la funcién cognoscitiva de la conciencia humana. En cierto sentido, concede 

Xirau, el relativismo es una tesis admisible e indudable. E! conocimiento tiene limites y 

limitaciones precisos. El conocimiento es finito porque el sujeto humano también lo es. Pero 

los limites del conocimiento dependen de ta limitacién que se fija al conocimiento mismo, es 

decir, de las condiciones de posibilidad que la propia conciencia aduce. El conocimiento 

humano tienes limites fijos en la cantidad, en la serie posible de verdades concretas que el 

hombre puede sistematizar; pero la limitacién es inmanente al proceso mismo del conocimiento 

y es un limite cualitativo que se refiere a la forma en que se generan las verdades. Para el 

modelo cientifico del conocimiento moderno, la condicién de posibilidad esencial es que éste 

sea relativo; la relatividad es su condicién de posibilidad y su limite. 

Los limites del conocimiento dependen, segiin Xirau, de las condiciones de posibilidad 

que establece la conciencia. El conocimiento cientifico es relacional: se basa en el analisis de 

relaciones causales entre fendmenos, nada nos dice sobre la consistencia o esencia de cada 

cosa, ademas de afirmar que esta en relacién con otras cosas y fenomenos de un modo causal, 

que puede ser precisado y medido. El conocimiento cientifico moderno consta de relaciones y 
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de relaciones entre relaciones (teorias y leyes) que aumenta sin cesar al progresar la 

investigacion. Pues al aumentar el conocimiento de las relaciones causales de los fendmenos, y 

por ello los factores que intervienen o las entidades que se producen de estas relaciones, 

aumentan los problemas y la ignorancia sobre las relaciones posibles entre los fendmenos. La 

experiencia humana es en principio infinita pero el conocimiento sistematizable es limitado. La 

conciencia humana es incapaz de una anilisis infinito de todas las relaciones posibles que 

supone el universo. 

Pero si Ilevamos el andlisis del caracter relacional del conocimiento cientifico a otro 

estado, nos encontramos con que la materia, los objetos o entidades, los fendmenos naturales, 

pueden ser descompuestos en un cumulo de relaciones que dependen en ultima instancia de las 

condiciones psicolégicas del individuo que las percibe. 

Psicolégicamente, la percepcién de cualquier objeto se reduce a la unidad coherente de 

una serie finita de sensaciones heterogéneas y mas o menos desordenadas. De este modo, la 

epistemologia que se desprendera de la reduccién natural del mundo, establece que el unico 

elemento material del conocimiento es la pura sensaciOn en una serie desordenada. Las 

unidades que percibimos, es decir, los fendmenos u objetos que percibimos no son una unidad 

en si misma, sino una relacién dada en el interior de la conciencia. Un objeto no es mas que la 

relacion entre varias sensaciones. 

Pero la sensacién depende de los érganos sensoriales. Las sensaciones son el ultimo 

residuo material del conocimiento. No queda asi mas realidad que la del sujeto que percibe. De 

nueva cuenta se cae en el solipsismo. Para el relativismo radical asi expuesto, los valores y la 

realidad dependen de la estructura mental del hombre. La verdad es una relacion que solo tiene 
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sentido para el sujeto humano. Del hecho psicoldgico de la estructura mental —supuestamente 

natural y regular— se deriva el hecho légico de la existencia de las cosas; por ello, la realidad se 

convierte en un predicado logico. La necesidad y 1a objetividad de las ideas se funda en la 

constitucion psicofisiolégica del hombre, que es idéntica en cada uno. La verdad es solo la 

verdad pensada, la objetividad se confunde con un juicio de caracter universal en su predicado. 

Pero esta teoria implica que si hubiese otros seres para los cuales los principios ldgicos 

no sean verdaderos por tener otra naturaleza psicofisiologica, entonces si la humanidad deja de 

existir, la verdad y la realidad misma también. Sin sujeto humano no habria realidad. Esta 

paradoja del relativismo llevada a sus Ultimas consecuencias niega el concepto mismo de la 

verdad y destruye toda pretensién de universalidad. 

La filosofia antigua, griega y medieval, parten del ser y las categorias de los entes tienen 

un sentido ontolégico, son modalidades del ser. Desde el movimiento renacentista, el 

pensamiento moderno concibe un orden distinto. Las categorias no seran ya determinaciones 

del ser, sino determinaciones del pensar, tendran caracter meramente logico. Pensar sera, con 

Kant, por ejemplo, sintetizar a partir de esas categorias del pensar. Las leyes logicas de la 

verdad y de la objetividad dependeran de la actividad pensante, sintética, y no del ser. El 

relativismo tendra repercusiones filosdficas de mucha trascendencia como el de los 

empirismos, el positivismo y el pragmatismo, durante el siglo XIX y el siglo XX. 

El relativismo se convierte en un problema critico para la conciencia moderna. Joaquin 

Xirau sefiala que su influencia en el pensamiento ha permitido el desarrollo de las ciencias 

fisico matematicas. Mediante la reduccion matematica del mundo que concibe un orden 

homogéneo de relaciones puramente cuantitativas entre fenomenos, se identifica cada vez mas 
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la realidad como un producto del pensamiento ordenado matematicamente. La reduccién 

matematica transforma la antigua idea del mundo que concebia un universo ordenado en 

cualidades, distribuidas en géneros y especies, en donde cada entidad tiene un lugar fijo en una 

jerarquia eterna. Los pensadores modernos son, en alguna medida, idealistas porque hacen un 

compromiso ontolégico y epistémico con la idea de que la realidad no es mas que la sintesis de 

lo que nosotros estructuramos con sensaciones e ideas. 

La fisica acaba por ejercer una irresistible atraccion sobre la totalidad de la cultura. Es el 
modelo prototipico de toda ciencia y de todo saber. En una progresion indefinida, todos los 

ordenes del conocimiento se van sometiendo a sus métodos y a sus esquemas... En la segunda 

mitad del pasado siglo todo acaba por reducirse a fisica: la psicologia, la sociologia, la ética, la 

filosofia toda... se construyen segun su modelo.”* 

Y puesto que esta fisica, por necesidad inmanente a su estructura, acaba por volatilizar el ser, 

la filosofia que a su margen se construye lo reduce, en suma, a la inmanencia del pensar. [...] 

La verdadera explicacién de los fendmenos es la de los efectos por las causas. Las causas 

determinan los efectos segiin ley matematica. Es el determinismo universal como fundamento de 

la naturaleza. El sistema del mundo y de las cosas aparece preciso, riguroso, matematico, 

racional.”* 

Las consecuencias de la critica relativista que comienza con el empirismo en los albores 

de la modernidad, pero que se afianza con la consolidacion de las ciencias fisicas matematicas y 

con los logros técnicos que proveen, son de enorme trascendencia en todos los ordenes. El 

relativismo contribuira a la afirmacién del sujeto como centro de gravedad del mundo y a la 

conformacién de una concepcién reducida del mundo que s6lo ve materialidad sensorial y sdlo 

admite las “explicaciones” y las “predicciones” de las nuevas ciencias fisico-matematicas. El 

subjetivismo moderno se reafirma con el relativismo e impregna a toda la cultura europea. 

4 Ibid. p. 87. 
5 Ibid, p. 88. 
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Joaquin Xirau pone como ejemplo el impresionismo, en todas las ramas artisticas, que 

afirma como norma la pura sensibilidad subjetiva. El impresionismo no expresa solo lo que el 

aftista ve, sino que pinta las puras apariencias de las cosas. También el expresionismo o el 

cubismo son, para Xirau, una ultima consecuencia de! subjetivismo moderno. En un mundo 

que se concibe constituido solo por sensaciones e ideas, en el que ya no se reconocen “cosas” 

y fendmenos externos y universales, en el que cada quien ha conquistado el derecho de ver de 

distinto modo, no hay mas remedio, como modo auténtico de expresion, que pintar ideas con 

sensaciones. 

En el orden religioso, el subjetivismo irrumpe desde la rebelién luterana con la 

afirmacion de la libertad individual para leer e interpretar las escrituras, y la consecuente 

negacion de dogmas y de la autoridad que mediaba en la tierra la palabra divina. La libertad 

religiosa es la proclamacién, dice Xirau, del puro sentimiento religioso, de la pura “sensibilidad 

religiosa”, contra la supuesta objetividad y exterioridad del dogma transmitido por la iglesia. 

Surge de esta proclama el problema moral y politico de la tolerancia, en principio religiosa, 

pero también civil, esto es, el problema de la convivencia de mundos diferentes en un mismo 

tiempo y lugar. 

En cuanto a la moralidad, ésta se relativiza, pierde el centro seguro de valores eternos € 

inmutables. La moral también se convierte en asunto subjetivo, de mirada personal, de intima 

conviccién que, misteriosamente, se comparte con algunos de los demas. Las costumbres se 

ven como relativas y efimeras (por ejemplo, Las cartas persas de Montesquieu). Todos los 

valores se reducen y tienen fundamento sdlo en el deseo y en el placer sensitivo. 
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Bueno es lo agradable y lo deseable. Todas las pasiones comienzan a ser estudiadas y 

comprendidas como el resultado de complejos mecanismos psicolégicos, de estimulos y 

respuestas, que nos hace desear algo y, por tanto, valorarlo. La moralidad acabara siendo para 

el siglo XIX de caracter pragmatico y utilitario. 

Un efecto importante de la ola de relativismo de la cultura occidental, es la 

pragmatizacion de las ciencias. Erigidas como el pinaculo de la racionalidad humana, y dado 

que no se fundan en una metafisica explicita que nos dé una idea del mundo, se convierten en 

un instrumento vital, util a nuestro fines practicos. La verdad se sustituye por la utilidad. 

Verdadera sera la teoria mas eficaz y practica y no la que resuelva las grandes interrogantes 

sobre el universo. En el orden politico y social las consecuencias son, para Xirau, mas graves. 

La proclamacién de la individualidad absoluta produce la anarquia absoluta. Suprimidas las 

jerarquias morales y religiosas que asignaban a cada individuo su lugar en la sociedad, no 

quedan mas que las fuerzas y la contraposicién de intereses, no mediados, para reordenar el 

todo social. Fenomeno interesante de la modernidad en sus inicios es el del surgimiento de las 

monarquias absolutas (teorizadas por Hobbes) que intentan restablecer el orden con 

fundamento en un nuevo poder terrenal. Pero la monarquia absoluta lleva en sus entrafias la 

revolucion social. El control de las fuerzas sociales, de los conflictos internos y de las 

soluciones parciales de tensiones entre grupos de poder no puede ser permanente. La 

modernidad podria ser vista, politicamente, a grandes trazos, como una lucha inacabable de 

tiranias y revoluciones.”° 

26 Xirau desarrolla estos dos polos del pensamiento politico, que simboliza con Hobbes y Rousseau, precisamente en el 

libro Rousseau y las ideas politicas modernas. 
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La subjetividad de la verdad lleva forzosamente consigo la relatividad del ser. No se pueden 

hacer relativos la objetividad y la verdad sin hacer al mismo tiempo relativo el ser. Si el 

fundamento de todo pensar verdadero esta en las leyes subjetivas del pensar mismo, el concepto 

de ser no es primario sino secundario y derivado. No solo el ser extemo, sino también el interno 

desaparecen. La experiencia externa es fenomenal; pero la intema también lo es. [...] Pero, al 

mismo tiempo, toda relatividad exige un punto fijo al cual lo relativo sea relative. Lo unico fijo 

y permanente en el caso del subjetivismo relativista, es el hombre y la conciencia humana. Asi, 

para suponer la verdad y la objetividad como relativos tengo necesidad de considerar el yo 

como absoluto. Tal es el fundamento de la filosofia modema. Si deja de existir la verdad —si el 

hombre desaparece— el ser no existe, el mundo desaparece.”” 

Joaquin Xirau recuerda la aguda observacion que hace Bergson en Materia y memoria 

como sintoma mas critico de las consecuencias del relativismo: “si el mundo es mi 

representacion y yo soy una parte de mundo, yo soy mi propia representacién y el mundo es 

una parte de si mismo”. 

En nuestro siglo asistimos a una profunda crisis del espiritu cientifico y filosdfico. La 

fisica y la matematica han Ilegado a desarrollos insospechados que desbordan el rigido margen 

de los esquemas clasicos. El racionalismo idealista que surge en el Renacimiento y se desarrolla 

hasta el siglo XX, pierde la primacia del sentido de la verdad. En el siglo XIX aparece una 

nueva ciencia que no se encuadra en el modelo del mecanicismo idealista de la fisica 

matematica. Se trata de la ciencia biologica, del estudio de los seres vivos. La naturaleza 

inorganica es mecanica, movimiento regular y determinado. La vida es movimiento creativo, 

diverso, evolutivo. La biologia cuestiona de raiz el modelo del mecanicismo renacentista. Asi, 

se producen en la cultura europea reacciones vitalistas y animistas en diversos drdenes. Las 

ciencias de la cultura y de la historia, al final del siglo pasado y a principios de éste, también se 

rebelan contra la reduccién fisico-matematica del mundo. 

?) EI sentido de la verdad, p. 171. 
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La historia y la biologia nacen en pleno siglo XIX y atraviesan todavia una etapa de 

constitucién, semejante a la que experimentaron las ciencias fisicas durante el Renacimiento. 

Dos ideas se convierten en el fundamento de una nueva concepcidn del mundo que 

proporciona una valvula de escape al mundo hermético de la reducci6n matematica: la idea de 

evolucién y la idea de progreso. Mediante estos dos principios, las nuevas ciencias transforman 

sus conocimientos de descripciones y taxonomias en leyes y modelos. El racionalismo de los 

siglos XVIII y XIX adquiere asi un caracter bioldgico e histdrico. Se erige la historia como 

ciencia de la evolucién del hombre en el tiempo y la biologia como ciencia de las leyes de la 

evolucién, el cambio y la diversidad vital. Los filosofos del romanticismo aleman, Hegel y 

Schelling, principalmente, intentan constituir una metafisica de la evolucion misma del espiritu. 

Joaquin Xirau sefiala que asi como el “pitagorismo neoplatonico”™ del Renacimiento es la 

primera idea de una fisica matematica, la filosofia romantica aporta el primer modelo de una 

ciencia de la evolucién.”” 

Las ciencias bioldgicas y las ciencias historicas van a orientar desde su surgimiento la 

totalidad de las meditaciones filosdficas. E] hombre se reconoce en dos lineas evolutivas: la de 

la vida, la de la especie que lo conforma, y la linea propia que es la historia, la de la formacion 

de ja cultura. 

De la doble pertenencia a la evolucion de la vida y del espiritu, surge una concepcion que 

remonta el naturalismo propio del Renacimiento. La vida humana tiende a sublimarse, a salir de 

si misma mediante su participacion en una cultura de valores que también evoluciona. La 

°8 En referencia a las fuentes herméticas, alquimicas y esotéricas de muchos pensadores de la naciente “fisica” 

renacentista. 
°° Vid “Filosofia y biologia”. p. 8. 
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cultura esta constituida por un conjunto de funciones vitales que trascienden la vida e intentan 

configurarse en un régimen objetivo y permanente. La vida es cambio, movimiento perpetuo, 

tendencia, apetito, eterna renovacion y recreacién. Los valores de la cultura, por el contrario, 

constituyen prototipos fijos y eternos, universales y necesarios que se oponen al impulso vital e 

intentan detenerlo. La historia de la cultura y la vida como impulso bioldgico se oponen 

constantemente y desgarran la vida del hombre entre los impulsos y la aspiracién por la 

construccion de un orden ideal, eterno e inmutable. El racionalismo implicito en la concepcion 

moderna de los valores chocara con las diversas formas del vitalismo del fin del siglo pasado. 

La respuesta ha consistido en la relativizacion de los valores al subordinarlos a la 

vitalidad, a los deseos y placeres, subjetivos y contingentes de los hombres. Joaquin Xirau 

apunta ante este problema que sera entonces preciso reconstruir criticamente la idea de vida y 

de impulso biolégico, asi como la consistencia de los valores a los que !a cultura no deja de 

aspirar. 

El edificio de la cultura renacentista se desmorona por todas partes. La matematica y la 

fisica matematica le deben lo mejor de su avance sistematico y prodigioso. Para hacerlo posible 

fue preciso llegar a un maximo grado de abstraccion. Concebida la ciencia como pura 

racionalidad —frente a toda autoridad— fue preciso concebir la realidad como plenamente 

racional para hacerla posible. Sdlo mediante esta hipotesis fue posible e] avance extraordinario 

de la fisica matematica y de la cultura moderna que se moldea en gran parte sobre ella. Pero 

conseguido el propésito fundamental y una vez probada la eficacia de la hipdtesis, es preciso 
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rectificarla parcialmente sometiendo el apriorismo racionalista y mecanicista a la critica de la 

experiencia pura.*” 

Las reacciones realistas contra los excesos del idealismo no se han hecho esperar en 

nuestro siglo. Estas reacciones tratan de superar el subjetivismo relativista en que se halla 

encerrada la filosofia moderna, y bajo esta tendencia, se encuentran las tesis mas diversas y las 

direcciones mas divergentes, desde el realismo cientificista tipico del positivismo, hasta el 

platonismo de la teoria material de los valores de un Scheler. 

EI relativismo esta en crisis al final del siglo XIX. La reaccién contra él se manifiesta en 

la escuela neokantiana de Marburgo, en la escuela de Baden y sus reflexiones sobre los valores 

y la cultura (Windelband, Rickert). Joaquin Xirau llama la atencion sobre las reacciones 

“realistas” no en los terrenos de la epistemologia y la filosofia de la ciencia, sino en el de la 

moral, el derecho, la cultura y la politica. El relativismo en el orden moral y politico tiene 

signos de grave crisis; el relativismo y el escepticismo en el terreno cientifico y epistemolégico, 

es finalmente una “teoria”, un lujo de una empresa cientifica que ya no se interesa por la 

busqueda de la verdad, sino por los resultados practicos del conocimiento y sus aplicaciones 

tecnologicas. 

Para Xirau, ha sido la filosofia de Husserl precisamente la que desarrolla un vigoroso 

esfuerzo de superacién del relativismo y del psicologismo. Junto con la fenomenologia de 

Husserl, Hartmann y Scheler, la filosofia de Bergson también intenta vias de superacion 

mediante la exploracién de la intutcion. 

3° “Filosofia y biologia”, p. 39. 

80 

 



Joaquin Xirau comenta que en el hecho de la correlacién estricta entre sujeto y objeto del 

pensamiento se podria hallar el fundamento del espiritu moderno para salir del subjetivismo. Es 

preciso insistir en la dependencia mutua entre los polos del planteamiento. No se puede hablar 

de un objeto independiente de toda conciencia, pero tampoco de un sujeto sin objeto de 

referencia. Todo objeto, para ser considerado como tal, debe existir para una conciencia. 

El argumento fundamental de la reaccion realista ha consistido en mostrar que la 

dependencia entre la conciencia y su objeto es mutua. No es posible pensar un objeto sin una 

conciencia que se refiera a él; pero tampoco es posible concebir una conciencia que no se 

refiera a algun objeto. Si suprimimos el objeto de referencia, la conciencia también queda 

suprimida. 

El conocimiento cientifico es el producto de una actividad vital. Su fin es organizar e 

interpretar la realidad, convertir el caos de la experiencia inmediata en un cosmos sistematico. 

Pero el mundo existe con independencia de mi conciencia y de los sujetos que lo peciben antes 

de proponerse su conocimiento. El contenido del conocimiento es distinto de la realidad, 

objetivamente conocida. Para jograrlo el espiritu se guia por el valor de la verdad. Su 

condicion se basa en la busqueda de la esencia verdadera de las cosas mediante a razon. Pero 

junto con la actividad inteligente, el espiritu despliega otras intencionalidades y las orienta de 

acuerdo con otros valores. La realidad es estructurada y jerarquizada segin una escala de 

valores. Los valores orientan las cosas del mundo y las dotan de sentido. El mundo se recobra 

como un “cosmos”, como un todo ordenado en diversas dimensiones y de acuerdo con una 

escala: en esta construccién del mundo participan los valores cientificos, éticos, estéticos, 
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juridicos o religiosos, con idénticas pretensiones de validez universal y con similares bases de 

objetividad e independencia de la conciencia individual o social. 

Los valores constituyen la ordenacién y estructuracién del mundo en una experiencia 

integra, que enlaza el conocimiento racional con la emoci6n, la intuicion o los sentimientos 

estéticos y religiosos. Este orden se impone sobre la subjetividad con normas especificas. Solo 

adquiere sentido la subjetividad vital mediante la sujecién a un mundo de valores que son 

compartidos y construidos intersubjetivamente. Xirau lo establece asi: “Sdlo vale la pena de ser 

vivida una vida consagrada a los valores”. Incluso, en muchas ocasiones, la dignidad de la vida 

humana exige el sacrificio de la vida ante un valor ideal. El espiritu creador de toda la cultura 

se somete al mundo de los valores. Xirau sefiala que la tarea de la reconstruccién del cosmos 

del hombre moderno implica la fundamentacion de una teoria de los valores y de 1a realidad. 

Pero también implica una tarea previa: la fundamentacién fenomenoldgica de la correlacion 

entre la conciencia y la realidad. 

{Como es posible la formacién de esa estructura de valores? Lo permanente y eterno (los 

valores) se contrapone a lo variable y subjetivo (la vida y la historia). Un racionalismo 

unilateral ha intentado someter y disolver la vida ante las exigencias intelectuales de la ciencia. 

La vida humana se ha reducido a su puro sentido biolégico y la aspiracion espiritual al mundo 

de los valores se ha convertido en un epifendmeno de los instintos y los deseos. Del mismo 

modo, ha surgido un relativismo vitalista que ha exacerbado el sentido bioldgico de la vida 

humana y ha subordinado la verdad y Ja racionalidad misma como funciones vitales utiles para 

la supervivencia del animal humano. 

82 

 



El error y la precipitacion del pensamiento moderno, tanto en sus modalidades 

racionalistas como en las empiristas y vitalistas, cosiste en dotar de realidad a uno de los 

elementos de la conciencia -el sujeto— y depositar en él todo el sentido de realidad. Asi, el 

sujeto se convierte en realidad total y las cosas se reducen a “contenidos de cogitaci6n”, partes 

o fragmentos del yo. 

El objeto es trascendente al yo, al sujeto, pero no a la conciencia. El idealismo ha 

planteado irreversiblemente que el objeto no se puede dar fuera de la relacién de conciencia. El 

fenémeno de la conciencia es precisamente una relacion, una correlacion entre un sujeto y un 

objeto. La relacion de conciencia necesita de ambos términos en oposicién, ninguno de los 

cuales se puede dar por separado. Por otra parte, la conciencia no es un realidad o una entidad 

entre otras; pues la realidad se define precisamente como una forma de la conciencia, una 

forma de la correlacion. Asi, el mundo no puede ser el conjunto de mis representaciones 0 

imagenes de las cosas. Las imagenes y las representaciones son sdlo objetos posibles de un yo, 

pero no agotan la experiencia de la conciencia. La percepcion incluye diversas modalidades de 

fenodmenos, reales, ideales, fisicos, psiquicos. La conciencia, como correlacién entre todo 

aparecer y toda apercepcidn, entre todo objeto y el sujeto, es el fiindamento de todos los 

fenomenos posibles. Nada puede aparecer, ser objeto, sin aparecer ante un sujeto, si no forma 

parte de la correlacion esencial. 
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3. La crisis de los valores y la disolucion del 

mundo modermo 

3.1. Los antecedentes de la teoria contempordnea de los valores © 

E! analisis sobre el sentido de la verdad revela a Joaquin Xirau el problema fundamental en la 

concepcién moderna del mundo: la tensién entre el ser y los valores, la oposicion entre la 

vitalidad y la idealidad del valor. En textos como “Filosofia y biologia” (1927), “La teoria de 

los valores en relacion con la ética y el derecho” (1929), “El sentit de la vida i el problema dels 

valors” (1928-1930), “El concepte de llibertat i el problema de l’educacio” (1933), “Le 

probleme de !’étre et l’autonomie des valeurs” (1937), y luego en Lo fugaz y lo eterno (1942), 

Xirau plantea la génesis historica de la disolucion del mundo de los valores. Ante esta 

constatacion, su filosofia se concentrara de manera decidida en un esfuerzo de reconstruccién 

de la experiencia fenomenoldgica del valor. 

Segun Xirau, el problema entre la vida y los valores es “eterno”. Se plantea ya en Grecia 

en la polémica entre eleaticos y Heraclito; es decir, entre la concepcién del ser como 

inmovilidad absoluta y el ser como devenir segun orden y medida. Platon recoge el problema e 

intenta una via de solucidn, pero ésta escinde la experiencia humana en dos mundos 

inconmensurables: el mundo sensible y el mundo inteligible. El problema se reactualiza en los 
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tiempos modernos con la disputa que sostienen empiristas y racionalistas sobre el origen de Jas 

ideas y su “objetividad” . En cada momento, el problema entre “lo fugaz y lo eterno”, entre el 

impulso creador y renovador y la aspiracién a un orden ideal eterno, adopta nuevas formas y 

aspectos no previstos. 

El problema de la autonomia de los valores en relacién con la totalidad del ser se plantea 

desde distintos modelos ontolégicos que fundamentan las concepciones axioldégicas, en Grecia 

el modelo geométrico determina la afirmacién de la objetividad y permanencia de los valores; 

los valores son entidades constitutivas de la realidad. A partir del Renacimiento, la fisica 

matematica disuelve la objetividad de los valores al reducir el mundo a pura materia y 

sensaciones; los valores seran concebidos como simbolizaciones de nuestros deseos y apetitos. 

En nuestros tiempos, el problema adquiere relevancia y es reformulado por la influencia de las 

nuevas ciencias, la biologia y la historia; los valores entran en la disputa entre las 

determinaciones naturales y las determinaciones espirituales e histéricas en la concepcion 

antropologica. 

La vida es flujo, cambio, movimiento, recreacién. Los valores son fijos, eternos, universales y 

necesarios. Se oponen a la vida e intentan detenerla y en ocasiones aniquilarla. La historia y la 

vida se oponen constantemente a su maxima aspiracién inmanente: la constitucion de un orden 
ideal, eterno e inmutable. Frente al racionalismo se alza el vitalismo en todas sus 

manifestaciones. ,Cémo resolver el grave problema? ,Como plantearlo de tal manera que al 

menos ofrezca una via de solucion?3! 

31 “E] sentit de la vida i el problema dels valors”. p. 70. Las citas de los textos en catalan o en francés son traducciones 
nuestras. 
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{Cual es la génesis de este problema? Joaquin Xirau afirma que el ser y el valor han sido 

los problemas fundamentales del pensamiento occidental desde sus origenes. Desde este punto 

de vista, la teoria de los valores, surgida formalmente en la segunda mitad del siglo XIX, no es 

mas que la modalidad actual de un problema que ha estado presente, en diversas modalidades, 

en el desarrollo del pensamiento occidental, aunque no siempre de manera explicita. El 

problema adquirira en los tiempos recientes suma relevancia porque se manifiesta en una crisis 

generalizada en el mundo de la vida. A diferencia de otros problemas filosdficos, quiza éste sea 

uno de los unicos con tan amplias y graves consecuencias en la vida politica y social de 

Occidente. 

El resurgimiento del debate sobre la consistencia de los valores se orientara hacia la 

busqueda del ambito propio de la realidad axiologica.32 De hecho, la distincion entre el ser y el 

valor es un concepto que proviene de la teoria contemporanea de los valores.33 

La teoria moderna de los valores surge con el movimiento neokantiano;*4 su iniciador es 

Lotze, que concibe el valor como algo irreal, pero presente; para Lotze “los valores no son, 

32 Xirau comenta en “Le probleme de I’étre et l'autonomie des valeurs”, p. 110: “Se podria decir, quiza, que lo que 

hay de original y de especifico en la actitud actual de la filosofia y la teoria de los valores es la busqueda de la 

verdadera autonomia, de la objetividad y de la validez de su propia esfera, con lo cual se constituya 

independientemente de los problemas y de las soluciones estrictamente metafisicas, de tai modo que la teoria de los 

valores sea mas bien una condicion de posibilidad y no una consecuencia de esos planteamientos metafisicos.” 

33 Es notable que la idea de distincién entre ser y valor aparece precisamente cuando se duda vitalmente de que los 
valores tengan un ser consistente, de que sean objetivos y reales. Lo que Xirau demuestra es que la idea de que los 
valores no tienen consistencia es la culminacién de un proceso de disolucion de la estructura del mundo antiguo y 

lenta edificacién del mundo moderno. Ante el problema de la relatividad existencial e histérica de los valores, se 
comienza a sostener que los valores “no son, sino que valen”, y esta afirmacién debida a Lotze servira de premisa 
tanto para las posiciones subjetivistas y psicologistas que refuerzan el escepticismo axiolégico, tanto como para las 

posiciones objetivistas que intentaran recuperar el mundo del valor como una dimension consistente de la realidad. 

34 Xiram también reoonoce la importancia del debate sobre los valores en el utilitarismo y, sobre todo, en las discusiones de la 
economia clasica (Adam Smith, principalmente), asi como las ideas provocativas de Nietzsche y su “transvaloracion de todos 

los valores”. Nietzsche tiene plena conciencia de Ja historicidad de los valores: la historia es continua creacién y aniquilacion 

de valores pero, al mismo tiempo, la afirmacién de su relatividad extrema que permitiria, eventualmente, subvertirlos y 

crear nuevos valores. El individuo se afirma en la filosofia de Nietzsche como un “creador” de su propio mundo de valores. 
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sino que valen”. Segun Joaquin Xirau, aparte de las teorias empiristas vinculadas con el 

utilitarismo y el pragmatismo, la teoria moderna de los valores tiene dos grandes tradiciones en 

la historia de la filosofia: la que concibe de manera formal al valor, es decir, dependiente de la 

actividad trascendental de la conciencia, sin consistencia propia e independencia de los actos 

subjetivos; esta tradicion se consolida con Kant y Fichte; la otra, que concibe materialmente al 

valor y le confiere objetividad y realidad independiente, se vincula con las fuentes antiguas de 

la filosofia, con Aristételes y la escolastica medieval -mediante Brentano- y, sobre todo, con 

Platon. 

Kant conforma en su filosofia un conjunto de campos paralelos de la experiencia 

humana: el conocimiento cientifico, la experiencia ética y la experiencia estética. La 

experiencia cientifica del mundo se constituye con un sistema de categorias trascendentales que 

tienen como base la forma del mecanismo causal como modelo de explicacién de los 

fenomenos de la naturaleza. Fisica equivale a mecanica. Para Kant, sdlo es posible conocer la 

naturaleza mediante el determinismo de la causalidad. Este esquema se convierte en la base de 

diversos “naturalismos” epistemoldgicos, ontologicos, éticos y estéticos. 

Pero el naturalismo poskantiano (tipico del romanticismo y del positivismo) no repara en 

que el esquema cientifico del mundo es un producto de una actividad espiritual. Esto es, que la 

ciencia posee un valor espiritual, que radica en la aspiracién constante de que sus 

proposiciones son verdaderas. Y la verdad a la que aspira es un valor absoluto al que hace 

referencia cualquier proposicién que se considere “cientifica”. La ciencia, entendida como un 

conjunto de verdades o de proposiciones que se pretende son verdaderas, es un producto de la 

cultura del espiritu y no un mero reflejo indiferente de lo real. 
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Joaquin Xirau sefiala que la ciencia no es el unico producto auténtico de la actividad 

espiritual que esta orientada por un valor. Junto a Ja ciencia, surgen, como productos del 

espiritu, las realidades éticas, estéticas, religiosas, juridicas, etc. Junto al ideal de Verdad se 

levantan los ideales de Belleza, de Bondad, de Santidad, de Justicia. Mediante ellos el espiritu 

constituye la realidad, la penetra con sentido y la impregna. Los actos de valores son el medio 

de apropiacién del mundo, del entorno exterior a la conciencia, que en realidad, nunca es 

“exterior” a la conciencia. 

..ante los productos de la cultura, ortentados en un ideal de valor —en Ultimo término, en una 

finalidad opuesta al mero mecanismo natural- se pueden adoptar dos actitudes que produzcan 

dos ramas de la ciencia: se puede estudiar, en primer’ lugar, su evolucién en el tiempo; y asi 

surge, frente a la fisica -ciencia natural de mecanismos-, la historia -ciencita cultural, de 

sentidos y valores. Pero cabe también —junto a su evolucién— tratar de determiar el ambito y la 

jerarquia interna de cada uno de los territorios culturales y la relacién mutua entre ellos hasta 

llegar a su unidad —la unidad de la conciencia cultural. Esta metafisica de los valores —idealista 

y formal— sera el substituto de la vieja metafisica dogmatica. En lugar de dirigimos 
directamente a las cosas trataremos de verlas a través del espiritu, manifestado en los valores de 
la cultura. Establecida su jerarquia, a través de ella se nos manifestara una concepcion del 

mundo. Existira, sin embargo, siempre el problema -en ultimo término ontoldgico~ del 
dualismo entre la realidad axiologica y la realidad natural. Ni Windelband ni Rickert —los 
principales representantes de la escuela de Baden— hallan a este problema una solucion 

satisfactoria.35 

Quienes desarrollan el debate contemporaneo de la filosofia del valor son los 

representantes de la escuela de Baden, Windelband y Rickert, principalmente; a ellos pertenece 

la distincién entre ciencias idiograficas y ciencias nomotéticas,3° corrigiendo la distinci6n que 

Dilthey habia hecho entre ciencias del espiritu y ciencias de Ja naturaleza. Para los autores de la 

35 “14 teoria de los valores en relacién con la ética y el derecho”, p. 59. 

36 Las primeras centran su atencidn entre en el fendmeno singular, para comprender su especificidad, por ejemplo. la 

historia; las segundas tratan de determinar las leyes generales que expresan la regularidad de los fenomenos 

observados, por ejemplo, fa fisica. 
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escuela de Baden, la constitucion de los valores y los juicios de valor son objetos propios de la 

filosofia (mientras que de las ciencias de la naturaleza lo son los hechos). De este modo, se le 

confiere al valor una entidad trascendental, esto es, fundada en la estructura de la conciencia. 

La segunda de las grandes direcciones de la teoria de los valores, seglin Xirau, se inicia 

con Brentano, quien recupera el concepto de intencionalidad, de origen aristotélico, y le da un 

nuevo sentido. Surge en Austria la denominada corriente subjetivista de los valores, 

principalmente por von Meinong, discipulo de Brentano, y Christian von Ehrenfels, discipulo 

dei anterior. Meinong sostiene en su libro /nvestigaciones ético-psicolégicas sobre la teoria 

del valor (1894) que la valoracion es un hecho meramente psiquico y subjetivo, y que el valor 

depende del agrado y el placer. Ehrenfels afirma en Sistema de la teoria de los valores (1896) 

que el fundamento del valor es el deseo, y no el agrado, puesto que también son valiosas cosas 

que no existen y quiza en el deseo de que existan se haya el ambito propio del valor.37 

Ehrenfels afirmaba que el valor es una relacion entre sujeto y objeto, y expresa que el 

sujeto efectivamente desea al objeto o bien lo desearia en caso de que no existiera. Pero 

Meinong llega —a través del concepto de intencionalidad- al establecimiento de la realidad 

objetiva del valor, como una clase mas de los objetos ideales. Interpreta los valores como 

predicados que se otorgan a las cosas y situaciones cuya existencia es preferible a su no- 

existencia. Ambos negaban pues la objetividad de los valores: éstos no tienen realidad 

37 La concepcién relativista del valor desemboca en un solipsismo: si se niega la “objetividad” y la realidad de los valores, es 
suponer que él hombre ¢s un mero recepticulo de estimulos extemnos, encerrado en su interioridad perceptiva, que slo puede 

interpretar “hechos” en la forma de una causalidad espacio-temporal, que de todos modos es constituida por la conciencia, 

pero no “valores”, que son meras ilusiones trascendentales. El hombre vive encerrado y sometido a sus pulsiones v al 

espejismo de su deseo. Podriamos traducir las tesis de Gorgias al relativismo axiolégico: 1) los valores no existen, no tienen ser 

en si mismo, 2) si lo tuvieran, no seria posible captarlos y conocerlos (el conocimiento se reduce a la intuicion intelectual o al 

marco trascendental de la experiencia espacio-temporal), y 3) y si fueran cognoscibles, dados en algun tipo de experiencia 

posible (de aceptarse 1a intuicion emocional), no serian comunicables, permanecerian en el oédigo interior de cada persona. 
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autonoma porque son considerados relaciones, predicados, y tampoco tienen validez universal 

porque dependen de sentimientos y deseos subjetivos, que varian en el tiempo y en la posicion 

determinada en donde se situe el sujeto. 

La crisis del psicologismo y del subjetivismo axiolégico se precipita, en alguna medida, 

por la aceptacion del objetivismo, finalmente, por parte de Meinong y la posterior critica que 

hace Husserl en sus Investigaciones Idgicas (1900-1901). Esta critica origina una corriente 

fenomenologica, defensora del objetivismo axiolégico, cuyo exponente principal es Max 

Scheler, que, en oposicion al formalismo kantiano y al subjetivismo axiolégico, trata los 

valores como cualidades a priori de las cosas, independientes por tanto de la experiencia 

humana, y como verdadero contenido material de la experiencia ética. 

3.2. Fenomenologia y teoria de los valores en Scheler 

Kant es el autor de referencia para la conformacién de la ética scheleriana. Kant habia 

refutado (Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, 1785) los modelos de éticas 

materiales, fundadas empiricamente en bienes y fines (el placer, la felicidad, el bienestar). Kant 

afirma que la ética debe partir de principios a priori, es decir, independientes de todo contenido 

empirico. En esto Scheler estaria de acuerdo. Pero el principio aprioristico de Kant es formal y 

meramente racional. La ética de Scheler intenta construir una ética aprioristica no formal pero 

fundada en una intuici6n emocional pura. En parte, la ética de Scheler intenta ser un esfuerzo 

de continuacién y critica de los fundamentos kantianos. El error de Kant seria haber 

identificado lo a priori con lo formal y lo material con todo contenido empirico; por ello su 
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ética se asienta en principios racionales (dictados con absoluta autonomia por la razon, en la 

modalidad de maximas o imperativos categéricos y no condicionales, los cuales implicarian 

fines o bienes empiricos), principios que no sdlo son independientes de los contenidos 

empiricos sino que incluso se contraponen radicalmente a las tendencias sensibles y apetitivas 

del individuo. 

De este modo, para Kant toda ética material es heterO6noma, tiende al hedonismo y 

fundamenta los valores en el egoismo instintivo y “patolégico” del hombre. Scheler cree que la 

ética de Kant comete el error de identificar bienes con valores; los bienes tienen validez 

relativa, y cualquiera ética que se funde en ellos esta condenada, efectivamente, al relativismo y 

al subjetivismo. La independencia de los valores en relacién con los bienes, permite a Scheler 

una ética que es material (tiene contenido en los valores objetivos) y, al mismo tiempo, a priori, 

pues no esta fundada en las emociones, deseos y apetitos del individuo, sino en una emocién 

pura, intencional, que constituye objetos puros, no empiricos, que tienen su propio orden y 

validez universal: los valores. 

* KK KOK 

Para Scheler, el dominio emocional del espiritu, constituido por los actos intencionales 

de sentir, de preferir, amar, odiar, querer, desear, tienen un contenido aprioristico que no 

proviene de objetos externos, ni del pensamiento, que es independiente de los actos 

intelectuales y del mero impulso apetitivo. Junto al campo de la descripcion fenomenoldgica de 

las esencias intelectuales que estudid Husserl, se erige una region ontologica independiente; 

junto a las “razones del intelecto”, Scheler estudia las “razones de corazon”, en clara linea 

pascaliana de pensamiento. La esfera del sentimiento puro coincide también con lo que San 
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Agustin llamé Ordo amoris. Este “orden del amor” no es el mundo de las sensaciones y 

emociones psicolégicas y apetitivas, contingentes y dependientes de “estimulos” externos, sino 

el ambito receptivo de apertura hacia el mundo en su dimension axioldgica. El sentimiento 

ético no es compulsién, sino apertura contemplativa y, a la vez, activa que se dispone para 

captar los valores que portan las cosas del mundo. 

Para Scheler, la comprensién del Ambito propio de los valores implica efectuar también 

una “epojé” previa, pero no de cardcter intelectual. La epojé scheleriana tiene connotaciones 

éticas, pone en suspensién la “‘actitud natural” ante del mundo para recuperar el campo propio 

en que aparecen los valores. 

La filosofia de Scheler se propone complementar el “esprit de geometrie” de la 

fenomenologia con el “esprit de finesse” de la intuicion emocional de los valores y describir el 

mundo axiolégico que se abre para la intencionalidad emotiva de la conciencia, sefialando su 

propia estructura y su propio orden. Este es el propdsito radical de la filosofia de Scheler que 

Joaquin Xirau continuara analizando, hasta configurar su concepcion de la conciencia amorosa. 

Ahora bien: el mundo, en su totalidad y cada una de sus partes, no es en modo alguno diferente, 
sino que constituye el aliciente entero de la vida y, segun se ofrezca, es objeto de nuestra 

estimacion o de nuestro menosprecio, de nuestros afanes mas vehementes o de nuestra repulsa 
mas resuelta. Percibimos las cosas y las analizamos, las pensamos y las sometemos a los 

mecanismos del calculo. Pero esto no agota su realidad. Las sentimos, ademas, con emocion y 

las hacemos objeto de nuestro amor o de nuestro odio, de nuestra preferencia o de nuestra 

pretericién. Ademas de las cualidades sensibles y de las relaciones ideales hay en las cosas algo 

que las hace estimables 0 aborrecibles, buenas o malas...38 

38 “I a fenomenologia”, 2° parte, Scheler, en Romance, p. 3. 
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E] descubrimiento de la intencionalidad emocional le permite a Scheler describir los 

valores como esencias intuidas y evidentes de las que no se puede predicar ni la inteligibilidad 

racional ni ningun caracter légico, pero que se ofrecen a la descripcién fenomenoldgica como 

las esencias de Husserl. Asi, pues, en la aplicacién del método fenomenoldgico, sigue a Husserl 

al mismo tiempo que se distancia de él. En lugar de destacar el papel de la intencionalidad 

intelectual, destaca la intencionalidad emocional, dando lugar a una fenomenologia de la vida 

emocional (de los sentimientos y los afectos) en lugar de la fenomenologia de la conciencia 

intelectual husserliana. 

En esta direccién, Max Scheler desarrolla su teoria material del valor, de profundas 

resonancias platonicas. “Frente a los objetos reales —de la percepcién— y al lado de los objetos 

ideales de la logica y de la matematica, descubre el espiritu un amplio campo de objetividades 

que no se perciben mediante los sentidos, ni se manifiestan mediante el intelecto puro, pero que 

se perciben con idéntica evidencia y se imponen con igual necesidad. Las cosas, ademas de su 

ser, tienen un sentido, una significacién y se ordenan en un jerarquia de valores.”39 

Sobre los bienes particulares se desprende un sistema de valores puros que los cualifican 

y los informan. Como las ideas platonicas, no existen, es decir, no se dan como objetos de la 

percepcion-, pero son y su realidad es norma y arquetipo de toda realidad. 

Asi, frente a la ciencia del ser, se configura una ciencia del valor. Aplicando los métodos 

de la fenomenologia sera posible establecer una rigurosa descripcién del mundo axiolégico en 

sus principios fundamentales y en sus especificidades. Frente al mundo de la realidad sensitiva 

y conceptual, se define y estructura el mundo del valor. 

39 “7 a teoria de los valores en relacién con la ética y el derecho”, p. 60. 
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Al ser se opone el valor, a la ontologia la axiologia. Obsérvese sin embargo, como por el 

camino de los valores legamos al mundo de! ser, incluyendo en su 4mbito un nuevo concepto 

que enriquezca su identidad trascendental. El valor, en efecto, es un modo de ser —ser valor. 

Para determinarlo es preciso tener, previamente, clara conciencia de lo que es el ser, en su 

sentido fundamental y originario. La axiologia no se opone pues, ya a la ontologia, sino que la 
requiere y la reclama.*° 

Ahora bien, los valores son intemporales y absolutamente validos y estan ordenados 

jerarquicamente. Pero los valores no deben confundirse con los bienes, que son objetos 

empiricos que incorporan valores, sino que son intemporales, absolutos, y son plenamente 

objetivos y auténomos respecto de los actos en que son aprehendidos, valen 

independientemente de su realizacion en el mundo. Para Scheler, los valores son cualidades 

objetivas que son portados en cosas, bienes, pero son trascendentes a su portador. Como las 

esencias, los valores forman un mundo auténomo. La teoria axiologica de Scheler se basa en la 

distincién entre valores y bienes, entre lo esencial y lo aparente. Los bienes participan, a la 

manera platénica, en los valores, los cuales son objetos ideales, universales e inmutables, 

aprehensibles por el sentimiento ético. 

De este modo, los sentidos perciben cosas en su “realidad” sensible, el intelecto en sus 

conexiones ideales, y la emocidon y el sentimiento puro descubren en el mundo y disciernen las 

esencias que se denominan valores. Joaquin Xirau advierte que el hecho de que los valores se 

revelen en la vida sentimental no significa que su consistencia dependa del agrado o del 

desagrado o que constituyan el término relativo de nuestros deseos y apetitos. El valor no es 

una impresion subjetiva ni la expresion de un deseo irracional de que algo sea. 

40 Ibidem. 
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Los valores no son “cosas”, carecen de existencia, pero poseen una consistencia 

autonoma: la presencia de los valores no se debe explicar por otras causas, ni se demuestran ni 

se deducen de los principios racionales, se muestran y revelan como objetos de la 

contemplacion sentimental del mundo. Pero los valores no dependen de nuestra apreciacion 

individual o colectiva, tienen independencia. 

El mundo de los valores tiene caracteristicas peculiares. Por un lado, tienen una 

estructura bipolar y por otro, se ordenan en una jerarquia. Cada valor reconocible tiene una 

serie de grados y de determinaciones que se ordenan bipolarmente en un polo positivo y uno 

negativo: los polos contrapuestos de valores (bello-feo, noble-innoble, verdadero-falso, etc.) 

determinan el margen de variacién en la estimaci6n de las cosas, segun se aproximen a uno u 

otro polo. Pero, ademas, los valores se ordenan en una jerarquia, no todo valor vale por igual. 

Segun Scheler, el rango inferior de esta jerarquia del mundo de los valores esta integrado por 

el polo de lo agradable y lo desagradable. Es evidente que lo preferible es lo agradable y que el 

deseo y el placer se encuentran aqui casi fundidos con el valor. Pero la siguiente escala, la de 

los valores propiamente vitales, no esta ligada de manera directa con el placer y el deseo. En 

este nivel encontramos los polos de lo noble y lo innoble, lo digno y lo indigno, que 

corresponden a sentimientos de plenitud y depresion, alegria y tristeza, salud y enfermedad, 

Juventud y vejez. Superiores a este nivel, se encuentran, segun Scheler, los valores que él 

denomina “espirituales”. Entre ellos, se distinguen tres categorias: lo bello y lo feo, lo justo y 

lo injusto, y lo verdadero y lo falso. De los valores espirituales depende la organizacion 

superior del mundo, Ja cultura en su totalidad. Por ello, cuando éstos entran en crisis, cuando 

se niega la posibilidad de su conocimiento y objetividad el edificio cultural se desmorona. 
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Xirau comenta que la cultura se constituye en la historia y se incorpora en las personas, 

individuales o colectivas, es la exacta medida en que realizan estos valores. En la cima de la 

jerarquia scheleriana se encuentran los valores de lo sagrado y lo profano, que pertenecen a la 

esfera del sentimiento religioso. Para Scheler, todos los valores, en ultima instancia, tienen 

como fundamento absoluto el valor religioso. Dependen del centro supremo que se halla en el 

espiritu personal e infinito de Dios. 

Los valores morales propiamente dichos, el bien y el mal, se revelan en dependencia y 

referencia a los demas valores. El bien y el mal no tienen sentido en si mismos, buenos son los 

actos que tienden a realizar un bien, esto es, a incorporar un valor en la realidad efectiva de las 

cosas. Malos, los actos que tienden a realizar un mal o a destruir un bien, es decir, a suprimir 

un valor existente en la cultura o a impedir de algtin modo que un valor se realice en el mundo. 

Scheler parte de la premisa de que la existencia misma de un valor es por si misma un bien y es 

la expresién de un valor positivo. El valor sefiala que es preferible la existencia de valores a su 

no existencia. Del mismo modo, la existencia o persistencia de un valor negativo o de un anti- 

valor es por si misma un valor negativo, un mal. Asi, todo acto que se esfuerce por realizar un 

valor positivo o por suprimir uno negativo es moralmente bueno, y todo acto que tienda a 

suprimir un valor positivo (con conciencia o no de ello) o a crear un valor negativo, es 

moralmente malo. 

{Qué define lo positivo y lo negativo de un valor? En principio, un valor positivo es el 

que no excede su propio ambito y no reduce y restringe los demas campos axiolégicos al suyo. 

Realizar o preferir lo agradable es moralmente bueno, pero si esto implica suprimir la 

realizacién de valores vitales, como la salud o el equilibrio emocional, p.e., se convierte en una 
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accién moralmente mala. Los valores no deben sobrepasar el ambito propio de su realizacién, 

pues a menudo tienden a absolutizarse e hipostasiarse. Una vida concentrada solo en la 

realizacién de los valores de un solo ambito de la jerarquia (aunque sea el mas alto y sublime) 

conduce a Ja supresién de los valores, en general, pues afirma que los valores sdlo tienen un 

sentido y un unico ambito de realizacion, con lo cual reduce y restringe la vida a una sola 

fuente de actividad. 

Durante mucho tiempo, la cultura occidental ha exigido 1a supresion de los valores en el 

ambito de! placer y el deseo. Slo parece digna de ser vivida una vida que se consagra a la 

realizacion de valores espirituales (la belleza, la verdad, la justicia). Esta idea ha sido la base de 

las reacciones mas diversas del vitalismo que ha pugnado por la recuperacion de los valores de 

la tierra, del ambito de los valores ligados al cuerpo, al deseo y al placer mundano. 

De este modo, la filosofia de Scheler afirma la consistencia heterogénea de la conciencia. 

La fenomenologia de Husserl se habia restringido a describir fendmenos intelectuales, esencias 

racionales captadas por la intencionalidad intelectual. Pero la conciencia es mas que 

intelectualidad. Al lado de los actos intelectuales que percibe el mundo de entes, se hallan los 

actos intencionales de la conciencia emocional y estimativa ante la cual se despliega el mundo 

de los valores. Ninguna de estas dos intencionalidades por si mismas constituye la conciencia 

viva, esto es, la persona como unidad de los actos intencionales, reales y posibles.*! La persona 

41 La persona es, para Scheler la unidad concreta de todos los actos reales y posibles, que se opone a la esfera de todos los 

objetos de la percepcion, tanto externa como interna, de los objetos intelectuales como emocionales. La persona es el centro de 
la actividad, centro de irradiacién de todo acto, de toda percepcién. La persona no es el cogito ni el intelecto, es lo mAs opuesto 

a una de sus reducciones, no puede ser término de sus propias intencionalidades. 
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es siempre concreta, individual, intransferible, no se puede hablar de persona en general ni de 

persona trascendental. 

x kk KOK 

El problema que introduce Scheler consistira en que al separar bienes y valores, se 

escinde de nueva cuenta la realidad en dos dimensiones: la empirica, contingente y aparente y 

la a priori, universal y no aparente, aunque no sea estrictamente racional. Las caracteristicas de 

los valores: universalidad, inmutabilidad, independencia de los bienes empiricos, sin existencia 

“entitativa”, sdlo captables por una intuicién emocional especial, los asimilan a las ideas 

platénicas y de hecho, los bienes participan —a la manera platonica— de los valores. El problema 

esta en la consistencia de esa “participacion” de lo contingente en lo absoluto. Ningun bien 

agota la realidad de un valor ni el hecho de que ningun bien porte un valor determinado niega 

la realidad de éste. Por un camino inverso, la ética de los valores de Scheler tiene, al igual que 

la ética kantiana, a nuestro juicio, un aspecto formal problematico: los valores existen incluso 

si ningun bien los porta, si ningun hombre los realiza y los aprehende en su corazon. La “no 

existencia” del valor genera la paradoja de su existencia irreal, de su no presencia, al menos no 

en el mundo de Ja vida. La ética de Scheler desemboca en el mismo problema insoluble: los 

valores {son subjetivos u objetivos e independientes de la conciencia?, {son universales e 

inmutables o son contingentes y variables?, en suma, ,pueden constituir un punto firme de 

apoyo para la vida?, o gson el resultado de los afanes, los deseos y los apetitos humanos, en 

especial de los no realizados e incluso, de los que son facticamente imposibles? 

Si asumimos el dualismo axiolégico entre los bienes y los valores, entre lo fugaz de los 

deseos y lo eterno de los valores, entonces zen qué consisten los valores?, gcOmo se 
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aprehenden?, ,estan preestablecidos?, jno son transformables, como queria Nietzsche? {No 

cabe el progreso axiolégico, mas alla de la pura variacion en la consideraciOn e interpretacion 

de los bienes?, gqué relacién establece la conciencia humana con los valores?, {la vida se 

somete simplemente a los valores para ordenar la totalidad de sus impulsos e instintos’? 0 jes 

capaz de subvertirlos, relativizarlos, re-crearlos? 

Creemos que la “fenomenologia de la conciencia amorosa” que Joaquin Xirau construye 

sobre la base de la teoria scheleriana de los valores puede orientar estas interrogantes, si 

seguimos la pista de caracter relacional del valor. No hay subjetividad sin aprehension del 

valor, pero no hay valor sin acto subjetivo de valoracion. No hay conciencia sin objeto ni 

objeto sin conciencia. La fundamentacién del valor en la intencionalidad de la conciencia 

amorosa afirma un nuevo punto de partida, universal y permanente; es la dimensién del amor, 

la apertura al mundo de los valores, el fundamento absoluto del valor; lo cual no implica que 

los valores seran entidades absolutas e inmutables, sino que la vida puede encontrar nuevos 

sentidos y ampliar y profundizar su ordo amoris. El amor, como experiencia radical de la vida, 

funda la posibilidad de descubrir los valores, de entrar en relacién con el mundo, y de 

conformar una nueva ética de los valores que tiene como unico fundamento absoluto y 

universal la experiencia del amor como condicién de toda apertura a los valores. 
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8.3. El problema del ser y la autonomia de los valores 

Joaquin Xirau_reconstruye la historia del problema de la autonomia de los valores. El 

problema se hace patente desde el movimiento del Renacimiento, con el giro subjetivista que 

adquiere paulatinamente toda la cultura. El surgimiento de la fisica matematica y de la nueva 

ontologia derivada de ella, ambas fundadas en una concepcion univoca y reductiva del ser, 

habian abierto ya el problema de distinguir las modalidades del ser y la forma en que la 

conciencia accede a ellas. La antigua metafisica permitia la pluralidad de sentidos del ser y su 

captacién diversa, de tal modo que el mundo antiguo se asentaba sobre sdlidos principios: un 

sistema de valores objetivos, eternos y externos al sujeto. La nueva concepcion del mundo que 

surge y desarrolla en la modernidad relativiza la objetividad de estas entidades reduciéndolas a 

otras modalidades de fendmenos y negandoles su propia consistencia; pero con ello, no sélo se 

conquista la pluralidad de puntos de vista morales y politicos, la autonomia del sujeto y la 

liberacion de viejos dogmas, sino que también se tiende paulatinamente a la disolucién de la 

estructura axiologica del mundo, comun y reconocible para todos los individuos. El modelo 

axiologico del mundo antiguo se basa en la identidad entre el ser y el bien, entre lo ontologico 

y lo axiologico, precisamente porque el mundo no es un universo homogéneo y uniforme, sino 

heterogéneo, cualitativo y jerarquico.*? 

En efecto, antes del surgimiento de la nueva fisica y de la nueva ontologia, que es a la vez el 

principio y el resultado de la primera, los conceptos de esse y bonum no son otra cosa que 

cualidades trascendentales del ser dentro de un universo esencialmente cualitativo; son dos 

42 Por ello, el problema de los valores no existe para los griegos. El mundo antiguo piensa el ser y el valor unidos, no 
habla de “valores” y “seres”, sino de verdad, belleza, justicia, santidad. refiriéndose a “realidades” que son, a la vez, 

valiosas e ideales. 
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aspectos de un unico problema fundamental, el problema estrictamente ontolégico. En un 

Cosmos formado de unidades individuales, cada una de las cuales tiene una funcién personal y 

un lugar exclusivo, cada cosa es buena en tanto que forma parte del todo y lo completa con 

perfeccién. E] ser y el bien coinciden en una sola unidad. El bien es la perfeccion del ser, y el 

mal no existe esencialmente, ni puede ser otra cosa mas que una participacion en el no-ser. Por 

ello, el problema del ser y el problema de los valores son rigurosamente correlativos y deben ser 

planteados y resueltos conjuntamente.*3 

Joaquin Xirau sefiala que la concepcion antigua del valor se encuentra de una manera u 

otra explicitamente tanto en Platon como en Aristoteles, en San Agustin como en Santo Tomas 

de Aquino. Solamente fue negada en corrientes secundarias del pensamiento que 

preanunciaban ya la mentalidad “moderna” en la antigiiedad mas remota.** Joaquin Xirau 

enfatiza el caracter organico de la concepcidn antigua de la unidad ser-valor. A pesar de que 

alguno de las partes de este organismo pudiera absolutizarse, es claro que el hombre podia 

encontrar en él un sustento firme para la vida individual y social. 

En la concepcién antigua el valor es consustancial al ser. La existencia se revela como el 

mayor bien, el bien puro y por ello, cada cosa individual que existe es buena por el sdlo hecho 

de existir; el que haya ser, el hecho de que la realidad sea, es un bien, es el valor primordial. El 

ser siempre es lo preferible, lo que posee valor; la nada seria simple ausencia de valor, por 

ende, la simple ausencia de ser. 

En la concepcion antigua del mundo, el fundamento ontolégico también es axiologico y 

ético. El Ser supremo es entonces el Bien supremo e irradia su bondad sobre toda la pluralidad 

de entes; irradia y comunica todo su ser en todas las modalidades posibles de existencia 

individual. La concepcién del mundo que plantea en conjunto’ el problema de la 

43 “1_e probleme de 1’étre et l’autonomie des valeurs”, p. 111. 
+4 Tal es el caso de los sofistas, en especial Protagoras, y de los escépticos. 
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cognoscibilidad del ser y del valor, lograba reconocer en la unidad ser-valor como fundamento 

de la realidad, la heterogeneidad, la primacia de lo cualitativo y el sentido teleolégico del 

mundo. Los conceptos de la fisica y de la metafisica poseian también una dimension axiolégica, 

y a veces normativa, sin que esto implicara una identidad entre el ser y el deber-ser. 

Una de las consecuencias mas importantes de esta concepcién general del ser y el valor 

es que cada cosa del mundo se revela con un valor propio dado en su ser mismo. Cada cosa 

tiene su lugar natural en el conjunto del universo y constituye una pieza clave en él. Todo su 

ser es todo su valor, mas bien, “su valer”. Decir “la cosa vale” es afirmar la existencia propia, 

irreductible, patente. 

La fisica y la ontologia modernas conmoveran los cimientos de esta concepcidn del 

mundo. La exigencia del principio de claridad y distincién racional convertira a la antigua 

policromia del mundo en una realidad homogénea, desprovista de valores esenciales y 

radicales. La reduccion de todo fendmeno a claridad y distincién sélo era posible si se partia de 

un mundo de cosas idénticas, indiferentes una de otra, homogéneas. La realidad se revela como 

pura extension y pensamiento que piensa la extensién (Descartes). Realidad que es homogénea 

y conmensurable por la razon, reductible a esquemas y categorias puras del entendimiento. La 

actividad natural de la mente, se dice entonces, es la mensura. En esta concepcién que 

comienza a dominar como modelo de conocimiento racional, producto de la reduccién de la 

heterogeneidad a la homogeneidad cuantitativa, la realidad pierde para el hombre el sentido del 

valor. No importa que las cosas nos interesen o nos afecten, nada debe alterar a un espiritu 

atento que capta las ideas con claridad y distincién. Conocer es un acto que implica la 

“suspension” de las sensaciones y sentimientos. El conocimiento no debe ser perturbado por 
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ninguna emocion, por ninguna intuicién de valor; en el orden del conocimiento las cosas no 

valen, solo estan ahi delante de nosotros —son un eb-jectum— para ser reducidas a razon, para 

ser aprendidas, manipuladas, transformadas. Lo que no nos parezca indiferente debe ser 

entonces irracional, producto de nuestras pasiones 0 precipitaciones de nuestra voluntad, debe 

ser una percepcion confusa que entorpece la labor de la razon y nos precipita en el error y la 

ofuscacién. Para la razon matematizante de la era moderna lo real es racional, pero no tiene 

sentido axioldgico mas alla de nuestras sensaciones y pasiones subjetivas. 

Las diversas cualidades perceptibles y las diferencias de valor que vemos en el mundo no 

tienen consistencia, deben ser suprimidas para acceder al verdadero conocimiento de la 

realidad. El ser captado por razon es univoco e idéntico, necesario y eterno, no debe ser 

afectado ni por la variacion temporal ni por la cualificacion de la estimacion axiologica de la 

conciencia. 

Asi se consolida como modelo de conocimiento racional la idea de una sustancia 

idéntica, eterna, inmutable e indiferente, que sdlo es captada por acto de razon pura, en el que 

no interviene ni la sensibilidad ni la emocién axiolégica. El verdadero ser es univoco, no vale, 

pues vale siempre lo mismo: es pura presencia descualificada, presencia no presente, fuera del 

tiempo, idéntico a si mismo, permanente, solo objeto ideal de la razon pura. Con esta 

concepcion el ser es puro ser y la ontologia, pura ontologia. La concepcién de un universo 

idéntico e impasible sustituye a la idea antigua del Cosmos. La paradoja es que el paulatino 

desarrollo y dominio de la racionalidad fisico-matematica, y el poderoso influjo que tendra en 

el conjunto de la cultura occidental, provocara la reduccion de las experiencias posibles del 
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mundo; al ser negada la objetividad y validez de una experiencia axiologica el mundo del 

hombre moderno tiende a la disolucién. 

Las exigencias de la razon, Hevan en si mismas una consecuencia inevitable: la escision 

de la realidad. Por una parte, la razon capta una realidad verdadera, perfecta, inmutable, 

idéntica e indiferente al valor. Por otra, la pluralidad de realidades aparentes y de valores, que 

parecen ser obra de la voluntad, realidades inconsistentes y ficticias de las cuales no cabe 

ciencia. Los valores y los bienes que los portan se convierten en poco menos que fantasmas en 

el mundo. De esta contraposicién surgen posiciones escépticas que niegan la objetividad de la 

realidad ideal y de los valores. Pero si se suprime aquella realidad sustancial, univoca e 

idéntica, no queda mas que el puro reino de las apariencias. Para los empirismos y 

positivismos, el mundo se convierte asi en el resultado de una “alucinacion normal”. Es la 

consumacién de la disolucion moderna del mundo y el surgimiento de nuevo tipo de 

escepticismo en todos los ordenes de la cultura. 

La metafisica moderna que se afirma en el concepto del ser univoco reduce la apariencia 

a una realidad idéntica, y el valor al no-valor, lo cualitativo a lo cuantitativo. El positivismo 

como expresion clara del escepticismo antes mencionado, niega la realidad misma y reduce 

todo a simple apariencia. La correlacién entre el ser y el valor se desvanece en cualquiera de 

las dos concepciones. Ambas tratan de explicar el valor apelando a otras categorias, lo explican 

surpimiéndolo como tal, el valor se reduce, o bien, a cualidades primarias captadas por la 

sensibilidad, o a cualidades secundarias dadas en la inmanencia de la conciencia; o son objetos 

virtuales de la voluntad racional, o son en realidad simples objetos de placer, bienes que 

producen satisfaccion que son hipostasiados como “valores”. Tanto para una concepcién como 
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para la otra, el valor es una entidad derivada que hay que abandonar para ir en busca de otras 

determinaciones. El valor es una realidad heter6noma que no tiene consistencia, es un mundo 

espectral que bien puede ser invento arbitrario del ser humano. 

El pensamiento moderno ha puesto en crisis la objetividad, universalidad y eternidad de 

los valores y los ha separado de las entidades “objetivas” que la conciencia puede captar y 

conocer, sean éstas ideas o sensaciones. La concepcion antigua de la identidad ser-valor 

implicaba que las diferencias y estratificaciones axiologicas también se interpretaran como 

diferenciaciones ontoldgicas: que las entidades como menor valor en la escala del mundo 

tenian menos ser o realidad. Valer menos significaba no tener ser consistente, estar permeado 

por la nada. De este modo, los valores de mayor jerarquia expresaban realidades de mayor 

consistencia ontoldgica. Por ello, Dios se erige como Ser supremo y Bien supremo, valor 

absoluto. 

EI relativismo axiolégico de la modernidad es una de las consecuencias del subjetivismo 

que domina desde el Renacimiento, como consecuencia del descubrimiento de la independencia 

del espiritu frente a la realidad. Fuera del conocimiento no sabemos nada de las cosas. Lo real 

es sdlo lo que conocemos con verdad. Ser es ser verdadero. La vieja concepcion de la verdad 

como adecuacion del intelecto con la cosa, se transforma radical y subrepticiamente. La 

realidad es lo que se da en la verdad. Pero, qué es la verdad? La modernidad opta por una 

definicion intrinseca al pensamiento mismo: verdad es lo claro y lo distinto para un espiritu 

atento. La claridad y la distincion se concretan en la evidencia. Lo evidente puede ser medido 

con rigor por la mente. 
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El hombre moderno cobra conciencia de que el mundo depende de los valores esenciales 

que orientan al espiritu. Xirau sefiala que aunque no de manera explicita, la meditacién sobre 

los valores ocupara entonces un primer plano en los planteamientos modernos. 

A partir de este momento, toda la historia del pensamiento modemo es un enorme esfuerzo por 

salvar la objetividad a partir de la conciencia. El cogito cartesiano se cierra en un circulo de 

hierro dificil de romper. {Como a partir de la conciencia y sin salir inicialmente —porque esto no 

es posible— construir una realidad exterior, objetiva, que se le imponga y la oriente? El 

subjetivismo no es una solucién, sino un problema -el problema fundamental desde Descartes 

hasta Hegel.45 

Frente al problema del subjetivismo, la filosofia occidental experimenta la mas fuerte 

exacerbacion racionalista de su historia. Una vez que el hombre moderno se ha encerrado en su 

propia conciencia, necesita un criterio para distinguir la verdad del error, la realidad de la 

irrealidad. El espiritu lo encuentra en las ideas que concibe independientemente de la 

experiencia sensible que sdlo percibe lo contingente e inconsistente. La razon sera principio y 

el ser se identificara con la razon. Solo es real lo que es racional y lo racional es real. Esta 

premisa significa que la realidad puede ser reducida a razon matematica; lengua neutro y puro 

que expresa relaciones cuantitativas y no las propiedades moviles de las cosas. La modernidad 

construye la aspiraci6n a una matematica universal que unifique la ciencia en un sistema 

racional y total. 

EI intelectualismo se impone como valor central de la cultura moderna, a la vitalidad se 

opone la mathesis que crea un esquema previo que la determina y define. La cultura se define 

por la claridad y la racionalidad, la sensibilidad y la voluntad solo son medios para alcanzar la 

45 “E] sentit de la vida i el problema dels valors”, p. 72. 
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percepcion clara de las ideas, para encontrar “evidencias”. Es la era del iluminismo y de la 

confianza en la capacidad de la razon para ordenar la vida y el mundo, para convertir el 

misterio del universo en un cosmos radiante que no ofrece ya misterio alguno. 

El] mundo que construye la nueva mentalidad es uniforme y homogéneo. Lo cualitativo 

queda reducido al ambito intimo de la conciencia. Lo “objetivo” es lo cuantificable y analizable 

en sus partes materiales. Se trata de la exigencia de la razén matematica que impone sus 

criterios de “objetividad” y “realidad”. En ultima instancia, sefiala Xirau, se trata de la 

consecuencia extrema del principio de identidad. Para esta concepcion, toda heterogeneidad es 

contradictoria. Las cosas tienen que ser indiferentes, no importan sus cualidades sensibies ni la 

estimaciOn o interés que provocan en nuestro espiritu. Es la implantacién del principio de 

inercia y la fuente de toda relatividad ~indiferencia, impasibilidad radical. Lo que no es 

indiferente es esencialmente irracional, porque es irreductible a raz6n, es decir, a “claridad y 

distincion”, y por tanto, es irreal. Asi, cada cualidad es reducida a simple apariencia, espectro 

de la realidad. Pero con ello todas las cualidades desaparecen. No queda mas que el ser 

idéntico, y éste permanece necesaria y eternamente. Es el principio de conservacion, de nuevo 

exigencia a priori de la razon matematica o matematizante. 

La antigua policromia se convierte en un mundo gris. Los lugares, las cosas, los momentos del 

Universo devienen puntos iguales, fijos e intercambiables. Una sustancia idéntica constituye la 

realidad. El ser deviene univoco, no es mas que puro ser; la ontologia, pura ontologia. Un 

universo idéntico e impasible sustituye al antiguo Cosmos. Spinoza es la figura filosdfica en 

donde culmina esta corriente de pensamiento. En su obra, como en general en la nueva 

modalidad del pensamiento, la tendencia de 1a fisica matematica se refuerza con la vieja 

107



tradicién metafisica que piensa el universo como unidad que, una vez unida a una concepcion 

organica, se convierte ahora en el instrumento mas poderoso de su destruccién radical.* 

Tres exigencias se encuentran en el fondo de la nueva forma de la mentalidad occidental: 

una exigencia fisica, una exigencia ontoldgica y una exigencia teoldgica. 

a) La fisica exige homogeneidad e indiferencia —inercia y conservacion— ; las sustancias son 

sustituidas por la proporcion de cualidades observables. 

b) La ontologia encuentra contradictorio y, por tanto imposible, pensar dos modalidades del 

ser independientes una de la otra; el ser debe ser unico y univoco. 

c) La teologia no permite ya concebir una realidad trascendente a la Divinidad, pues afirmar 

cualquier cosa mas alla de Dios, significa negar a Dios. Desde el punto de vista 

estrictamente teoldgico, Dios esta esencialmente solo, pues si hubiera otra realidad exterior 

a él, ello limitaria a Dios; es decir, lo negaria, puesto que toda limitacién es negacién. Y 

por definicién, toda limitacién y toda negacién son excluyentes de la Divinidad. 

Asi, la filosofia y la teologia aceptan la realidad homogénea que exige la fisica 

matematica por la simple aplicacién del principio ontologico de la unidad del ser. El ser 

impasible deviene la unica realidad metafisica, la sustancia unica. Pensar mas de una sustancia 

es racionalmente imposible. La sustancia existe per se. Pero toda realidad parcial esta por 

definicion contenida en otra, no existe per se, en realidad no existe, no es una verdadera 

realidad. La verdadera realidad debe ser unica. Porque el ser debe ser, es. Todo lo demas no es 

mas que apariencia. 

46 “Le probleme de |’étre et l’"autonomie des valeurs”. p. 112. 
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Ahora bien, una vez pensada la unidad perfecta del ser, ésta Heva en si misma, como 

consecuencia inevitable, la escision profunda de la realidad total del Cosmos. Esta consecuencia 

paraddjica es la fuente de un nuevo planteamiento problematico de la realidad, que esta en la 

base de todo el pensamiento “modemo”. Por una parte, tenemos la realidad verdadera, que es 

racional, perfecta, constituida por un ser wnico, impasible e idéntico, que es “todo ser” y 

“perfeccién del ser”. Pero es indiferente a todo valor, natural o divino. Por otra parte, existe una 

realidad aparente de cualidades y valores, subjetiva y ficticia, inconsistente y espectral. La 

oposicion entre estas dos concepciones de la realidad jamas habia sido tan clara. Apariencia y 
realidad se oponen tajantemente. Los valores y los bienes se convierten en simples fantasmas 

antropomorficos.*7 

En un mundo en donde el ser es univoco y esta determinado por la necesidad racional y 

las determinaciones causales, quedando reducido a mera identidad abstracta, las cosas no 

poseen finalidad ni sentido, pues toda posibilidad de atribuirle sentido queda abolida. La 

libertad se identifica con la necesidad. Ante la unidad del ser toda diversidad, toda originalidad, 

toda personalidad se desvanecen. 

Ahora bien, el problema permanece de una manera aguda y radical. El pensamiento filosdfico 

modemo es, en gran medida, el esfuerzo por encontrar una via de solucion a dicho escollo. Los 

metafisicos de todos los tiempos —Spinoza, Leibniz, Fichte, Kant de manera principal— plantean 

que, detras de las apariencias, existe una causa o una ley que Jas explica y les confiere sentido. 

Es la sustancia en todas sus formas. Pero el concepto de sustancia y el de causa, que en un 

cierto sentido son correlativos y tienen necesidad uno del otro, se destruyen mutuamente y se 

excluyen a la vez. No hay sustancia sin causa ni causa sin sustancia. Pero, al mismo tiempo, la 

sustancia niega la causa y la causa niega la sustancia. De esta contradiccion inextricable nace el 

positivismo en su forma mas radical. Suprimida la realidad sustancial no queda mas que la 

apariencia. El mundo es una “alucinacion normal”. Surge asi la ultima consecuencia logica de 

la evolucion del pensamiento que comienza con la escision del universo en una realidad 
verdadera, idéntica y etema, y una apariencia falsa, subjetiva y ficticia.48 

La explicacion metafisica reduce la apariencia a la realidad, el valor al no valor. La 

explicacion positivista niega la realidad misma y reduce todo a !a simple apariencia. Es su unica 

47 Ibid, p. 113. 
48 Ibid, p. 114. 
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diferencia con respecto a aquélla. Pero, por lo que corresponde a nuestro problema, las dos 

concepciones se reducen en ultima instancia a lo mismo. Tanto en una como en otra, el sentido 

de lo real y el valor han quedado reducidos a nada. 

A pesar de su oposicién radical, unos y otros, metafisicos y positivistas tienen una 

coincidencia principal, que constituye, por otro lado, su debilidad comun. Es la ultima forma 

de pensamiento naturalista, oculto en sus sistemas. Frente a este problema, intentan explicar el 

Bien. Pero, explicar significa buscar la génesis de las cosas, explicitar lo que ellas son mas alla 

de su apariencia, reducir su ser presente a un ser virtual y ausente. Es el procedimiento de la 

fisica y de las ciencias naturales. Explicar el valor es primordialmente suprimirlo como tal, 

buscar sus raices fuera de él -en las “cualidades primarias” o en las “cualidades secundarias”, 

segun el caso— decir lo que es en tanto que no posee ser propio. Pues se puede reducirlo a una 

realidad trascendente o trascendental —la voluntad racional, p.e.— o a una realidad aparente — 

p.e. el placer-. Tanto en una forma como en otra, el valor es reducido a lo que no es él mismo, 

a cualquier cosa indiferente y ausente, a una realidad hipotética y virtual. La “explicacion” 

moderna del valor implicara su supresion: el valor es el objeto ficticio del deseo y la pulsion o 

es la ilusion de una entidad que esta mas alla de lo real (que se desea que exista, que “deba” 

existir, pero que no es real). El valor es una pseudorrealidad que el hombre “pone” y depone. 

Toda realidad “vale” lo mismo para la modernidad. No hay escala ontoldgica ni axioldgica, el 

hombre “inventa” los valores y los modifica por mera convencion. La relatividad es historica y 

geografica. 

Tanto para los metafisicos como para los positivistas, el valor es una entidad derivada, que 

debe ser abandonada para ir en busca de otra cosa, es decir, es una realidad heter6noma, que 

tiene toda su consistencia fuera de si misma. De esta manera, se reduce el valor al ser, al simple 
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ser indiferente. Ahora bien, ya que el concepto del ser es univoco, no hay solucién posible al 

problema del valor. El valor permanece radicalmente suprimido, negado. [...] Por ello, la teoria 

de los valores en su forma contemporanea no es otra cosa que la busqueda de la autonomia de 

los valores. La moral de Stuart Mill es heteronoma. La ética de Kant lo es también, a pesar de 
todo. Frente a la heteronomia, hay que pensar una moral auténoma que sea la consecuencia de 

una teoria general de los valores.*? 

La aspiracion kantiana a la autonomia moral fracasa porque busca el bien sin salir de la 

tradicion racionalista. Un nuevo racionalismo, de fuente mas profunda, nos obliga a 

abandonarlo. Es precisamente un imperativo de “claridad” y de “distincion”. Reducir las cosas 

unas a otras implica todavia “oscuridad” y “confusion”. Es también “precipitacion y 

prevencion”. Xirau concluye su conferencia presentada en el Congreso Internacional de 

Filosofia (Congreso Descartes), de 1937: 

La pura consistencia es anterior a la esencia y a la existencia. Hay que ver antes que todo en 

qué consisten las cosas. En el a priori puro de la simple consistencia \as diferencias aparecen 
de manera clara y evidente. La consistencia de los valores, sus relaciones y sus estructuras, 

constituyen algo que hace falta analizar a la luz de la evidencia. Su analisis riguroso en la 

conciencia y en la esfera inmediata de la vida debe preceder a toda consideracién propiamente 
metafisica y a todo problema de posible reduccién.*° 

49 Ibid, p. 114-115. 
59 Ibid, p. 115. 
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3.4. Los tres periodos histéricos del problema axiolégico 

E] problema filosdfico del tiempo y la eternidad, de lo fugaz y lo eterno ha tenido una 

evolucién histérica, como hemos visto en el capitulo anterior; Joaquin Xirau sintetiza en Lo 

Jugaz y lo eterno (1942) el curso de esta evolucién en tres etapas histéricas representadas por 

tres modelos de mundo y por la aparicion de tres grandes especialidades cientificas que se 

entrelazan con la filosofia: el modelo Griego 0 antiguo (con la matematica pura); el modelo 

moderno (con la fisica-matematica y el calculo), y el modelo contemporaneo (con Ia biologia y 

la historia). >! 

Ahora bien: el problema fundamental de la filosofia y de la vida es el problema de la relacion 

entre lo fugaz y lo permanente, entre lo que pasa y lo que transcurre y lo que persiste y se 
mantiene, entre la sensacion y la idea, la apariencia y la realidad, la vitalidad y la cultura, la 
existencia y la esencia, el tiempo y la eternidad, el ser y el no ser... La falta de estricto 
paralelismo entre estas altemativas tiene su origen en el acento que ponen en cada uno de los 
términos los esfuerzos inagotables para hallar un camino a la solucién.5? 

La filosofia y la ciencia surgieron como una expresion unitaria del espiritu especulativo 

en la antigua Grecia, como un saber puro y desinteresado, como afan humano de saber lo que 

las cosas son en si mismas sin ningun fin de utilidad, de salvacién o de perdicion. El saber 

antiguo consideraba a la verdad como un bien en si, como un fin y un valor supremo que obliga 

a reducir racionalmente la totalidad de lo real. 

31 El modelo griego permanece también en el mundo cristiano medieval. Estas etapas no sugieren una cronologia 
estricta, sino un andlisis de modelos historioos que han predominado a lo largo de la historia. 

*? Lo fugaz y lo eterno, en Amor y mundo y otros escritos, p. 178. 
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EI espiritu original de la filosofia y de la ciencia se afirma en este principio de desinterés 

pragmiatico ante las cosas; esto es, para afirmar o iluminar con el logos la verdad del ser de las 

cosas, es preciso dejar a un lado las ventajas practicas que el conocimiento del mundo reditua 

ante las necesidades inmediatas de la vida, asi como las desventajas que pueda implicar. Este 

desinterés es, desde otro punto de vista, interés en la verdad como valor, intencionalidad de 

revelar la verdad como una presencia compartida, mas alla del puro afan racional de 

conocimiento; revelar el ser en su presencia y compartir en comunidad la manifestacién 

racional de esa realidad que se revela como un fundamento comun. La verdad se constituye asi 

en un principio ético de comunidad humana, en un bien supremo. Mas para el espiritu 

especulativo griego, acceder a ella precisa reducir racionalmente la misteriosa presencia de la 

totalidad del misterio cosmico. 

EI afan de claridad racional es exclusivo de la tradicion cultural fundada en los principios 

de la filosofia helénica. El interés vital y practico manifiesto en otras culturas, ya sea como afan 

utilitario o anhelo de salvacion religiosa, se manifiesta en el pensamiento griego como afan de 

saber puro y desinteresado, como depuracion de la existencia natural y utilitaria, como 

liberacién del mundo de las necesidades inmediatas. El espiritu helénico permitid al hombre 

situarse en el centro del valor, porque la medida de éste se halla en la plenitud del ser y de la 

vida. Es a través del logos como el hombre logra ver con claridad el fundamento universal y 

necesario del mundo, traspasando los limites del individuo y logrando configurar el mundo en 

un cosmos (en un todo ordenado y universal). 

Pero la historia de la filosofia en sus origenes griegos registra la aparicioén de 

especialidades cientificas que tratan de dar respuesta a los problemas permanentes de la razon 
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y del ser, desprendiéndose del tronco comin del principio especulativo. Las ciencias 

particulares que estan apenas conformandose en esta época daran sus soluciones temporales y 

especificas a las preguntas eternas, pretendiendo satisfacer las demandas espirituales que se 

expresan en ellas. 

3.4.1. MUNDO ANTIGUO. INTELECTUALISMO 

En Grecia, la filosofia y la cultura adoptan el espiritu matematico por su pretension de 

hallar la verdad en lo inmutable y eterno. Las formas e ideas inmutables dan una estructura 

indeleble a la realidad contingente, a través de los mimeros y las figuras de la geometria. El 

universo es finito en el espacio, tiene sentido y consistencia racional. La realidad se halla 

delimitada por la razon que la circunscribe y la ordena en categorias, jerarquias mentales que 

representan substancias cerradas y definidas. Para el espiritu “matematico” helénico el 

verdadero ser, como las ideas inmutables y eternas, es estatico e inmutable. El movimiento 

circular y el eterno retormo, como imagen de mundo, son el reflejo fenoménico de la eterna 

inmutabilidad de las ideas. 

Todo el problema consiste en descubrir el principio del ser en las ideas y las articulaciones 

necesarias de las ideas entre si y de las ideas con el mundo, para llegar a deducir, a partir de las 
formas supremas, las estructuras multiformes de la realidad.*3 

Conocer el ser es definirlo a través de las ideas. El problema de la ciencia sera deducir 

como participan las cosas en las ideas; como se relacionan y jerarquizan las sustancias en la 

53 Ibid, p. 180 
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realidad concreta del mundo. La ciencia es, bajo este modelo, un sistema racional y deductivo 

que se funda en los arquetipos de la deduccién matematica. 

3.4.2. MUNDO MODERNO. RENACIMIENTO Y RACIONALISMO 

La constituci6n de un nuevo modelo de ciencia fisica intentara resolver el conflicto entre 

lo fugaz y lo eterno, entre las ideas matematicas y la realidad en movimiento. La nueva ciencia 

de la modernidad es, en parte, la realizacién y continuacion del racionalismo griego. Las 

matematicas de la antigitedad no habian salido en general de la abstraccién y del campo puro 

de la especulacion. Los grandes fisicos de la época moderna, Galileo, Descartes, Newton, 

revolucionan la matematica al llevaria hasta sus ultimas consecuencias practicas; es decir, la 

matematica ya no permanece alejada de la realidad como un instrumento de abstraccién; ahora 

la experiencia demuestra que las cosas son numeros, que las cantidades y las proporciones son 

la clave de su constitucién natural. En este modelo, la multiplicidad evanescente, fluyente y 

contingente de la realidad se somete a las formulas de la razon, expresadas en formas 

geométricas y ecuaciones algebraicas. Lo fugaz se somete al orden de las formas eternas, 

expresadas en las formulas matematicas de la nueva mathesis universalis. 

Pero esta aspiracién del racionalismo matematico por calcular completamente el 

movimiento de la realidad transforma a la matematica misma de manera esencial. Joaquin Xirau 

advierte que la infinitud de la realidad, tanto en lo grande como en lo pequefio, implican que el 

analisis matematico sea también infinito y que no pueda alcanzar a definir un determinado 

conjunto de formas fundamentales para deducir, a partir de ellas, el resto de las formas. La 

realidad en su movimiento continuo, el dinamismo de sus formas y las dimensiones de su 
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despliegue, no pueden ser contenidas por la matematica; sino todo lo contrario, sera ella y su 

método el que tendra que adaptarse para poder captar el continuo de la realidad, dando 

dinamismo a la articulacion de sus ecuaciones y conceptos. 

La razén tiene que dar movilidad y vida a sus conceptos para poder imitar el curso de las 

cosas. Aquella razon helénica que limitaba y encerraba en compartimentos categoriales a la 

realidad, ahora se abre ante el mundo. La nueva ciencia proporciona al hombre, a través del 

calculo infinitesimal, la posibilidad de captar racionalmente la multiplicidad infinita del 

movimiento. El problema de la ciencia moderna es la reducci6n de lo multiple y variable a lo 

invariable y univoco, porque hay una contradiccién entre la reduccion matematico-racional y la 

realidad siempre abierta, cambiante y multiple. Xirau se pregunta qué dificultades traera la 

reduccién-deduccién racional como método para conocer una realidad abierta e infinita. 

{Como es posible una matematica de la realidad fluyente? Una concepcion de la realidad 

cerrada en la deducci6n racional no ofrece dificultades graves; pero una nocidn abierta e 

infinita de la realidad se convierte en el problema fundamental. La razon debe ahora construir 

sus conceptos desde un movimiento sintético inmanente a la relacion entre la realidad y el 

intelecto. 

Se transforma radicalmente la aspiracion helénica de reducir al ser en formulas e ideas 

estaticas. Para la ciencia antigua, el conocimiento era una deduccion racional que definia el 

mundo contingente en arquetipos y categorias de corte matematico, las cuales descansaban en 

planos y coordenadas estables y eternas. En el mundo moderno, sefiala Xirau, la relacion de las 

substancias y la realidad concreta del mundo se basa en un principio de continuidad infinita; los 

limites del plano racional adquieren movimiento y se expanden, ahora se debe captar la 
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movilidad del mundo construyendo los conceptos mediante la dinamica inmanente entre la 

razon y lo real. En este contexto, la correspondencia entre lo ideal y lo real se convertira en un 

problema fundamental: la ontologia y la logica tenderan a fundirse en una nueva y dinamica 

forma (Hegel). 

3.4.3. MUNDO MODERNO. NATURALISMO Y VITALISMO 

Una tercera transformaci6on decisiva en el pensamiento filosofico y cientifico se produce 

durante el siglo pasado. La consolidacién de la biologia y de la historia como ciencias con 

métodos especificos, capaces de analisis y de sintesis de conceptos, superando su estado 

meramente descriptivo o clasificatorio, contribuye a una puesta en crisis de los conceptos 

tradicionales de la fisica y de la matematica y del mundo mecanicista que han sostenido. Dos 

ideas son el nucleo de esta revolucién cientifica: la idea de la evolucién y la idea del progreso, 

sintetizadas en una nueva experiencia radical de la temporalidad en todos los érdenes, tanto en 

el mundo natural como en el mundo humano. Las formas vitales, las especies, los individuos, 

los estados, las instituciones sociales, las ideas, los nimeros y las relaciones matematicas, todo 

resulta ser el producto momentaneo, transitorio, de una evolucién creadora inmanente a la vida 

y al espiritu. La experiencia de la temporalidad bioldgica o histérica conforma una nueva 

conciencia: “El universo entero aparece como el resultado, constantemente transitorio, de una 

evolucién temporal. El racionalismo metafisico o fisico-matematico adquiere forma biolégica e 

historica. [...] Los términos del dilema planteado por los griegos se invierte radicalmente. No 
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es ya posible explicar lo temporal a partir de lo eterno, puesto que lo “eterno” no es sino una 

manifestacion momentanea de lo temporal”.54 

E} desarrollo de la vida, de la historia humana y de la propia ciencia, es el efecto de un 

despliegue temporal. El desenvolvimiento de la metafisica racionalista se fundamenta en leyes 

biolégicas y explicaciones historicas que describen su evolucién. Ahora lo eterno tiene 

temporalidad; para Xirau, la ciencia y la filosofia contemporaneas no explican lo temporal 

desde las ideas y valores eternos. La biologia y la historia nos permiten ver a las creaciones del 

espiritu humane como hechos vitales e histéricos, que manifiestan un momento circunscrito en 

un espacio y un tiempo determinados. Responden al espiritu que los crea, el cual tiene una 

historia y se transforma; la pretension de conocer y definir el mundo reconoce el movimiento y 

el cambio. La razon ahora se funda en la temporalidad evolutiva. 

3.4.3.1, La vida y Ia historia: el evolucionismo 

La biologia y la historia revelan que el hombre participa de las dos series evolutivas; el 

hombre tiene, por decirlo asi, una doble naturaleza;5> por.un lado, su pertenencia al reino 

animal esta delimitada por el caracter instintivo e irreflexivo de muchas de sus actitudes, pero 

54 Ibid. p. 182 

55 En La evolucion creadora, Bergson amuncia la presencia de estas dos grandes lineas de evolucién de la vida: la 
linea del instinto, desarroliada al maximo en los insectos, y la linea de Ia inteligencia, en donde el hombre ha 

alcanzado su pleno desarrollo. La primera linea se caracteriza por la facultad natural de utilizar “herramientas 

organicas” de una manera innata, para dirigir sus acciones de la forma més segura y regular, invariable en la lucha 

por la sobrevivencia; la segunda, al contrario, se caracteriza porque no cuenta con herramientas naturales e instintos 
que aseguran la regularidad y eficacia de la accién, sino que el hombre utiliza su inteligencia para fabricar 

instrumentos no organicos que surgen de una capacidad de invencién. variacién y aprendizaje que le permitan 

sobrevivir abriendo nuevas posibilidades para su existencia. Esta concepcion bergsoniana de la vida y del hombre, 

como una concrecién del desarrollo del impulso vital, se hace patente en el planteamiento de Xirau. 
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por otro, lo que mas lo caracteriza es la superposicion de la conducta inteligente al instinto. El 

hombre es un “animal creador de historia”. Su vida es la expresion de la trascendencia de su 

naturaleza biologica que se proyecta mas alla de si misma, orientada hacia el horizonte de fines 

ideales y espirituales, y en esta proyeccién se desarrolla la cultura y la historia. 

La vida animal tiene finalidad en si misma, no trasciende mas alla de los limites fijados 

por el instinto; constituye un todo cerrado de funciones organicas, cuya finalidad es la 

preservacion y el mantenimiento de la especie. El ser vivo pone en juego todas sus funciones y 

sus caracteristicas especificas para lograr un equilibrio entre su individualidad y su contorno, 

asegurando asi su sobrevivencia. En la vida humana sucede lo contrario, ademas de las 

funciones vitales basicas para la supervivencia, el hombre trasciende mas alla de la inmanencia 

de la determinacion natural para dar sentido a su existencia. 

La actividad del hombre no termina en buscar la utilidad concreta, aspira a la verdad y 

busca someter su vida a una ley comin. Con el hombre, la vida sale de si misma para 

consagrarse a un mundo de valores, los cuales dan sentido al mundo en el que habita, dandole 

un caracter de trascendencia a la existencia humana. Esta aspiracion imprime un caracter 

esencial a la vida humana: la de ser una existencia “desequilibrada” entre la determinacion 

natural y la aspiracion espiritual hacia el mundo ideal de la verdad y los valores que le da 

sentido a su vida. El hombre deambula asi entre dos ambitos, el del ser y el de el valer, entre lo 

real y lo ideal, por ello la cultura suele oponerse a la vitalidad. 

La vida es movimiento y creacion constante; los valores a los que aspira la vida humana 

son eternos, inmutables y universales. El desequilibrio humano esta dictado por la oposicion 

entre dos ordenes, el de un movimiento creador, y el de aspiracion eterna al orden ideal. La 
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constante movilidad creadora de la vida y la historia constituyen los dos obstaculos principales 

para la conformaciOn de un orden ideal y eterno. A partir de la influencia de las ideas 

evolutivas, el pensamiento occidental terminara por afirmarse en aquella movilidad incesante, 

aun a riesgo de relativizar el fundamento mismo de la cultura y de la existencia humana. Ante 

la tradicién racionalista que ha dominado durante siglos en Occidente surgen las filosofias 

vitalistas que pugnan por la transformacion de los valores esenciales a la cultura, por su 

destrucci6n y relativizacion. 

Las estructuras estaticas del universo o de la conciencia, en las cuales se funda la validez de la 

ciencia y de la cultura toda y para las cuales la movilidad no es sino un estadio transitorio y 
accidental de una realidad profunda y perenne, se hunden en el flujo continuo de una movilidad 
sin término sobre cuya superficie se originan, se forman, se quiebran y se deshacen las ideas y 

las formas, las figuras y los numeros, las estructuras y los modulos de la vida espiritual.5¢ 

La nuevas ciencias de la biologia y la historia revelaron una dimension mas esencial de la 

de la humanidad. La metafisica, la fisica, la matematica, etc., quedan subordinadas a los 

principios de la evolucion temporal como momentos histéricos del desarrollo de la razon. Pero 

la autoconciencia de la temporalidad se vincula de manera estrecha con una nueva crisis que 

alcanza los cimientos mismos del mundo occidental. Es la crisis relativista que se afirma en dos 

series de argumentos: biologicistas e historicistas. El relativismo reaviva el subjetivismo de la 

cultura occidental, que ya se ha analizado en capitulos anteriores, y contribuye a la disolucién 

progresiva del mundo en la inmanencia de 1a conciencia y la conciencia en el “abismo de la 

nada”, como dice Joaquin Xirau. 

56 Lo fugaz y lo eterno, p. 184-185. 
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Para Xirau, el relativismo subjetivista, en la forma de vitalismo, no sera una solucién al 

problema fundamental de la filosofia y de la vida, sino un nuevo problema. E! subjetivismo 

moderno nos ha conducido a la reduccién de ja realidad a la inmanencia de Ja conciencia. Pero 

desde cualquier dimensién, ya sea desde la percepcién del mundo temporal o de la 

representacion de entidades espirituales, el mundo es construido por la conciencia, la realidad 

esta en funcion de la conciencia: el mundo es “mi representacién”. 

Esta concepcion del mundo centrada en el caracter activo y sintético de la conciencia 

plantea graves problemas a la filosofia.57 A partir de este momento, toda la historia del 

pensamiento moderno no es sino un enorme esfuerzo para salvar la objetividad y la realidad a 

partir de la conciencia. “El cogito cartesiano encierra a la filosofia y la cultura moderna en un 

circulo de acero dificil de romper [...] el subjetivismo no es una solucién sino un problema. 

Entregarse simplemente a él es renunciar a la verdad y perderse en un solipsismo banal o en un 

relativismo disolvente. Tal es el problema, fundamental desde Descartes hasta Hegel”.58 

57 Xirau apunta al respecto del cambio de posicidn entre la conciencia y la realidad: “Antes, los valores y los ideales se 
calcaban sobre el perfil del ser. Ahora la realidad entera depende de los valores esenciales del espiritu [...] En Ja 

dualidad entre el espirituy y el mundo, la realidad espiritual habia ido adquiriendo ya una evidente superioridad de 

valor a través de la meditaci6n cristiana. La realidad “material” persistia, sin embargo, latente, bien que subordinada. 
Con ef cambio realizado por el Renacimiento, el valor, que se definia por el ser, tiende, de un modo mds 0 menos 

explicito, a situarse en el centro y a someter 1a realidad a sus normas. La légica y la teoria del conocimiento pasan a 
primer plano”. Jbid., p. 189 

58 Lo fugazy lo eterno, p. 189 
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3.4.3.2. Del romanticismo racionalista al positivismo 

: 

Ante el intelectualismo dominante en Occidente habian surgido ya varios movimientos 

que expresaban la crisis de la raz6n pura y se rebelaban contra ella para darle un lugar mas 

justo a la actividad creativa del espiritu. 

Con Kant, el intelectualismo de la ciencia se reafirma y se consolida, pero también se 

limita la esfera de la racionalidad y del conocimiento cientifico para abrir el campo a otras 

dimensiones del espiritu: la ética, la estética y la religiosa. La razon pura se limita a ordenar el 

material cadtico de la experiencia sensible; fuera de la experiencia la razon no puede decir nada 

con sentido, crea ilusiones trascendentales e ideas indemostrables. Ciencia es experiencia 

racionalizada que no puede abandonar el marco de la sensibilidad. Tal es, a grandes trazos, el 

resultado de la critica trascendental del conocimiento cientifico. , 

El reconocimiento de la ética y de la estética propiciaran el surgimiento de dos 

movimientos espirituales: el romanticismo y positivismo. A pesar de sus profundas diferencias, 

estas dos corrientes no son, para Xirau, sino etapas complementarias de un mismo proceso de 

evolucion; el positivismo es el contrapunto del romanticismo, las dos reaccionan contra la 

exacerbacién racionalistas, las dos lo acentuan y llevan la crisis a sus ultimas consecuencias. 

Tanto el romanticismo como el positivismo producen un desequilibrio al invertir los términos, 

ahora la vitalidad espontanea afirma su supremacia ante los imperativos de la razon teorética. 

Esta afirmacion de la conciencia vital frente a las estructuras inertes de la razon intelectual nos 

lleva a una paradoja; la filosofia romantica se presenta como una de las tesis racionales mas 

radicales; la razon es ahora una fuerza constructiva y sintética, como potencia creadora, 

122



alberga en su centro la contradiccion y niega que el principio de identidad rija las operaciones 

de la razon. 

Joaquin Xirau afirma que el romanticismo es la ultima consecuencia radical de los 

postulados del humanismo renacentista, que exalta la individualidad del hombre con libertad 

incondicionada ante las autoridades, el mundo exterior y ante las estructuras mismas de la 

razon intelectual. Xirau advierte las consecuencias que provoca esta nueva inversién de 

valores. Aquel intelecto que creaba la realidad con claridad y distincién, es ahora el resultado 

de una dialéctica fecunda y de una dinamica que involucra a todas las facultades del espiritu. 

Las esferas antes reconocidas se rompen, ya no hay limites. Las actividades destinadas a 

determinados campos de la voluntad se mezclan y se invaden ambitos guardados celosamente 

por la razon teorética. Las actividades del espiritu quieren dominarse y ahora la filosofia quiere 

ser ciencia y la ciencia filosofia. El intelecto no detenta ya la supremacia de la vida espiritual, 

ahora el sentimiento y la voluntad guian la accion individual y con ello, la naturaleza misma de 

la razon comienza a cambiar. 

Para el romanticismo, toda filosofia parte de un acto irracional, de una pura intuicion desde la 

cual se despliega el mundo. Lo fundamental es que ahora el espiritu se guia por una inspiracion 

iracional que se intuye como un dato primario, pero que no se piensa y se calcula con “claridad y 

distincién”. La razon ya no es para el espiritu romantico analitica y estatica, sino un continuo fluir de 

conceptos y categorias que implican la identidad y la contradiccién; la razn deja de ser mero 

calculo de un mundo objetivo y dado, y es ahora una fuerza sintética y creadora del mundo 

espiritual. La razon misma ha entrado al torbellino de la evolucién historica, ya no es un punto fijo, 

sino un proceso dinamico capaz de sintetizar la unidad del mundo. 
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Para Xirau, el romanticismo del siglo XIX significa una de las posiciones filosoficas 

modernas mas determinantes que, a través de su contrapunto, el positivismo, nos conduce 

directamente a las formas mas radicales del vitalismo y el pragmatismo de nuestro siglo. 

La estructura universal de la razon era un base solida para el conocimiento de la realidad. 

Pero los cimientos de la estructura universal de la razon han sido trastocados por el mismo 

afan de objetividad y de verdad. Si la ciencia no puede admitir nada que no sea evidente, es 

decir, que no nos sea dado inmediatamente con claridad y distincion, lleva a la filosofia 

empirista a rechazar las ideas innatas como fundamento esencial del conocimiento, aceptando 

solo los enlaces asociativos, esto es, la ciencia se reduce a la experiencia y no admite ningun 

principio a priori; el andlisis implacable de los empiristas ha derribado los pilares aprioristicos 

del conocimiento. La realidad deja de tener un fundamento ontolégico, ahora esta contenida en 

la inmanencia de las ideas, pero éstas se reducen a ser el material que ofrece la percepcién 

sensorial. La realidad entera se convierte ahora en el contenido de la conciencia. 

Destruidas las bases del argumento ontoldgico y, la constitucién ontolégica del mundo, nos 

hallamos de nuevo encerrados en la inmanencia del cogito. Y puesto que no es posible ya 

admitir nada que no nos sea inmediatamente “dado”, la inmanencia de la conciencia se agota 

con la “experiencia”.5? 

EI positivismo surge de la supresion de los fundamentos a priori de la conciencia que 

habia introducido Ja filosofia kantiana. Retorna el predominio del intelecto pero ahora reducido 

a la ciencia positiva; la cultura se subordina de nuevo a la ciencia. Pero esta nueva ciencia no 

aspira a reducir en conceptos la totalidad del mundo, sino que se limita a constatar y ordenar 

59 Ibid, p. 197 
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las formas que la experiencia nos revela; el positivismo trata de describir objetivamente el 

mundo y en este afan lo aniquila. 

Por otro lado, como bien observa Xirau, por una gran paradoja de la historia, la filosofia 

tomantica ~Hegel ante todo— es la mas radical de las afirmaciones racionalistas, la razon 

divinizada. Con el romanticismo se inicia una época de enorme actividad y revaloracién 

sentimental. Pero con el romanticismo, junto con la revitalizacion y la liberacion de la cultura 

de viejos moldes y canones, adviene una época de confusién entre las diversas expresiones del 

espiritu y los valores en que se orientan sus actividades. La filosofia busca ser poesia, y la 

poesia filosofia, el arte y la ciencia se entremezclan, el romanticismo busca la fusion de todas 

las manifestaciones del espiritu; los valores pierden su orden jerarquico. Entre las confusiones, 

dentro de la filosofia, el problema mas grave conduce del positivismo hacia las formas actuales 

del vitalismo y el pragmatismo. 

Con el positivismo la cultura se somete y subordina en su conjunto a un modelo de 

ciencia que no aspira a dar razon universal del mundo, sino que persigue como fin constatar en 

la experiencia las teorias. Para Xirau, el positivismo es el producto mas genuino del 

romanticismo. Para el positivismo la realidad sigue dependiendo de la definicién de la verdad, 

la verdad de la conciencia que la descubre, pero la conciencia depende de los fendmenos 

biolégicos que subyacen a ésta como trasfondo material. La actividad de la conciencia es 

funcidn de un ser vivo, producto de la actividad biolégica de un organismo. La psicologia, y a 

través de ella la filosofia toda, se reducen a fisiologia. El sentimiento, la razon, la voluntad y 

todos los productos culturales: moralidad, arte, religién, politica, se reducen a la misma 
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actividad fisiolégica. Este es el principio de toda filosofia vitalista y la base esencial del 

pragmatismo. 

Xirau sostiene que el positivismo es la consecuencia ultima del romanticismo, pero 

también su reduccion al absurdo. El positivismo reduce la verdad a la logica, y ésta a la 

psicologia. Pero las actividades mentales son contenidos de la conciencia y éstas no son mas 

que una manifestacion de la vida. Como tales, las operaciones cognoscitivas dependen de la 

fisiologia. El pensamiento es una simple funcidn vital como todas las que realiza nuestro 

cuerpo. 

Para el positivismo, el espiritu y la cultura son funciones o epifenomenos de procesos 

vitales, bioldgicos, naturales; sdlo tienen sentido en cuanto se encuentran al servicio de la vida. 

Este es el principio de todo vitalismo y del pragmatismo. Tanto el conocimiento como el arte o 

la religion son actividades espirituales en funcion de la vida y se rigen por las leyes generales de 

la vida natural. Asi pues, las ideas y los ideales son sdlo una manifestacion fragil de la vida; el 

sistema de valores que orientan una cultura no son otra cosa que una resonancia débil del 

impulso de la vida. Esta concepcion relativizara y disolvera el mundo ideal del valor y 

consagrara una nueva era de nihilismo absoluto en todos los ordenes de 1a cultura. 

Consecuencia inevitable de esta disolucion del mundo es una vida sin “principios” que agota su 

realidad y su sentido en el hecho de ser vivida. La accién por la accién, en vista de la eficacia, 

resulta ser la unica norma posible de la vida politica y social. Reducida la vida a si misma, el 
hecho de la convivencia se reduce a la accion de un sistema de fuerzas que rigen la vida moral y 

politica del mismo modo que la realidad natural, Destruido el ser y su estructura, el “hecho” 

sustituye al “derecho” y a la jerarquia ontolégica un sistema de “fuerzas” que se orientan o se 

destruyen de acuerdo con las leyes mecanicas del choque.®° 

60 1a filosofia de Husserl. Una introduccién a la fenomenologia, p. 24. 
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De este modo, la concepcién del hombre y el mundo que se origina al final del siglo 

pasado, concibe al conocimiento como un proceso “bioldgico”. Las ideas dependen de la 

actividad vital y no son otra cosa mas que su manifestacién superficial y simbdlica. Las 

necesidades vitales determinan las formas de pensamiento. Conciencia es epifendmeno de los 

mecanismos fisiologicos del cerebro y del organismo entero en su respuesta al entorno. El 

espiritu especulativo, el pensamiento y la cultura, dependen de la vida y de sus mecanismos de 

supervivencia. Esta concepcién se ve reforzada con los logros materiales de una ciencia 

ptagmatizada que solo tiene como fin producir efectos en la naturaleza pero no comprenderla 

en su totalidad. Se ha producido una inversién total de los valores que el espiritu moderno del 

Renacimiento introdujo en el mundo occidental, pero sin alterar la base del subjetivismo que ha 

dominado a toda concepcion filosdfica de nuestra era. 

La vida bioldgica y fisiologica se convierte en el maximo valor de la cultura. El valor que 

orienta la actividad vital es el de la utilidad, pues revela el sentido de la supervivencia y la 

satisfaccion de necesidades vitales inmediatas ligadas a nuestro cuerpo organico. Para el 

pragmatismo, la ciencia se reduce a ser una economia del esfuerzo intelectual; lo verdadero es 

lo util, lo vitalmente econdmico. 

3.4.3.3. El pragmatismo 

El vitalismo adquiere una nueva forma en los albores de siglo XX con el nacimiento del 

pragmatismo. Para esta concepcién solo la vida posee un valor supremo al cual se subordinan 

todos los demas. El espiritu y la cultura son medios al servicio eficaz de la continuacion de la 
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vida. La validez y la dignidad de todas las actividades del espiritu dependeran de su eficacia 

para la vida. La verdad se reduce a la utilidad. , 

Esta concepcion conforma los postulados de la filosofia empirista y es el germen del 

pragmatismo. Xirau advierte que las consecuencias de dichas posiciones, al limitar la vida a la 

conciencia y la realidad entera a la movilidad de la experiencia, obliga a definir la verdad por 

algo interior al flujo de la vida. La verdad dependera del principio econdmico de ahorro de 

energia vital. Pero una vez suprimidas las ideas innatas y los fundamentos a priori, no queda 

una norma objetiva que nos permita distinguir la verdad del error. 

El pragmatismo a que hace referencia Xirau es la filosofia de William James. Esta 

doctrina reune influencias del vitalismo y romanticismo que integra con los postulados de un 

positivismo radicalizado. Xirau lo considera “la mas caracteristica, consecuente y mas 

ampliamente difundida entre todas las formas del vitalismo contemporaneo”. El pragmatismo 

esta en el centro de Jos mas graves problemas de la cultura actual. 

Es una idea sin profundidad sostener que el pragmatismo consiste en afirmar que la 

verdad no es mas que utilidad. Para Xirau, “es una doctrina coherente de la verdad y del ser, 

una filosofia integral en la cual se define la verdad por su relacién con una concepcidn de la 

vida y del mundo”. La utilidad a la que hace referencia no tiene nada que ver con las formas 

del utilitarismo; muy por el contrario, el pragmatismo afirma determinantemente la utilidad 

vital y trabaja con lo que nos ofrece la experiencia. Esto significa, ademas de no aceptar ningun 

tipo de apriorismo, una concepcion muy distinta a la de un posible empirismo que trabaja con 

la cosa y los cambios que ésta provoca en la conciencia, porque en ésta ultima vision tanto la 

cosa como la conciencia se suponen como entidades dadas, cosas estaticas que se encuentran 
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ahi para trabajar con ellas; el pragmatismo, en cambio, se atiene al flujo constante de la 

experiencia, al torrente continuo que cambia constantemente; en donde entidades fijas, como 

podrian ser la conciencia o las cosas, son meras ilusiones. La unica realidad con la que cuenta 

es este caudal de la conciencia en eterno movimiento y renovacion. 

Esta nocion de la realidad como un continuo flujo de cualidades transforma radicalmente 

la concepcion tradicional de la verdad estatica; ahora el hombre, que no es un ser vivo 

separado y ajeno de este plasma fluyente, sino que forma parte de él, aspira a conducirlo y 

consiruye sobre la realidad dinamica un entramado de ideas con las cuales ordena y edifica 

argumentos e hipdtesis para satisfacer sus necesidades y aspiraciones. 

Para el pragmatismo, la verdad no es exclusiva de la ciencia. Ya que la verdad se mide y 

se distingue del error por la eficacia que tiene para conducir al hombre entre la realidad vital, 

deben existir mas dimensiones de la verdad que no se limiten a la de la ciencia. La cultura 

entera debe entenderse como un sistema de verdades, esto es, de potencias eficaces para 

conducir la vida. Existen verdades morales, juridicas, artisticas o religiosas, en todos los 

aspectos de la vida se encuentra la oposicion entre lo verdadero y lo erréneo, entre lo que sirve 

para afirmar la vida humana en Ja realidad dinamica de la existencia y entre lo que lo 

obstaculiza. 

Los ideales adquieren valor si sirven para los fines de la vida, si en su contacto con el mundo se 

adaptan a su corriente y al plegarse sobre ella la ponen al servicio de la vitalidad. Los valores 
son, por lo tanto, suposiciones hipotéticas injertadas por el ser vivo sobre el tronco palpitante de 

la experiencia [...] es preciso que se verifiquen en la accién y que sirvan, en efecto, para 

gobemar el curso de la experiencia. Pero dependen de las condiciones de la vida y del flujo 

vital.6! 

6! Lo fugaz y lo eterno, p. 205 
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La relacion entre la verdad y la utilidad es consecuente y necesaria; se debe entender a 

partir de la concepcion de la verdad como un instrumento para la accion. Es facil advertir, 

como lo indica Xirau, que habra por lo tanto, distintos mundos particulares con sus puntos de 

vista y sus necesidades especificas, que la verdad cambiara segun las necesidades que se den en 

el tiempo, ya no habra pues una sola concepcion del mundo. Pero lo que si conformara un 

factor comun en estas distintas concepciones de la vida, sera el valor que tienen las grandes 

personalidades a lo largo de Ja historia; ellas descubren con su acciOn nuevas vias de 

coincidencia con el fluir intranquilo de la experiencia. Son los héroes, los individuos de 

vitalidad vigorosa, los constructores de moldes paradigmaticos, los que permiten crear ideales 

a partir de su actuacién y establecer la jerarquia de los valores. La cultura es la adopcién de los 

arquetipos inventados por los héroes; cada pueblo constituye su propia cultura al organizar y 

ordenar, mediante el recuerdo y la comparacion de las empresas heroicas, su mundo de 

acuerdo a sus necesidades vitales y espirituales. 

La verdad se convierte en un instrumento util para la vida. Los valores son vias que la 

vitalidad construye en el fluir de la experiencia. Son creaciones humanas, meras convenciones, 

suposiciones hipotéticas empleadas para someter el flujo cadtico de la realidad a las 

necesidades vitales del hombre. Los valores dependen de las condiciones de la vida y de las 

necesidades a que se enfrenta en determinadas circunstancias histéricas. El pragmatismo 

reanima el problema del subjetivismo y el relativismo: 
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Si la verdad es simplemente un instrumento para la accién, la verdad es en todo caso mi verdad, 

la verdad que me sirve a mi. Varia, por tanto, con el tiempo y segun las necesidades 

individuales. El cosmos que depende de ella y se nos manifiesta a través de ella, es simplemente 

mi cosmos, el que yo me construyo sobre el caos.circundante, un mundo mio, distinto de otros 

infinitos mundos posibles, que pueden ser resultado de otros puntos de vista y de otras 

necesidades.§2 

En los tiempos actuales desaparece del centro de la cultura la razon pura y se instala el 

sentimiento y el impulso vital. La cultura ya no se afana por la claridad, por la luz de la razon 

que ilumina el mundo y lo deduce con precisién y exactitud, se afana ahora por elevar la 

conducta moral; en medio de la relatividad de verdades y de puntos de vista, solo modelos de 

conducta, hombres excepcionales pueden convertir sus propias vidas en valores morales que 

orienten la existencia humana que ahora se encuentra a la deriva. Pero las formas extremas del 

subjetivismo, el historicismo, el relativismo sociolégico y otras formas de vitalismos, herederos 

del problema central del pensamiento moderno, tienen fundamento en al confusion de valores a 

que ha llegado Ja cultura occidental. 

Evidentemente, la aportacién irreversible de los vitalismos y pragmatismo esta en su afan 

en superar el excesivo intelectualismo que redujo la actividad espontanea del individuo a los 

esquemas de la vida intelectual. Con la influencia de estas nuevas corrientes, la practica 

condicionara a la teoria, la accién a la contemplacién. La actividad tedrica se somete a las 

necesidades vitales del individuo y de la especie. Las necesidades son la base de las 

concepciones del mundo; de este modo, el mundo, la unidad de ideas, valores y principios, sdlo 

esta al servicio de las necesidades vitales. La vida es, en suma, el supremo valor que determina 

la funcién de todas las demas valoraciones. 

62 “F1 sentit de la vida i el problema dels valors”, p. 80. 
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3.4.3.4. Relativismo y vitalismo 

Para Xirau, el error fundamental de todo vitalismo es definir la vida como el maximo 

valor. Pues la vida no puede ser un valor en si mismo. La vida supone un término o un fin. La 

vida no es valiosa en si misma sino en la medida en que esta en funcidn de un ideal valioso. En 

si misma es puro impulso, fuerza de subsistencia, indiferente al mundo del valor. El valor que 

la vida adquiera depende de !a cultura. 

Sdlo son dignos de Ilamarse valores aquellos que tienen un sentido para la vida y que son 

capaces de llenarla y de exigir su sumision. En este sentido, todo verdadero valor es un valor 

vital. Son para la vida, estan a su servicio y la convierten de pura realidad natural, indiferente al 

valor, en espiritualidad impregnada de valor. El hombre adquiere ja Humanidad por su entrega 

a cualquier cosa que trascienda la vida, Ja oriente y la sublime. El valor vital depende de otros 

valores, que lo dignifican. Sdlo asi se comprende y se justifica el aplauso ante la actitud heroica 

que sacrifica la vida a un ideal. 

El pragmatismo resulta paradojico; segun esta concepcion, las leyes de la teoria estan 

" determinadas por la accién. Los ideales de la vida espiritual como la belleza, la verdad, la 

justicia, etc., surgen y adquieren su validez de la actividad creativa de la vida. La norma 

superior de la vida espiritual la dicta el sentimiento a través de la aspiraciOn; la razon ya no 

manda al espiritu. Sdlo es verdad lo que guia la accion humana y lo que favorece la expansion 

de la vida. 

63 Ibid, p. 86. 
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Para Joaquin Xirau, esta posicién basica se ha diversificado en formas del relativismo 

individual, como los existencialismos o los historicismos. En el relativismo se encuentra el 

fundamento de las perturbaciones de la conciencia moral y politica del mundo contemporaneo. 

Xirau sostiene que la profunda desorientacién de los pueblos actuales proviene en gran medida 

de que se ha disuelto la objetividad del valor y de los principios morales. Las formas extremas 

del relativismo que se ha desarrollado desde el Renacimiento hasta nuestros dias, se asientan en 

una confusion e inversion de valores. 

Joaquin Xirau sostiene que la verdad cambia de acuerdo con las necesidades 

experimentadas por los hombres en un momento determinado de la historia; lo que hoy es 

verdad para un grupo determinado, mafiana podra dejar de serlo. Considerando esto, las 

diversas concepciones de la verdad, como el pragmatismo y el vitalismo, que se presentan 

como verdaderas, también lo seran en un momento determinado y para ciertas condiciones, de 

una untdad vital. Mientras estas concepciones sean utiles seran verdaderas, pero, advierte 

Xirau, si una doctrina define a la verdad por la utilidad, carece por lo mismo de utilidad y de 

eficacia, y por tanto, de verdad. Esto demuestra su misma inutilidad, pues definir la verdad por 

la utilidad nos lleva a reglas absurdas e inoperantes; no hay que olvidar que en determinadas 

ocasiones puede ser util una mentira, y no por su utilidad se convierte en verdad. Esto le 

permite sostener a Xirau la incoherencia que resulta responder con la utilidad al interrogar por 

la verdad; ya que tanto la verdad como la utilidad responden a actitudes y circunstancias 

distintas. Y el pensamiento puro debe estar por encima de los intereses y los anhelos de la vida 

particular. 
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Hasta aqui, y debido a las dificultades planteadas por el relativismo subjetivista, parece 

ser que hemos llegado a un callején sin salida. Mientras para el Renacimiento la verdad definia 

al ser y se captaba seguin formulas racionales, ahora la verdad es el resultado de la actividad del 

pensamiento, el ser es lo pensado y las actividades del pensamiento son expresién de la 

actividad cerebral. El mundo es resultado de mi actividad vital. Pero el cerebro es una parte 

insignificante del mundo; asi, lo que pensamos y afirmamos del mundo sera una pequefia parte 

e insignificante del mismo. 

EI vitalismo —-reconoce Xirau- contiene una gran verdad. Lo que el hombre cree que es 

la realidad toda no es mas que la seleccion hecha para satisfacer los requerimientos de la 

especie, de la realidad tenemos solo una parte, captamos con nuestros sentidos una pequefia 

parte del flujo vital. Cada ser vivo destaca en el mundo, su mundo, construido de acuerdo con 

sus necesidades. Esta construccién esta fundada en la seleccién que hacemos segiin nuestros 

intereses y anhelos, es decir, nuestro mundo se conforma de cosas ordenadas de acuerdo con la 

importancia que tienen para nosotros. Nuestro mundo, dice Xirau, esta situado en una 

perspectiva de valores jerarquizada; el mundo nos vale, en el pleno sentido. Tiene un interés y 

adquiere realidad para nosotros porque lo apreciamos. 

El espiritu se proyecta sobre el mundo y lo transforma con su presencia... Mediante su 

actividad contribuimos, en alguna medida, al proceso de la creacién... la realidad se funde con 

nosotros por el amor y el interés, y la mutua compenetracion de nuestro ser y el suyo, hace de 

toda vida un microcosmos palpitante y digno de la mas alta estimacion... tal es el perfil de una 
personalidad. Toda alma lleva en su seno un mundo. Sdlo a través de él participamos en la 

comunidad del cosmos... conocer a una persona es descubrir e iluminar el mundo que lleva 

implicito en su alma.® 

&4 Lo fugaz y lo eterno, p. 212 
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8.5. Hacia una filosofia de la plenitud vital 

Joaquin Xirau intenta establecer los principios que permiten encontrar una via de 

pensamiento que supere los problemas del relativismo y del subjetivismo contemporaneo. La 

clave para conformar una experiencia plural y dinamica esta en la selecciOn que realiza la 

actividad vital, por la cual orienta las perspectivas del mundo y les da un sentido y una 

finalidad. El mundo se nos revela como una unidad con sentido gracias a esta direccion. La 

dimensién vital por Ja cual el espiritu se consagra a lo que estima en el mundo se revela como 

una perspectiva fundamental de la existencia del hombre, que no se realiza mediante una mera 

aprehension intelectual de esencias, sino por una radical intuicion emotiva por la que el mundo 

adquiere valor e importancia. 

La actividad vital descubre y selecciona en la realidad los contenidos sensoriales, 

conceptuales 0 emotivos, pero éstos tienen su propia consistencia, su naturaleza intima 

permanece intacta. Los objetos que selecciona la vitalidad poseen leyes propias que se imponen 

con necesidad. El espiritu no inventa ni crea el mundo, las cosas no se reducen a ser meros 

contenidos de la conciencia, su realidad y su objetividad son trascendentes. 

La funcién de la vitalidad —incluida naturalmente la de! espiritu- se asemeja a la de la persiana 
o al del cedazo. Asi como la persiana filtra los calidos rayos del sol estival y el cedazo los 

granos dorados, escoge la conciencia sus objetos y los incorpora a la dinamica de la 

personalidad. No imterviene en su calidad ni en su naturaleza intima. [...] La realidad y la 
verdad se nos imponen con necesidad ineludible y no tenemos mas remedio que prestar 

acatamiento a su legislacién inviolable.®> 

95 Ibid, p. 214. 
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El mundo es en alguna medida “nuestro”. Solo tiene sentido la objetividad de las cosas 

para una subjetividad activa. Seguin la anterior constatacion, el vitalismo se equivoca al 

pretender definir a la vida como el valor supremo. En algun sentido esto es evidente; la vida es 

todo o es la condicién de posibilidad de todo. Pero en otro sentido, la vida es un medio para el 

desarrollo espiritual, ella es sdlo un elemento de la realidad, es un medio para ilegar a un fin; 

sin un sentido que la dirija y sin valores que la orienten es indiferente. La vida tiene sentidos 

diversos. Como simple energia propulsora no posee valor en si mismo, o mas bien su valor 

depende de los fines a los que se consagra dicha energia. La vida adquiere verdadera plenitud y 

valor cuando se pone al servicio de valores espirituales que le dan sentido y orientacion y que 

pueden incluso implicar el sacrificio de la existencia misma. Por ello, subordinar la totalidad del 

mundo a la “fuerza vital” —como hacen los vitalismos— es falsificar su sentido, es olvidar que la 

realidad es sdlo una imagen seleccionada por la conciencia. Pero también la teoria de los 

valores que afirma una “jerarquia inmutable de valores” (Scheler) comete una falsificacion de 

otro signo. E] mundo es sustituido en ambas extrapolaciones por una imagen ilusoria que 

convierte a una parte en el sentido del todo. 

ee eR OE 

La conciencia humana capta la realidad del mundo en tres dimensiones independientes y 

correlativas, las cuales no siempre se han concebido en armonia. La realidad mas inmediata 

parece ofrecer una serie de cualidades sensoriales, que desde el empirismo inglés distinguimos 

entre cualidades primarias y objetivas, y entre secundarias y subjetivas. Una segunda 

dimension, al parecer no inmediata, pues implica un proceso de reflexion, es el de las ideas y 

conceptos. Las cualidades sensibles de las cosas son accesibles a la percepcion sensorial. Sus 
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formas y sus relaciones escapan a ella. Ei intelecto decanta o abstrae del mundo sensible las 

formas y las relaciones, las separa de ics cbjetes sensibles y las considera independientemente 

de las cosas. Frente al mundo sensorial se revela con toda claridad, mediante el esfuerzo dei 

intelecto, el mundo ideal que io define, lo estructura y le da una dimension de estabilidad y 

permanencia que el mundo de las sensaciones, siempre variables y cambiantes, no posee. 

La filosofia de los valores ha advertido, segun Xirau, que estos dos “reinos” no agotan la 

totalidad de la experiencia de la conciencia. Es preciso destacar la presencia independiente y la 

articulacion necesaria de una tercera dimensiOn de la experiencia no menos irreal que el de las 

ideas y esencias formales, pero no menos evidente ante la conciencia. De hecho, para la 

filosofia antigua esta tercera dimension de io real se haya incorporada y fundida en ei mundo 

inteligible de las ideas. El pensamiento moderno separa y elimina esta dimension de lo real y 

concibe un mundo impasible e indiferente, que no produce ninguna valoracion en el sujeto. 

Tanto jas ideas como jas esencias nos dan una realidad indiferente e impasible. Para 

Xirau jo dado en ia percepcion sensible o io pensado en la intuicion intelectual, son 

percepciones evidentes pero también inexpresivas. Frente a la totalidad del cosmos ias 

construcciones vitalistas e idealistas son solo las partes que conforman una vision insuficiente 

que no agota la realidad. Es el tercer reino de los valores el que da sentido a las cualidades 

sensibles y a las relaciones ideales; el que estas cualidades nos resulten buenas, bellas o feas, o 

el que jas relaciones ideales nos parezcan verdaderas o faisas, constituyen a aquellas realidades 

que no se pueden percibir por ios sentidos y que no aceptan ser definidas por la razon 

calculadora; y sin embargo ahi esian, y no solo esto, le otorgan ademas sentido a las cosas, le 

dan su ser. 
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Ademas de las cualidades sensibles y las relaciones ideales, hay en el mundo algo que las hace 

estimables y aborrecibles, buenas o malas, mejores o peores [...] No percibimos estas 

cualidades per ios sentidos. Rehusan toda determinacion intelectual. No pueden definirse ni 
caicularse [...] No las percibimes ni las hallamos en parte alguna con independencia. Pero son, 

en las cosas, valores y determinan y fijan su valor. Sdio adquieren un sentido las cosas, sdlo 
llegan, en efecto, a ser algo [...] si ademas de colores y perfumes y formas tienen o contienen en 
si mismas aloun valor. 

Las cosas, ademas de existir, vaien. Y sélo valen en cuanto son como “deben ser”. En general 

no son del todo como debieran. Valen algo, poco o mucho, nunca con toda pienitud [...] los 

valores supremos —ia justicia suprema, ia bondad suprema y ia santidad suprema...— no existen 

en el mundo, no se hallan en la realidad. De ahi que fos valores se conviertan en ideales y 

constituyan el objeto de un afan insaciable. El curso de la historia y de Ja cultura dependen de Ia 

mayor o menor pienitud de su realizacién 

Las cosas poseen un valor para nosotros al encuadrarias dentro de las relaciones ideaies 

que las definen y les otorgan el caracter de bienes. Joaquin Xirau afirma que a la naturaleza se 

opone la cultura y a la realidad el valor. La posibilidad misma de que capiemos la dimension 

ideal del mundo depende de un valor, depende de que consideremos valioso el hecho de 

investigar y conocer la verdad, el contempiar las cosas en si mismas. Si suprimimos ia realidad 

de los valores o los subsumimos en otra dimension, el mundo se convierte en un caos, pues 

pierde la orientacion y la estructuracion que te dan los valores. E] cosmos es una nocion 

ontoldgica, pero no olvidemos su sentido original de todo ordenado, bello y armonico: el 

cosmos no es simplemenie la unidad metafisica del todo, la unidad de la diversidad, sino la 

unidad ordenada por una jerarquia de valores. El cosmos depende del orden de los valores. 

Para Joaquin Xirau, el problema de la modernidad es que ni el empirismo ni el idealismo, 

ni la teoria de los valores fundan sus concepciones en una experiencia plenaria de la realidad. 

La reduccion de esta experiencia multiple y plena tiene por consecuencia una visién parcial y 

' 

66 Jbid, p. 217-218. 
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unilateral de lo real que hipostasia una sola dimension de la objetividad que se erige en el todo. 

No es un mundo el resultado de la reduccién que reduce la experiencia a un conglomerado de 

sensaciones cadticas, ni lo que resulta de la reduccién a las formulas de la fisica matematica y a 

las condiciones “trascendentales” del espacio y el tiempo; es mas bien, dice Xirau, el suefio 

espectral de un intelecto “delirante”. Lo mismo ocurre si en el reino de los valores opera una 

reduccion similar. Los valores, considerados como entidades separadas, independientes de las 

cosas fenoménicas, poseen consistencia y una estructura propia y especifica (su jerarquia, en 

primer lugar); pero esa “tabla objetiva de valores” y su jerarquia es el resultado de una 

abstraccién perniciosa. Si consideramos por si mismos los objetos percibidos, abstraidos del 

conglomerado de las tres dimensiones y su articulacién necesaria, el mundo se diluye en 

imagenes reductivas. 

El mundo, objeto primordial de las investigaciones fenomenoldgicas, solo se revela, para la 

filosofia de Joaquin Xirau, en una experiencia concreta, plenaria, compleja, abundante, mucho mas 

profunda que cualquiera de sus reducciones, sean empiricas, intelectuales o axiologicas. Nada se 

lograria, advierte, con una concepcion que simplemente acepte la realidad de los tres “reinos” o 

dimensiones de la experiencia humana, sin encontrar una manera de articularlos armonicamente. Las 

“sensaciones”, las “ideas” y los “valores” son elementos abstractos, cualidades “objetivas”. La 

realidad profunda es siempre “‘subjetiva’”.®? Estas objetividades no agotan la intensidad de las 

intencionalidades de la conciencia, de su propulsién creadora. Xirau afirma que para superar el 

esquematismo de nuestra concepcién modema del mundo, se requiere penetrar en la raiz que le 

87 Como se vera més adelante, la objetividad es un producto de la confluencia sujeto-objeto, un resultado del fenémeno 
complejo que es Ia conciencia. 
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confiere al mundo su presencia integra, articulada. La realidad siempre trasciende el conjunto de 

cualidades “objetivas” que distinguimos. 

En parte, el vitalismo y las doctrinas “existencialistas” han iniciado este camino. El 

vitalismo ha descubierto la fuerza creadora de la vida y la plenitud de la existencia humana que 

no se dejan atrapar en los esquemas intelectuales de la conciencia moderna. Pero, como hemos 

visto, han caido en un nuevo esquematismo: el de la vida como valor supremo, la vida como 

abstraccién, como concepto medular. Al apelar a la nocién de vida se abren nuevos problemas; 

porque la vida no tiene finalidad en si misma, no se vive para vivir o simplemente para 

sobrevivir. Vivir es trascenderse, penetrar en la realidad, apropiarse del mundo y enriquecer la 

experiencia propia e irreductible del entorno. Toda vida humana posee una orientacion, se forja 

un camino y un fin. Al trazar su destino, al trascender su inmediatez, su circunstancia y 

entregarse a su proyecto, encuentra ante si un sinfin de resistencias pero también el apoyo, la 

simpatia, el amor de otras trayectorias humanas, anteriores o contemporaneas. 

Joaquin Xirau sefiala, corrigiendo la teoria scheleriana del valor, que sdlo son dignos de 

denominarse valores los que tienen un sentido para la vida y son capaces de exigir su sumision 

y su entrega. Todo valor es un valor vital. La jerarquia es un esquematismo mas. Sdlo en la 

experiencia plenaria de la vida se dan las cualidades abstractas que definen los tres reinos, sdlo 

ahi cobran sentido la policromia de sensaciones, encuadrada por la arquitectura de ideas y 

orientada por los valores. La vida no es nada en si misma, es puro impulso, pura zoé, energia 

indiferente y ciega; los valores por si mismos tampoco son nada, mas que realidad espectral. 

Incorporados a la experiencia del mundo y puestos al servicio de las fuerzas vitales, convierten 

a la vida animal, al mero impulso creador, en una espiritualidad impregnada de valor. La vida 
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se transforma, sale de su inmediatez, de su autorreferencia, se trasciende a si misma, se niega, 

se desvive, sale en busca de un fin superior que no esta a la vista. La vida humana se eleva a 

verdadera humanidad por su entrega incondicional a una idealidad que da sentido a la vida 

individual y colectiva. 

La energia vital descubre, mediante la entrega amorosa, el sentido, la importancia y el valor de 

las personas y las cosas y los incorpora a su intimidad. El mundo entero se integra en la vida 

personal. No es posible ya hablar de un mundo independiente de la vida ni de una vida 
independiente del mundo. Todas las cualidades y todos los valores pasan a formar parte de la 

experiencia vital.6® 

1 

La experiencia vital es la constatacion de la presencia misma de la realidad. Es para 

Xirau la formacién de una nueva vida en donde el espiritu se somete al conjunto de ideales y 

valores que le dan sentido y orientacion. Aparte de la determinacion de los factores naturales 

que intervienen en ella, como base de energia de Ja vitalidad, la vida humana posee en todo 

momento una estructura ideal y se subordina a estos ideales consagrando su existencia en aras 

de su realizacion plena.©? La concepcion histérica de la vida del espiritu no debe implicar 

necesariamente un relativismo. Este solo resulta de una suposicién de un ser estable y rigido, pero el 

ser del hombre cambia y cambia también el conocimiento que tenemos del mundo y de nosotros 

mismos; la experiencia es ilimitada y puede ser ampliada en cualquiera de sus dimensiones. La 

realidad es histérica porque el ser tiene un caracter historico. Las cualidades, las cosas, los valores 

88 Lo fugaz y lo eterno, p. 221. 
6° ‘Ya en el ensayo “La pedagogia y la vida”, publicado en 1933, Xirau afirma: “Dejando aparte la determinacién empirica de 
los factores que en ella intervienen, la estructuracién de los cuales, multiple y fluyente, es el fondo ineludible de toda evolucién 

vital, la vida 4a vida humana- tiene una estructura ideal en todo momento, una orientacién en el ambito invisible de los 
valores y es dirigida, desde su raiz césmica —“came y hueso”— es polarizada y se somete a una fina legislacion que la impulsa, 

insinuante e imperturbable, los preceptos de su objetividad ideal. Solo ella es capaz de elevar una vida y haceria digna de ser 

vivida, El dinamismo ideal de la conciencia de los valores —l6gos nomou- se sobrepone a la dinamica empirica de los procesos 

psicofisiolégicos —physis", vid Pedagogia y vida, p. 92. 
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cambian segun el devenir y los diversos sentidos de la experiencia concreta de la vida, pero ofrecen 

a través de los cambios elementos que definen su fisonomia personal. 

Los tres objetos de la conciencia —sensaciones, ideas y valores— se integran en tres 

dimensiones de una sola y unica experiencia viva. De esta forma, el mundo de cada cual esta 

henchido de realidades y posibilidades, de expectativas e ilusiones. No sdlo percibimos 

entidades sino también valores. En la dinamica de este doble caracter de lo real se mueve la 

actividad de la conciencia. Querer reducir la realidad a una sola de esas dimensiones es 

mutilarla y es también empobrecer la plenitud de la experiencia. Por ello la filosofia, al ubicarse 

desde la perspectiva de la totalidad de la experiencia, puede dar fundamento a la ciencia y a la 

existencia misma del hombre. Digamos que la aspiracion fundamental de la filosofia de Xirau, y 

ello constituye su aportacion mas personal, es alcanzar una experiencia integra y organica que 

Xirau llama plenitud vital. 

Percibimos, amamos, nos consagramos, nos dedicamos, estas son las formas de la 

entrega amorosa al mundo, por jas cuales el mundo se abre para nosotros. Pero los valores no 

los percibimos ni los pensamos, los intuimos porque las cosas tienen en si mismas un valor; no 

se los agregamos, pero si podemos suprimirlos si nos impedimos a nosotros mismos la 

capacidad de integrarlos en el mundo. Por ello, los valores “no existen” del mismo modo como 

existen las cosas, sino que se encarnan y se realizan si el hombre los mantiene presentes en su 

accion. Las cosas valen pero no se asimilan al valor; participan, a la manera platonica, de los 

valores universales, pero estos no existen en si mismos; son siempre correlativos del ser y del 

hacer humano. 
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Si suprimimos la realidad de los valores el mundo se convierte en un caos. Solo adquiere la 

calidad de cosmos por Ia inscripcion de los valores en las cosas. Incluso su ser depende de algin 
modo de su valer.7° 

La filosofia se halla al servicio de la vida, de la subjetividad, trata de describir su curso, 

para esto trasciende la objetividad de los esquemas abstractos porque a la filosofia le interesa la 

vida, la espiritualidad. 

La filosofia se revela en el pensamiento de Joaquin Xirau como una obra de amor. La 

filosofia se halla al servicio de la subjetividad, del espiritu, y por ello, no se asimila con el 

modelo “objetivista” y racionalista de la ciencia moderna. El hecho de que esté al servicio de la 

subjetividad, de que sea su conciencia, implica que esta al servicio de todo lo que puede ser 

objeto de vivencia de la conciencia. Su autonomia estriba en no cerrarse y supeditarse a “una 

doctrina” como si fuera una cosa, sino entregarse a la aprehensién de cualquier fenodmeno. Se 

entrega a la vida y al conjunto de sus valoraciones y aspiraciones. El dominio que logra el 

espiritu sobre la realidad circundante con la filosofia es un dominio de amor. El amor implica la 

actitud atenta y paciente de no forzar, sino de respetar, de dejar ser al fendmeno, tal y como 

2 aparece, como “dato inmediato de la conciencia”. “Es la luz que ilumina, la palabra que 

esclarece”. Por ella, la vida espiritual toma conciencia de si misma y del mundo que lleva 

intrinsecamente. Es inevitable concluir este capitulo con el final de Lo fugaz y lo eterno: 

70 Lo fugaz y lo eterno, p. 219 
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“Filosofar es no vivir. Vivir es no filosofar”. Si por vida se entiende la vida empirica, cotidiana, 

[...J] se msacula en los habitos y renuncia a la libertad, [...] evidentemente esto es verdad. Pero 

este género de vida es lo que mas se aproxima a la muerte. [...] Una vida “asegurada” no 

necesita filosofar. 

La vida es movimiento, riesgo, anhelo, entrega. Vivir es trascenderse y buscar en los ambitos 

del mundo algo que haga la vida digna de ser vivida. Es posible que filosofar sea entonces no 
vivir. Pero en esto la filosofia coincide con la vida misma. También la vida plenaria es un 

constante “no vivir”, desvivirse y proyectarse mas alla de la propia existencia en su afan 
insaciable de salvacién. Y en este caso filosofar es vivir; vivir es filosofar.7! 

71 Ibid. p. 224. 
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LA GENEALOGIA DEL AMOR 

Desde enero de 1936, Joaquin Xirau abordaba ya el problema del amor en un extenso ensayo 

presentado en una conferencia en la Sorbona de Paris, publicada el mismo afio en la Revista de 

Psicologia i Pedagogia con el titulo: L’amor i la percepcié dels valors. Junto con éste, 

“Charitas”, publicado en 1938 ya en plena Guerra Civil, conforman el nucleo tedrico de Amor 

y mundo (1940), en su parte sistematica.72 Amor y mundo tiene una parte de genealogia 

histérica de la idea del amor en Occidente y una parte sistematica en donde se despliega la 

fenomenologia de la conciencia amorosa para arribar a un replanteamiento fenomenoldgico de 

la conciencia y el mundo. La parte histérica, tiene como antecedente directo el articulo 

“Charitas”. La parte sistematica tiene como antecedentes, L’amor i la percepcio dels valors, 

ya mencionado, asi como algunas notas que Joaquin Xirau venia trabajando desde Espafia, y 

que presenta en una ponencia en el Centro de Estudios Filoséficos de la Facultad de Filosofia y 

Letras, ya en México, la cual constituye el nucleo tedrico de lo que habria de ser la 

fundamentacién de su ontologia.? 

72 En dos articulos breves, anteriores a Amor y mundo, aparecen otros accesos a la fenomenologia de la conciencia 
amorosa: “Notes sobre la vida interior”, 1939 y “Fidelidad”, 1940, véase bibliografia. 

73 Como hemos indicado en la Introduccion a este trabajo, las ideas que se exponen en este capitulo se publicaron 

primero en el articulo “Notes sobre la vida interior”, en la Revista dels Catalans d'América, no. 1, México. octubre de 

1939, y en un extenso ensayo en inglés titulado “Being and objectivity” que aparecié en Philosophy and 
Phenomenological Research, en 1942. Joaquin Xirau tenia la intencion de publicar la traduccion al inglés de Amor y 

mundo que habria de realizar uno de sus discipulos, William 'D. Johnson. “Being and Objectivity” ofrecio a los lectores 

de tan prestigiosa revista el micleo tedrico de la fenomenologia de Xirau, pero la traduccién completa no se realizd. 
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En el esquema de Amor y mundo se pueden destacar cuatro partes: a) analisis de los tres 

paradigmas histéricos de la idea del amor (griego, cristiano-medieval y moderno),” en la cual 

se destaca la critica a la reduccion naturalista cientifica de los siglos XVIM y XIX; b) analisis de 

la “conciencia amorosa” en su determinacioén formal y en sus atributos mas generales y 

trascendentales. Xirau realiza en esta parte una fenomenologia de la experiencia amorosa como 

actitud radical de la vida alcanzando asi un concepto del amor en estado puro, trascendental; 

por lo demas, es el momento mas fundamental y abstracto de todos los andalisis del libro; c) una 

tercera parte sistematiza el orden del amor y la jerarquia de los valores exponiendo la idea de la 

unidad entre el ser y el valor y la unidad entre la conciencia y el mundo, entre la experiencia 

intima y la realidad exterior y, d) esta ultima parte aborda las perspectivas morales y 

pedagogicas del amor en un plano mas conereto. Xirau enuncia claramente en la introduccion 

los objetivos de su investigacion: 

Esta disertacion pertenece, por lo tanto, a la tradici6n mas auténtica de nuestra cultura y no 

aspira sino a poner alguna claridad en la descripcion de aquello que hay de esencial en la 

conciencia amorosa en relacion con Ia vida en que alienta y con el mundo que ilumina. [...] se 

trata de esclarecer la funcion de la actividad amorosa en la percepcion, el conocimiento y la 
estimacién de las personas y las cosas que nos circundan, en la organizacién del mundo en que 

vivimos y en la orientacién de la realidad y de la vida.75 

Xirau se remite a las dos fuentes de nuestra cultura espiritual, la griega y Ja cristiana, 

para recuperar la funcién vital del amor en la concepcion de la vida. El amor ha sido un 

74 Para el andlisis del paradigma cristiano puede verse también Vida y Obra de Ramon Lull; los temas sobre el 
pensamiento moderno estan mas ampliamente desarrollados en varios textos de Xirau, véase por ejemplo Lo fugaz y lo 

eterno, La filosofia de Husserl; Vida, pensamiento y obra de Bergson, Descartes y el idealismo subjetivista moderno 

y El sentido de la verdad. 

73 Amor y mundo, en Amor y mundo y otros escritos, p. 15. 
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impulso y una orientacién para el mundo antiguo y medieval. Basado en esta doble tradicion, 

Xirau replantea la configuracién de la mundanidad en nuestros dias. El planteamiento del 

problema conducira a la discusion de las bases ontolégicas de una nueva concepcién del 

mundo, Joaquin Xirau intenta no abordar directamente los problemas metafisicos que se 

desprenden de su concepcién de la “conciencia amorosa”. Estas reflexiones sobre el mundo 

Ohhh Se rRNA desde, shamecspenie dase osthdersneion del problema de los valores y la 

La actividad amorosa determina una orientacién de la realidad y de la vida en la 

percepcion, el conocimiento y la intuicién de los valores; es decir, el amor no es un impulso 

ciego e instintivo, ni es mera pulsién sensible ni es un valor relativo a cada cultura. La 

actividad amorosa se destaca como el nervio central, a la vez intimo y circundante, de la 

mundanidad del hombre. Por ello, “amor y mundo” no es la convergencia accidental de dos 

aspectos de la realidad, sino la expresion de un vinculo esencial, pues el amor organiza y 

configura el mundo, y sin él el mundo pierde sentido para el hombre. 

Segtin Joaquin Xirau, esta investigacion fenomenoldgica de las funciones vitales del 

amor son el punto de partida para plantear el problema de las bases ontologicas de una 

concepcion del mundo.” Podemos agregar que la fenomenologia del amor abre un nuevo 

problema: tenemos que cuestionar como valoramos actualmente la actitud amorosa y como se 

ha transformado ésta en nuestro mundo. No solo notaremos que todavia hace falta una 

76 En otros términos podemos decir que Xirau reelabora una concepcin fenomenolégica del mundo a partir del dato mds 
original y radical de la conciencia amorosa en la que se expresa la plenitud de la vida humana. Su fenomenologia no se 

construye desde un sujeto puro y abstracto, reducido a sus meras fumciones intelectuales. La conciencia amorosa es la base del 

imtelecto y la fuente desde donde surge el mundo pleno de percepcidn objetiva, valoraci6n subjetiva y personal y de relacion 

con los otros. 
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concepcion filosdfica integral del amor y la razon para construir una filosofia del mundo de ia 

vida, sino que el amor ha perdido su fuerza original en nuestra cultura. Parte del problema que 

ha derivado en 1a disolucion del mundo moderno ha sido la pérdida de la conciencia del amor 

como fuente vital de la conciencia. 

1. Los paradigmas historicos de la idea del amor 

1.1. El eros platénico como fuerza vital y principio ético 

En “Charitas”, ensayo publicado en 1938, Joaquin Xirau afirma que desde el surgimiento 

del cristianismo, el mundo occidental encuentra en los momentos culminantes de su evolucién 

y en sus mayores crisis un conflicto no resuelto que revela dos principios espirituales. Se trata 

de la concepcion del amor que proviene del alma helénica y del alma cristiana. 

El amor no es un sentimiento natural. La vehemencia, la pasion y el frenesi entre los 

amados, el amor como pasion personal, no pertenece por igual a todas las culturas. Xirau dice 

que en Grecia y en Roma —por citar lo mas destacado del mundo antiguo— todo lo que 

traspasaba los limites de la procreacion o de la voluptuosidad natural era considerado como 

enfermedad o locura. La proyeccién del amor a la esfera sexual es una manifestaci6n cultural 

mas bien tardia que sublima lo que habia sido un simple impulso natural de procreacion. Es 

claro que el amor, en cualquiera de los ambitos de la vida, sexual o no, es un invento de la 

cultura, y mas propiamente de la cultura de Occidente. 
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Pero hemos conocido primero el amor como comunidn religiosa, y solo muy tarde el 

amor intimo entre el yo y el tu, el amor personal. Xirau afirma que la cultura amorosa se 

asienta sobre un fondo comin de religiosidad que se extiende geograficamente desde Iran 

hasta la Europa de los antiguos celtas; en los mitos de estos pueblos se encuentra un esquema 

constante y comun: el alma es de naturaleza divina y se distingue del cuerpo en ‘el cual esta 

encerrada y por el cual esta sometida a las pulsiones sensibles del exterior. El alma sostiene una 

lucha permanente contra la concupiscencia para liberarse del dominio del cuerpo. Esta lucha 

provoca una angustia y una ansiedad que sdlo terminan con la huida de este mundo; esto es, 

con la muerte. Asi, el amor se expresa como una fuerza espiritual que rechaza el placer 

terrenal; pero debido a esta tensin el mundo se polariza en dos reinos: la vida terrenal, que 

solo nos da desventura, y la vida trascendente, que nos libera. La polarizacion se produce por 

el afan de alcanzar un reino luminoso supraterrenal, lo que convierte al amor en dolor. A esta 

continua aspiracion espiritual corresponde un padecimiento que reduce el amor a pasién 

(pathos). El hombre, como ser espiritual, vive el drama de un anhelo amoroso por una vida 

plena que nunca puede realizarse en el mundo. 

La idea de una vida anhelante y una muerte liberatoria, de un deliquio doliente y un sufrimiento 

gozoso, de una vida que es muerte y una muerte que es vida, de una felicidad a conseguir, de un 

dolor a padecer, y una muerte a trascender para llegar al gozo plenario, revive constantemente 

en todas las formas del amor occidental, desde las mas banales de la vida cotidiana hasta las 

estilizaciones supremas del arte o de la contemplacién religiosa y mistica.”” 

77 Amor ‘y mundo, p. 18. 
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Seguin Xirau, existen dos doctrinas que tratan de comprender racionalmente el sentido de 

la angustia existencial que provoca la experiencia amorosa: a) la concepcion helénica-platonica 

del eros; b) la concepcién cristiana (evangélica) y agustiniana de la charitas. Estas dos 

concepciones marcan el horizonte y los polos contrapuestos, y a la vez, coincidentes de la 

experiencia amorosa en el mundo de Occidente. Desde entonces, el amor no puede ubicarse 

mas que en estos dos sentidos. 

No existe en la historia otra concepcién dominante del amor mas que éstas dos.”* El 

mundo modemo es heredero de estas concepciones, pero no ha podido unificarlas ni en el 

pensamiento ni en Ja vida, ni tampoco superarlas; por el contrario, parece que las ha perdido. 

La concepcion helénica del eros y la concepcién cristiana de la charitas se contraponen en 

algunos aspectos, pero se complementan para conformar las ideas de lo que seguimos 

entendiendo y viviendo cuando nos referimos al amor, sea en un discurso tedrico o en una 

experiencia intima y personal. 

Joaquin Xirau afirma que el amor platénico ha sido generalmente mal entendido como 

una racionalizacion del impulso erdtico en la contemplacion de las ideas. Parece mas bien que 

la fuente del amor platénico esta en las creencias religiosas érficas y dionisiacas que llegaron a 

Grecia como manifestacién de antiguos ritos comunes a la India, Iran y los celtas.” Lo que es 

comin a estas culturas es la idea del amor como pasién que polariza la experiencia del mundo 

en el anhelo de trascenderlo y transitar de una vida insatisfecha a una vida plena y divinizada. 

78 La concepcién moderna de la pasién romantica es una reelaboracién de las dos concepciones originales del amor, 
pero no su sintesis ni su superacin. En la pasién romantica se expresan los mismos caracteres y los mismos afanes, 

vid. Rougement, Denis de, Amor y Occidente. 

79 Xirau no menciona ninguna referencia al respecto. 
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La huida del mundo es un recogimiento hacia la fuente divina del espiritu. E] amor es asi una 

fuerza espiritual que media y comunica al hombre con lo divino. 

La concepcién platénica del amor domina al mundo antiguo e influye en la civilizacion 

cristiana por via de los Evangelios. Sus alcances aun permanecen. Platon tiene el meérito de 

haber racionalizado y sistematizado (por primera y quiza unica vez) ese anhelo lirico y 

religioso, pero sin convertirlo en un simple esquema intelectual. E] eros platonico conserva la 

fuerza original de ser un afan humano dirigido hacia lo mas excelso de la realidad. Se convierte 

en un atributo esencial de 1a naturaleza humana, al mismo tiempo que representa una fuerza de 

unidad y comunién en la totalidad de la vida y del cosmos, asegurando un principio de 

continuidad y de eterna regeneracién y procreacion. 

Pero fue necesario que Platon convirtiera el anhelo lirico y religioso en un sistema de 

ideas para precisar la funcién del amor en la vida humana y en la evolucién completa del 

cosmos. La filosofia platonica dota de un sentido y una orientacion racional al impulso 

amoroso que proviene de lo mas profundo de la civilizacion. Es decir, el impulso amoroso 

ptimitivo se hace consciente en la filosofia de Platon y puede ser ubicado por primera vez en 

una concepcion integral del mundo.®° 

Platon se pregunta cual es el origen de la insatisfaccién eterna del hombre y del anhelo 

infinito que lo lleva mas alla de si mismo y de su mundo. La filosofia de Platon investiga cual 

es el fundamento ontolégico de este afan y trata de argumentar por qué la aspiracion amorosa 

tiene una finalidad real, no ilusoria y mas alta en dignidad que cualquier otro afan humano 

80 Cf. Banquete, Fedro y Timeo. Por lo menos en estos tres didlogos existe unidad y continuidad en la teoria 

platonica del amor. 
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sobre la Tierra. En este mundo terrenal todo es relatividad, cambio, evanescencia, es el mundo 

del no-ser: esta es la experiencia esencial del /ogos helénico. Todo es fugaz y transitorio. Los 

entes de este mundo deben tener un fundamento. Para Platdn el reino del ser en si debe estar 

mas alla del fendmeno y de lo aparente. Ante este contexto de percepcion del mundo, Platon 

busca la plenitud del ser mas alla del mundo de la fugacidad, pero no mas alld de la realidad. Se 

trata de acceder a otro orden de experiencia que supere la relatividad de la opinion y alcance 

una contemplacién segura de lo permanente que subyace como fundamento del mundo. Asi, 

existe un tensién existencial entre la vida concreta, relativa, Ilena de contradicciones y 

vaivenes, en donde la frénesis sdlo puede proponer modelos de relacion politica que estan, de 

una manera u otra, condenados al fracaso; y entre una razon pura especulativa animada por el 

amor que se esfuerza por captar la realidad en su maxima pureza, en lo que tiene de inmutable 

y etemo. El filésofo, como practicante de esta raz6n purificada, anhela la vida plena y la 

inmortalidad, puede concebir las ideas, pero el goce completo y el bien absoluto no lo obtendra 

en esta vida; por ello, su esperanza en mds vida después de la muerte se anuda con las 

convicciones epistémicas de su razon. El absoluto de la existencia no puede lograrse en la 

praxis filos6fica vital, la vida plena y la gozosa contemplacion de la realidad permanente se 

convierten en modelo y norma, aspiracién y esperanza del hombre vocado para la filosofia. 

Esta tension dramatica aparece claramente en el Feddn, que es el contrapunto entre el impulso 

erético y el afan de inmortalidad, por el cual el filésofo, dice Platon a través de Sdcrates, no 

debe hacer mas que morir y estar ya muerto. De esta manera, la filosofia adquiere el matiz de 

la pasion amorosa y el anhelo incumplido en el mundo. Por el amor, el fildsofo quiere 
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trascender y alcanzar a contemplar no solo la realidad en su pureza, sino a gozar de la vida 

plena y eterna.®! 

Ahora bien: puesto que el hombre tiene, de una parte, la experiencia insatisfecha de una apa- 

Tiencia que lo ilusiona y lo engafia, y de otra parte, precisa de una realidad que lo ilumina y lo 

aquieta, facilmente se explica que Ja existencia humana se reduzca al anhelo de una vida que se 

pierde en la evanescencia del no-ser hacia la plenitud luminosa que ya en la vida y tras la 

muerte traiga, con la plenitud del ser, la salvacién. Este anhelo que no se funda en la negacién 

de lo transitorio ni en la posesién de lo permanente, sino en la aspiracion constante de lo fugaz a 

lo eterno, es lo que Platén denomina amor.®2 

En efecto, en el Banquete, el amor es considerado por Arist6fanes®? como algo innato en 

los hombres, como una fuerza que trata de hacer un solo individuo de dos, “cada uno de 

nosotros es por tanto un simbolo de hombre al haber quedado seccionados, como los 

lenguados, en dos de uno que éramos. Por eso busca uno continuamente su propio simbolo”.*4 

El hombre anhela y persigue esa parte que le permite conformar aquel todo que era; el amor 

es. pues, ese anhelo por fundirse y unirse con el amado y Hegar a ser un todo como nuestra 

antigua naturaleza. 

81 El Banquete y el Fedén presentan la tension entre la aspiracién a la inmortalidad y la contemplacién de la 
verdadera realidad, y la insuficiencia deseante del hombre y la contingencia esforzada de la razOn practica en el 

mundo, que extrapolan la vida racional del filésofo. La inmortalidad que es inmanente a la labor de la procreacién y la 
‘creatividad en lo bello, expuestas en el Banguete como un producto del eros, se reafirma en un plano trascendente y 

definitivo, es aquella inmortalidad mis alld de las obras de la vida, la vida inmortal del alma como potencia espiritual. 
En el Banquete se expone, desde la inmanencia de la condicién erotica del hombre, el afan de inmortalidad y la 

aspiracion al supremo Bien y a la verdadera Belleza. Mientras que en el Fedén, se presenta, a partir de la postulacién 

de una inmortalidad trascendente, un plano trascendental de ideas y una disciplina enérgica del alma para liberarse del 

mundo sensible. 

82 Amor y mundo, p. 22. 
33 Cyr. Platén, Banquete, 189¢-193d. 
84 Platon, Banquete, 191 d. 
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En el discurso que Sécrates®> dice referir gracias a las ensefianzas de Diotima, se afirma 

que eros no es un dios, como lo suponen los demas interlocutores del simposio. No es un dios 

ni es un hombre, no es rico porque si lo tuviera todo no aspiraria a nada, pero tampoco es pura 

indigencia porque no seria capaz de engendrar algo. Porque tiene ya algo (la vida misma) 

aspira a poseerlo todo y a proyectar y elevar una vida limitada en una vida plena y 

profundamente fecunda, inabarcable y absolutamente bella. No hay otra mejor definicion del 

impulso amoroso, de todo afan humano sea erotico, ético, religioso, estético, mistico o 

politico. El amor no es tampoco perfecta eternidad ni perfecta movilidad, es movimiento hacia 

la eternidad, es movimiento vivo que va creciendo, expandiéndose al momento de crear y 

diversificarse, que se recoge y se expande, aspira a la inmovilidad eterna, pero no es pura 

movilidad sin control, es movimiento dialéctico que aspira a la realizacién absoluta sin 

conseguirla. Mediante su esfuerzo creativo eleva formas inferiores a las formas superiores de la 

existencia, y en primer lugar, al alma misma del ser erdtico. 

El amor es, para Platén, el afan insaciable que supone un término al cual aspira, que es la 

suprema forma de la belleza, la perfeccién absoluta en absoluta eternidad, la identidad entre la 

forma y la esencia. Sdlo en la multiplicidad que deviene es posible el amor. Sin el movimiento 

que eleva constantemente el ser al no-ser y el no-ser al ser no es posible deseo alguno ni afan, 

el amor es anhelo, afan de plenitud. 

Entre la realidad del no-ser y del ser debe haber una realidad intermedia. Entre la 

generacién y la corrupcién, en el constante no-ser se da el amor; sin el movimiento del ser al 

no-ser no es posible deseo alguno, ni aspiracién ni afan. Solo es capaz de amar aquel ser que 

85 Cyr. Banquete, 199d-212c. 
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ya es algo pero que aspira a ser mas, pleno, integro. Su esfuerzo consiste en elevar las formas 

inferiores a las formas superiores de la existencia. En el discurso de Didtima (Cf. Banquete) se 

expresa el afan, la aspiracién y la basqueda a través de la tension y la contradiccién que crea el 

amor entre la plenitud (poros) y la carencia (penia), entre la ignorancia y la sabiduria, entre el 

hombre y lo divino; es decir, entre la existencia fugaz y la eternidad. El amor es aspiracion 

constante, mania, delirio, busqueda y revelaci6n del misterio. Esta tension confirma la unidad 

suprema del ser, que en Platén es la unidn entre el bien, al verdad y la belleza; y esta unidad 

sdlo se le revela al hombre mediante el eros y la contemplacion de las ideas. 

El amor es una fuerza dialéctica universal en cuya base esta una contradiccion que quiere 

superar. Al tratar de elevar las formas inferiores a las superiores se forman los grados 

ascensionales del amor: 1a mania, el delirio amoroso y la revelacion de la idea de belleza que se 

confunde con ef bien y la verdad, es pues delirio divino, locura y razon suprema. En la 

movilidad amorosa surge un logos supremo que alcanza la revelacion final. 

El amor es un impulso creador que aspira a la perpetuacién del individuo y a la 

inmortalidad, que se pierde en el devenir entre la vida y la muerte, pues el ser engendrado es, al 

mismo tiempo, continuacién y negacién del progenitor. Los cuerpos bellos nacen, viven y 

mueren. La belleza implicita en ellos mantiene intacta su vitalidad. El esfuerzo del alma que 

pasa del deseo a la forma de la belleza, este eros insaciable, no encuentra reposo y va de la 

contemplacién de los cuerpos bellos, al amor espiritual de los cuerpos. Después busca la 

belleza de sus almas, asi la belleza corporal pasa a un segundo grado. Y aun asi, insatisfecho de 

esta posesion, halla en las almas algo que participa en el devenir sin término: la belleza eterna, 

aspiracién inagotable del amor. Después de esta depuracion y ascension en la escala del amor, 
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el espiritu percibe una belleza eterna, que no depende del tiempo, ni de la situacion vital, que 

no es corporal y que no existe en un sujeto viviente, es la belleza absoluta en si misma y por si 

misma. Esta suprema belleza es el motor de todos los seres vivientes, la aspiracién amorosa 

busca la realidad que definen las ideas. En esas ideas la belleza se hace presente al proyectarse 

sobre la multiplicidad de cosas. Convierte el caos en un todo ordenado gradualmente. El amor 

es una fuerza de ordenacién césmica, es una idea suprema de unidad y dignidad césmica. El 

ascenso en la escala del amor revelan la finalidad del saber y el afan erdtico del ser viviente. La 

revelacién de una realidad plena contrasta con la insuficiencia ontoldgica del ser deseante, pero 

eleva su potencia de creatividad y refuerza su anhelo en la inmortalidad de su alma. La razon 

contemplativa se ha fundido en el final del ascenso con las motivaciones éticas-vitales del alma. 

La razon y la emocion estan unidas en el final de la contemplacion. La vida filosofica se ha 

consumado: “En este instante de la vida, querido Sécrates, [..] mas que en ningun otro, vale la 

pena el vivir del hombre: cuando contempla la belleza en si”.®6 

Filosofar es un vivir mas, negar la vida inmediata, concreta y pasajera, es ir mas alla de lo 

que la existencia ofrece y buscar en el interior del alma el horizonte de un mundo mas digno, 

mas entero. La raz6n pura conduce y eleva a /a razon practica, pues se guia por la busqueda de 

la realidad mas excelsa. La filosofia esta presa del anhelo erdtico de desvivirse y proyectarse 

mis all de la vida, en un afan insaciable de vida digna y no solamente de pura inmortalidad, 

pues sin la rectitud ética de una vida vivida reflexivamente, la inmortalidad no puede ser 

alcanzada. En este sentido, e/ acto de morir y estar ya muerto, significa negar la vida sujeta a 

las pasiones, a las opiniones subjetivas, a los afanes de poder, e ir mas alla de los limites del 

86 Ibid, 211d. 
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mundo regresando al mas aca de la interioridad del alma, en su tiempo interno, en su memoria 

supratemporal. 

Este anhelo eleva el alma hacia lo divino; es un entusiasmo por las cosas superiores; el 

set mortal participa fugazmente de la divinidad en la contemplacion amorosa del cosmos, esto 

es, de la plenitud vital. De la pura movilidad fenoménica hasta la contemplacién de las ideas 

existe una escala ascendente de etapas purificadoras que conducen a Ia revelacion final. El 

amor se funda en la inclinacién concupiscente de la vida, pero aspira a transformar el amor 

sensible en amor espiritual, el amor de los cuerpos bellos, en amor del alma buena. Segun 

Xirau, la belleza eterna se nos revela como el motor de todas las cosas que devienen y 

cambian. Todo aspira a ella, asi la aspiracién amorosa convierte el caos originario en una 

ordenacién césmica. El eros platonico ordena, pues, la configuracion del mundo del hombre 

desde la relacion con los otros, la percepcion y valoracién de lo sensible hasta la contemplacion 

del orden césmico y supraceleste. El amor es una fuerza que ordena y estructura la realidad y 

es un medio para que el hombre adquiera conciencia de su vinculacién con lo mas excelso que 

hay en ella. 

El término del amor [helénico] no es, por lo tanto, la persona. La persona, el espiritu individual, 

es todavia un grado intermediario —una realidad demoniaca, no un dios—. No un es un fin en si 
misma. Es un medio para llegar a un fin. La belleza pura, en su realidad impersonal e inmovil, es 

el ultimo término de todo afan. [...] La etemidad a la cual se aspira no se halla ni en las cosas del 

mundo ni en el ser anhelante de las personas, sino en el cuadro inmutable de las ideas y, en ultimo 

término, en la idea suprema que confiere al cosmos su unidad y su dignidad. Por el demonio del 

amor se pone el hombre en contacto con las esferas mas altas, se consagra incondicionalmente a 

su servicio y halla, en su contemplacién, participacion en la eternidad.87 

87 Amor y mundo, p. 25. 
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1.2. La concepcién aristotélica de eros 

Lo que en Platén es el motor de la vida del espiritu, en Aristoteles se convierte en el 

pilar central de toda 1a arquitectura del Cosmos y motor de toda creacion. La teoria del amor 

adquiere con el Estagirita una funcién ontolégica. Dios mueve al mundo por la fuerza del 

amor. 

En la fisica aristotélica cualquier paso del no ser al ser, del ser potencial al ser actual es 

promovido por la fuerza atractiva de las capas superiores de la existencia sobre las capas 

inferiores. La estructura ontologica consiste en esta jerarquia y diferencias de niveles 

ontoldgicos y fisicos. La plenitud del ser, que es al mismo tiempo la de la Belleza, de la Verdad 

y del Bien, se constituye en el centro de atraccion que lleva a las cosas a la plena actualidad. El 

mundo es un organismo en el que la aspiracion erotica se concreta en formas cada vez mas 

precisas que aspiran eternamente a la mayor perfeccion. 

El progreso ascensional de los entes del mundo revelan la manera en que el Jogos 

informa el caos originario. La aspiracién infinita se realiza en un cosmos finito y limitado. 

Todas las cosas se desarrollan dentro del ambito de esta limitacion ontoldgica y cosmoldgica. 

En un cosmos cerrado, las cosas se modifican y se mueven en formas diversas. A 

diferencia de la fisica modema, en la cual el movimiento fundamental esta constituido por un 

cambio de posicién correlativa en el espacio y en el tiempo, la cosmologia aristotélica orienta 

toda su doctrina sobre la base de la teoria del ugar natural. 

El! Cosmos en su totalidad es una estructura de superposicion de niveles. La primera y 

mas baja de las esferas es el lugar terrenal, en el cual el movimiento y la situacion respectiva de 
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las cosas depende de la multiple combinacién de los cuatro elementos. El predominio de cada 

uno de ellos y el peso que resulta ordena para cada cosa el lugar que le es propio. Las cosas 

pasan de un lugar a otro, de una situacién a otra, no por inercia, que no existe y seria en el 

pensamiento aristotélico un puro contrasentido, sino por la atraccién que ejerce sobre ellas el 

lugar que les corresponde y que es para cada una de ellas su plenitud y perfeccion. 

Esta tendencia de las cosas terrestres hacia su lugar natural es la primera forma de la 

atraccion erética. Santo Tomas la Hamara apetito. Cuando las cosas llegan a su lugar 

obtienen el reposo. El movimiento es siempre aspiracion. Todo lo que se aparta de su lugar 

aspira a volver, y no encuentra sosiego hasta que lo recobra. Cada lugar en el Universo tiene 

su cualidad especifica; no hay lugares indiferentes. 

Pero no hay ningin movimiento sin causa. Todo movimiento tiene que ser promovido 

por alguna cosa. La materia es pura pasividad. Los movimientos terrenales son reflejo de la 

atraccion erética que ejerce sobre la tierra por medio del movimiento solar, el cielo de las 

estrellas fijas. 

El movimiento perfectamente circular de las estrellas suscita, por amor, el movimiento 

solar que aspira a la perfeccién superior sin alcanzarla. El movimiento de la tierra, mas 

imperfecto es la reverberacion y la proyeccién de la atraccion erotica que ejerce sobre ella la 

perfeccién de las esferas. La busqueda del lugar natural es en realidad el reflejo de una 

atraccién mas alta. 

Joaquin Xirau destaca como en la cosmologia aristotélica el movimiento celeste esta 

finalmente determinado por el amor. El amor mueve las estrellas. Como todo movimiento es 
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signo de imperfeccién. Movimiento es aspiracién y la aspiracién es carencia (Platon, 

Banquete). 

Las estrellas se mueven hacia la perfeccién suprema que ostenta el pensamiento puro — 

noesis noeseos-, Ultima instancia en la cual el eidos se hace actualidad perfecta, sin ningun 

resto de potencialidad perturbadora. El motor supremo es, por definicion, inmovil. Su 

eternidad y su perfeccién excluyen cualquier capacidad de cambio y de movimiento. Todo 

cambio es temporal. El noesis noeseos es intemporal,; por lo tanto, inmovil e impasible. 

El amor queda excluido de Dios. Dios no es erético ni filoséfico. E] mundo no puede ser obra 

del amor de Dios ni calculo de la mente divina. Dios lo tiene todo. No puede aspirar a nada ... 

Su perfeccién suprema excluye toda aspiracién. No es posible pensar sin contradiccién un amor 

de Dios hacia las criaturas. Dios provoca el amor. Pero no es ni es posible que sea amor. No 

ama ni puede amar. Se limita a enamorar.®8 

En un Cosmos asi concebido es incomprensible el amor en el sentido de la misericordia, 

la compasi6n y la simpatia. Estos movimientos de abajo a arriba serian fuerzas disolventes, 

fendmenos de destruccién césmica. Joaquin Xirau sefiala que una paradoja profunda es la 

culminacion de esta concepcién. El mundo, siempre aspirante, nunca satisfecho, movido por el 

amor a Dios es estatico. No se mueve, es movido por el motor inmovil. Lo Unico activo y 

poderoso es la eterna impasibilidad. El motor inmovil, libre de toda pasion, es pura actividad y 

fuente de todo dinamismo. 

Dios suscita el amor. Atrae con atraccién suprema. No ama ni puede amar. Se limita a enamorar. 

[...] El mundo siempre anhelante, nunca satisfecho, movido por un delirio que culmina en la 

revelacién de un misterio es, en si mismo, estatico. No se mueve. Es movido. No es activo, sino 

pasivo. No es auténomo, sino heterénomo. Es el reno de las pasiones. La wmica cosa atractiva y 

88 “Charitas”, en Madrid, num. 3, p. 47. 
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poderosa es la eterna impasibilidad. El motor inmovil, libre de toda pasion, es pura actividad. 

Fuente de todo dinamismo, dicta su ley a todo. ®? 

1.3. El amor en el mundo cristiano, 

Para Xirau, el amor helénico y el amor cristiano tienen por base una misma funcion: 

conferir a la vida su dignidad propia, la cual consiste en trascender sus limites naturales y 

elevarse hacia una espiritualidad mayor. El dualismo de la experiencia del mundo es admitido 

por los cristianos tanto como por los antiguos, pero ahora aparece un nuevo factor en el 

ascenso del alma: el amor de un Dios personal. Si algo ha sido novedoso y revolucionario en el 

mundo, es una afirmacién simple, no siempre comprendida y asumida: Dios es amor. E| amor 

deja de ser en el mundo cristiano una fuerza cosmologica y es ahora una persona divina, posee 

voluntad, conciencia y bondad supremas. 

Los griegos concibieron a Dios como un ser limitado, pues lo perfecto era sindnimo de 

limitaci6n, lo infinito, de caos y desorden. Pero para los cristianos Dios es un ser infinito cuya 

perfeccién reside en no tener limitacién alguna; y por ello Dios conoce todo, quiere todo y 

puede todo. Dios esta presente en el mundo y a Ja vez es invisible; de ahi que sea necesario la 

revelacién y la encarnacion para afirmar su presencia en el mundo. Y de ahi también que 

necesitemos de la fe y del amor para conocerlo. Dios esta mas alla de los limites de nuestra 

razon. La infinitud de Dios no es una indefinicién matematica, sino el ser perfectamente 

definido y determinado, la plenitud vital absoluta. Por eso, como dirian los filosofos 

89 Amor y mundo, p. 29. 
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aristotélicos, es acto puro y nada tiene en potencia. Debido a su infinitud y como afirmacion 

absoluta del ser, Dios es incomprensible e inefable para nosotros. La naturaleza divina es un 

misterio presente en el mundo. 

Dios no es un concepto ni una fuerza en el mundo, es una persona absoluta, idéntica, 

totalmente definida. Es un ser que se revela y se entrega mediante la caridad: su entrega es la 

creacién del mundo natural. Dios ha creado por amor, por infinita bondad y por infinita 

potestad. La naturaleza de Dios es la creacién y el amor, ambas se identifican en una sola 

presencia misteriosa. La revelacion de Dios en el mundo ha transformado nuestra situacion en 

él. Para el cristiano la fe, la esperanza y la caridad son las virtudes cardinales porque orientan la 

vida hacia Dios. 

Dios es amor, caridad, dice el Evangelio de San Juan. Dios no crea por necesidad, sino 

por un acto libre de amor. Siendo asi, la virtud mas importante en el mundo es la caridad. El 

amor es analdégico entre Dios y el hombre, Ja caridad es divina y significa el camino del amor 

por la creacion; pero también es humana y simbdlica por el camino del amor como retorno a 

Dios. El amor es el principio de unidad y retorno del mundo hacia Dios. Dios y el hombre son 

una misma sustancia amorosa y por ello el mundo cristiano tiene esperanzas en que la 

comunion de las personas humanas con Ia persona divina sea absoluta y definitiva. 

Con el cristianismo se revela la fuerza creadora del espiritu. El ambito del espiritu 

proyecta sus afanes en el mundo. La infinitud de la espiritualidad es develada por el 

cristianismo. La realidad tiende a convertirse en proyeccién subjetiva, el cosmos se condensa 

en el microcosmos del alma; el espiritu se proyecta y crea un mundo; la objetividad es creacién 

de la subjetividad. 
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A la realidad cerrada del mundo exterior opone una realidad abierta, una plenitud infinita. 

Frente al infinito negativo afirma, en lo infinito actual, la unica realidad perfecta y, por lo 

mismo, inefable. E! espiritu tiene la palabra. Pero es irreductible a él. Fuente de todo Jogos, no 

cabe en el Jogos. En la realidad del espiritu, limitarse es perderse. Someter el espiritu al limite 

es encerrarlo en la formas de la materia, restringirlo y amputarlo. Solo en lo infinito se afirma. 

En su reino “toda determinacién es negacién” (Spinoza). El universo griego —niimero y medida, 

ideas y formas, verbo del espiritu— se limita a ser un instrumento al servicio de la plenitud 

espiritual.°° 

A diferencia del logos griego, el cual es un instrumento impersonal del espiritu, el logos 

cristiano propone una realidad abierta e inefable, con un sello individual y personal. Aqui Dios 

es abundancia de amor, el logos sélo es divino si es palabra de amor. La génesis del mundo 

cristiano es una historia sobrenatural y personal, el espiritu es una fuerza libre y creadora, es 

amor. En el mundo cristiano todo es revelacién divina. Dios es la unidad suprema. 

El mundo grecorromano es estatico; no hay propiamente historia; para el cristianismo la 

historia tiene sentido hacia la salvacion, el hombre y las cosas se salvan o se pierden. La 

génesis del mundo en el cristianismo es una historia sobrenatural y personal; un destino 

dramatico que se realiza en el espiritu por la obra creadora del amor. En el logos de Dios esta 

implicita la accién del espiritu encarnado. Toda la multiplicidad del cosmos se despliega 

concretandose en ideas, formas, géneros, especies que marcan el curso del universo temporal. 

El mundo en su desarrollo recrea su origen divino y se reincorpora hasta el retorno a la unidad. 

Dios esta en todo porque Dios es el principio, el medio y el fin. La unidad no anula la 

multiplicidad; no se trata de un proceso de disolucién en Ja unidad, sino de reafirmacién y de 

salvacion. El mundo se dispersa en un infinito negativo lejos de Dios; pero se reincorpora al 

retornar a Dios. 

90 Ibid, p. 34. 
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EI proceso de reincorporacién a Dios es un proceso de “deificacion”. El hierro fundido parece 

convertirse en fuego. El aire iluminado desaparece en la transparencia de la luz. Sin embargo, el 

hierro sigue siendo hierro y el aire, aire. Por la mcorporacién a Dios detiene el mundo su 

proceso de disolucién, vuelve a su centro, recobra su sentido, se vincula a la unidad, y en ella y 

por ella se recupera, se reafirma y se afianza en una comunién de amor.?! 

Joaquin Xirau destaca la importancia del sentido mismo de la “salvacidn’”: el mundo 

necesita de Dios porque si no se pierde en el caos, se disuelve, se dispersa. Dios es una 

necesidad ontolégica de unidad y orden; la salvacion significa reordenacion y reafirmacién del 

cosmos. Para el pensamiento antiguo no hay historia; el tiempo cumple un ritmo de eterno 

retorno en el cual se reordena; en cambio, para el pensamiento cristiano la dialéctica de la 

historia tiene un sentido irreversible e irreparable, el mundo debe salvarse o perderse para 

siempre, la vida humana cobra un nuevo sentido y éste solo se revela si es guiada por el amor. 

La eternidad se revela en el tiempo y éste participa de la eternidad. En este proceso que va de 

Dios al mundo, y que del mundo retorna a Dios en el hombre, tiene una funcion excepcional; 

inaugura el sentido sagrado del mundo y hace posible el retorno y la reincorporacion. El amor 

divino se derrama sobre el mundo y el amor humano es la condicion de reincorporacién en lo 

divino. 

El espiritu posee virtualmente el cosmos entero y la clave de su salvacion; pero el 

hombre lo ha perdido por el pecado original. La tragedia del hombre y del mundo es esencial al 

misterio de la revelacién divina. Para salvar al mundo Dios se hace carne, desciende el espiritu 

y vuelve el verbo y con él, la posibilidad de salvacién. El drama de la pasion convierte a la 

91 Jbid, p. 37. 
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muerte en resurreccion. Todo depende de que el hombre acepte la gracia. Si la acepta salva al 

mundo y su alma, si la rechaza se pierde el mundo y se separa de Dios. 

El mundo incorporado al hombre por el espiritu y el Jogos se reincorpora al Padre. La vida 

humana forma, en algun modo, parte de la vida divina. “Somos dioses”, dice San Pablo. La 

relacién personal entre el hombre y Dios se realiza, ya en esta vida, por la comunidad militante 

del espiritu en la historia y, de un modo total, en la plenitud de los tiempos, en la gloria triun- 

fante de la ciudad de Dios.9? 

Dios es amor para el cristianismo mas puro y original. Esta no es una caracteristica mas 

© menos esencial, sino que lo constituye en la plenitud de su esencia, el amor ya no es plenitud 

© escasez, es la plenitud suprema, plena abundancia, absoluta realidad y perfeccién. Dios no 

desea nada porque nada le hace falta, Dios no aspira a nada porque todo lo posee en acto; Dios 

crea y resguarda al mundo sdlo por amor. El amor sdlo puede predicarse propiamente de Dios, 

el amor humano es una imagen y semejanza; lo mismo que el ser, que sdlo es propiamente en 

Dios y analogicamente en el hombre y las criaturas. El ser coincide en la plenitud de su 

perfeccién con el amor. Y por el amor las cosas del mundo participan de la creacién. La 

plenitud suprema crea de su propia abundancia la realidad eterna. La gracia es el fundamento 

de la existencia de las cosas finitas y contingentes. Dios es fuerza vital y personal, plenitud 

espiritual, el espiritu es amor y el amor es vida suprema y creadora. El amor humano solo es 

posible mediante la gracia, fruto de la plegaria y no sdlo del esfuerzo individual; la gracia es 

pasiva y activa. Mediante el amor Dios penetra en la conciencia humana, mediante la gracia el 

hombre alcanza la perfeccion de su naturaleza. 

92 Ibid, p. 39. 
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Ei amor es la plenitud del ser que se derrama sobre el mundo; por ello, la compasion y la 

misericordia son necesarias en la visién cristiana del universo. El amor es analogico en el ser 

divino y en el ser humano. Por el amor nos acercamos a Dios y participamos de su esencia 

creadora; pero el amor es absoluta abundancia y perfeccién en Dios, es abundancia espiritual, 

fe, esperanza y caridad, en el hombre. 

La vida entera queda ya santificada, la revelacién del misterio luminoso no exige ya la 

muerte; se revela plenamente por la presencia de Dios en las criaturas. La virtud suprema de 

los griegos, la areté, es en realidad amor propio, soberbia o ascetismo. Frente a este desprecio 

ante la vida y la comunidad, hay en el cristianismo un respeto infinito y una profunda 

reverencia: todo merece amor por el solo hecho de existir. E] unico gran pecado es la soberbia: 

el pecado de bastarse a si mismo, separandose de la gracia y de la comunion en Dios. 

Con la concepcién cristiana del amor y del mundo se transforman radicalmente los horizontes 

y las perspectivas de la cultura occidental. El mundo adquiere una nueva dimension interior y 

espiritual. La persona es un microcosmos, es una fuerza plena de vitalidad y es el medio, el principio 

y el fin de la realidad. No solo existe una realidad objetiva que contemplamos con el logos, una 

realidad inmutable e indiferente que puede ser descrita en sus configuraciones geometricas puras y 

etemas, sino que el mundo se convierte en una cuestion personal, en toma de posicion, en sentido y 

finalidad desde la perspectiva de la persona amorosa. 

Este cambio profundisimo en las perspectivas y en los horizontes de la realidad 

impregna la totalidad de la cultura occidental a partir del Cristianismo. Las cuestiones 

"objetivas" devienen cuestiones "personales". Al didlogo sustituye la comunion. Y toda 

verdadera purificacion es confesion. 
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Esta nueva modalidad de la vida no tuvo ni tiene en realidad -segun lo afirma Xirau— una 

formulaci6n filoséfica plena y coherente.°3 Los sistemas metafisicos de la escolastica, ya 

tardios en la tradicién cristiana, intentan dar un sentido racional a la nueva vida del espiritu. 

Pero han fracasado, la razon no puede resolver el conflicto esencial que resulta de pensar a 

Dios como logos —verbo y raz6n— y como charitas —amor. Lo intenta San Agustin y otros 

padres de la Iglesia. Menos facil todavia es interpretar el amor del evangelio en el sentido del 

Eros grecorromano. Introducir el motor inmévil en la metafisica cristiana plantea dificultades 

insuperables. Inmdvil, impasible, es justo lo contrario del amor. La teologia natural es un 

despropésito porque Dios no es una realidad natural. La unica conciliacion posible fue afirmar 

que sin la fe no hay ejercicio del logos; es decir, que el amor es anterior a la raz6n. 

En cierto sentido, todo intento de demostracién del Amor comporta ya su destruccion. 

Demostrar la existencia de Dios es de alguna manera suprimir a Dios en aquello que tiene de 

particular. Por esta razon, de gran consecuencia, afirma la metafisica cristiana que sin la fe, que 

se funda en la gracia -sin el amor-, no hay logos. El amor es previo al Jogos. La ciencia 

presupone la fe. 

Se alcanza plena conciencia del conflicto cuando empiezan los tiempos modernos. Y 

desde ese momento se busca cada dia con mas vehemencia una formula de interpretacion 

unitaria. Joaquin Xirau piensa que una forma de contribuir a resolver el problema es formular 

con precision los temas del conflicto entre el mundo cristiano y la mentalidad helénica, y 

mostrar cémo las mismas palabras significan, en uno y otro, cosas totalmente distintas. De esta 

manera, se reconoce Ja doble tradicion de pensamiento que estructura nuestra idea del mundo. 

93 La doctrina de San Agustin probablemente se acerque mds a una sistematizacion del amor cristiano. 
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Para los antiguos el mundo es un conjunto de "cosas" y de relaciones entre "cosas". Para los 

modernos, a través de la influencia del espiritu del cristianismo, se trata de "personas" y de 

relaciones entre "personas". Desde fuera las cosas aparecen claras y delimitadas por el logos, 

desde dentro, el mundo vuelve a ser misterio, oscuridad y claridad a 1a vez. 

2. La disoluci6n intelectual del amor en el mundo 

moderno 

Ei mundo moderno es heredero de la doble tradicién del amor helénico y el amor 

cristiano, pero no es ni su continuacién ni una sintesis creadora. El amor se ha vuelto 

problematico en nuestro mundo. Tanto en la antigiedad como en la cristiandad medieval la 

realidad es concebida como un orden ontoldégico en el que coincide el ser y el bien. El logos 

aspira a contemplar esta armonia universal, en la que cada ser tiene su propio lugar, su 

naturaleza y sus fines; el mundo es una jerarquia del ser ordenada por el amor. Para el cristiano 

el amor de Dios ordena el mundo y marca el sentido de la vida: la salvacion. Pero en el mundo 

modemo domina una nueva concepcidn de la realidad y, por tanto, del amor y de Dios: 

Frente al organismo arménico que resulta de la unién coadyuvante del amor con el logos, se 
destaca 1a razén intelectual y plantea al mundo sus exigencias perentorias. El nuevo ideal 
cientifico cifra su afan en el logro de la pureza de una contemplacion intelectual exenta de toda 

perturbacion sentimental. [...] Bajo el influjo de la fisica matematica, la razon pura baja a la 

tierra y se sitia en el centro de la cultura humana.** 

94 Amor y mundo, p. 49. 

169 

 



  

EI nuevo modelo racional del mundo se apoya en un esquema matematico que analiza y 

descompone la realidad en sus elementos mas simples. El movimiento y el cambio son un 

agregado de partes y momentos que podemos calcular. Es preciso someter la realidad de las 

cosas al analisis implacable de la razén hasta llegar a la obtencién de elementos simples 

articulados por ideas “claras y distintas”. Pero el mundo sometido asi debe ser homogéneo e 

indistinto; no importa el valor ni la claridad de las cosas, sino su cantidad y medida. Sdlo lo 

que se sujeta a la articulacién de las ecuaciones matematicas ofrece garantias de verdad y, por 

lo tanto, de realidad. Xirau centraré su critica al racionalismo en el proyecto de la nueva 

ciencia natural que va de Copémico y Galileo a Huygens y Newton y que llega hasta el 

positivismo. En el curso de tres siglos la concepcién del mundo cambia radicalmente gracias al 

influjo de la ciencia racionalista. El amor deja de ser un elemento ordenador de la realidad y un 

componente en la estructura del mundo. 

Xirau establece tres exigencias de lo que sera la concepci6n racionalista del mundo (por 

lo menos durante los siglos XVII y XVIII). Estas tres exigencias determinan que el amor sea un 

elemento aleatorio en la vida y se subordine, como todas las cosas, al imperio de la razon 

matematizante; el amor sera reducido a ser un fendmeno natural que se explica por causas 

naturales, para los racionalistas modernos el amor carece de toda significacion propia.?° 

Para la razon moderna nada existe sin una causa determinada (principio de razon 

suficiente). No hay realidades inferiores o superiores. Sin embargo, el amor tiene un sentido: la 

vida emocional debe ser iluminada por el intelecto, que es activo y pasivo, perfecto e 

95 Estos temas ya habian sido explicitados en “Le probleme de 1’étre et ’'autonomie des valeurs”, vid., supra., 
Capitulo 3.5. 
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imperfecto. En él es pasion todo lo que sobrepasa los limites de la razon; solo en el ejercicio 

del intelecto es posible hallar ef bien. La perfeccidn humana se logra mediante la inteligencia de 

las causas naturales y el estricto apego al orden racional del mundo. El amor significa ahora la 

afirmacion de la universalidad del intelecto. 

En realidad, de verdad, puesto que todo participa en la perfeccion del ser y es en su género 
perfecto, no es posible hablar de realidades inferiores ni superiores. Nada es mejor ni peor, ni el 

placer que el dolor, ni lo bello que lo feo, ni el “bien” que el “mal”. [...] Sin embargo, el amor 

aparece todavia como suprema radiacion de la vida humana. Pero en una forma totalmente 
nueva. No es ya delirio anhelante ni inclinacién reverente y arrodillada. Después de Jo dicho no 

es ya posible que la suprema dignidad se halle en nada que, de cerca ni de lejos, tenga que ver 

con los movimientos propios de la vida sentimental o emotiva.%° 

La realidad se escinde: por una parte, la realidad fisica y la realidad ontoldgica de la cual es 

ésta un aspecto racional, impasible e idéntico; se halla en ella toda la plenitud del ser, es perfecta, 

natural y divina. Por otra, la realidad aparente de las cualidades y los valores, angustias y espe- 

ranzas, realidad subjetiva y ficticia, fugaz y contingente, es la apariencia superficial sobre la que se 

revela la sustancia verdadera. La oposicion entre la apariencia y la realidad llega a su nivel mas 

extremo. Escision entre verdades religiosas y verdades racionales, y entre verdades de hecho y 

verdades de razon. Surge la fisica naturalista contra la metafisica racionalista. Hay un paso del 

panteismo al naturalismo; lo que domina es el analisis racional de la realidad, sea inmanente o 

trascendente. Para el positivismo y el naturalismo, ya en pleno siglo XIX, el mundo es una maquina 

gigante, cuya vida se reduce a ciertas condiciones quimicas. 

En el orden del amor divino hay unidad en la totalidad; en el orden de la razén existe una 

estructura jerarquica de todos los seres naturales. Las fuerzas naturales, las leyes fisicas son 

96 Amor y mundo, p. 57. 
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movimientos necesarios para esta jerarquia en lugar de una finalidad inmanente o de una 

voluntad divina. La unidad del todo y la vinculacién de todo con todo, eleva el rango de 

perfeccion de cada criatura. Ahora el ideal de la razon es lograr la pureza en la contemplacién 

intelectual del todo. Las exigencias de la nueva disposicion de Ja razon seran la medicién y la 

experimentacion; la homogeneidad de los seres naturales y el calculo racional del movimiento y 

sus causas, la aplicacion radical de los principios légicos que buscan la homogeneidad 

matematica mediante la disolucion del orden jerarquico. Hay pues, indiferencia de sentido y 

ausencia de finalidad en el mundo natural; éste es homogéneo y no existe una estructura de 

valor; cada ser es transferible con otro, s6lo son materia y movimiento. 

Tal es [...] el amor intelectual de Dios. Por el intelecto se identifica el hombre con la raz6n que 

es el ser de las cosas y la esencia de Dios. En el ejercicio del amor —en la entrega del propio ser 

y la universal comprensién— llega a la piedad suprema, afirma su libertad y su destino y 

comulga en la unidad suprema del cosmos. 

El amor no es otra cosa que la afirmacion de la razon. [...} Mediante el ejercicio de la razon 

desaparece lo individual, particular y contingente, en el hombre y en las cosas y ante ella se 

revela la auténtica faz de Dios -Deus sive Natura. El amor se identifica con el ejercicio del 

intelecto.97 

A pesar de que la concepcién racionalista del mundo ya no concibe que Dios crea por 

amor, sino que el mundo es una construccién geométrica pura de calculo divino (Spinoza y 

Leibniz), conserva todavia el esplendor y 1a dignidad de las viejas tradiciones metafisicas y 

religiosas ya que desaparece la divisién entre el mundo superior y el mundo inferior. 

Asi el idealismo modemo, nacido del contacto del racionalismo griego con las exigencias mas 

intimas de la espiritualidad cristiana, se escinde en dos corrientes distintas y en una gran medida 

contrapuestas. Ya en el agustinismo, que informa en gran parte la concepcion cristiana del 

97 Ibid. p. 59. 
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mundo, es facil distinguir dos tendencias constantemente presentes y en trance de dificil 

conciliacion: la experiencia de las verdades religiosas, que conduce a las concepciones de los 

grandes misticos y a Pascal, y la doctrina neoplatonica de las verdades racionales que 

desemboca en Descartes y en el ontologismo racionalista.?8 

El concepto del mundo transita de un racionalismos que ve en Dios Ja inmanencia de lo 

natural hasta una concepcion naturalista y reduccionista que no encuentra ni a Dios ni a nada 

espiritual en la naturaleza y que cree posible componer el mapa del mundo a partir de 

elementos fisicos inertes, materia, movimiento, sustancias quimicas y accion mecanica. Es el 

triunfo del mecanicismo como concepcién del mundo. Las ciencias naturales surgidas de esta, 

concepcion culminan el imperio de una nueva modalidad de la razon que ha perdido el sentido 

axiolégico del amor. El positivismo y los naturalismos evolucionistas son las corrientes mas 

Tepresentativas de este ultimo modelo. 

EL AMOR INTELECTUAL A DIOS EN SPINOZA 

La filosofia de Spinoza es la expresion mas alta de la intelectualizacion del amor, pero 

también el ultimo modelo de la doble tradicién en el que se intenta una conciliacion entre el 

eros helénico y la Charitas cristiana, entre la razon del mundo y el amor a Dios. El modelo 

spinocista se funda en la concepcidn de la naturaleza del hombre; ésta esta constituida por la 

unidad del alma y el cuerpo, esto es, la unidad de dos de los atributos infinitos de Dios. El 

hombre es una correlacion entre estas dos realidades sustanciales. El alma es la idea del 

cuerpo. La relacién entre el alma y el cuerpo es un paralelismo psico-fisiolgico continuo; los 

movimientos del cuerpo y sus acciones corresponden a las percepciones del alma. El cuerpo 

98 Ibid, p. 60. 
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humano es susceptible de ser afectado de muchas maneras por cuerpos exteriores; igualmente 

la idea que constituye el alma es compuesta de un conjunto de ideas que configuran la idea del 

cuerpo. 

El alma humana percibe los cuerpos externos sintiendo su propio cuerpo. Lo exterior se 

percibe desde la constitucién interior; y por ello los cuerpos que han afectado al cuerpo 

humano pueden ser considerados como presentes. Las ideas de los cuerpos externos ausentes 

son representados como presentes por sus imagenes. E] alma no conoce el cuerpo sino por las 

ideas de sus afecciones y no se conoce a si misma sino por las mismas ideas. De forma natural 

el alma no puede tener un conocimiento adecuado sino confuso y mutilado de si mismo, de su 

cuerpo y de los cuerpos externos. Digamos que su extensién finita limita la inteleccién plena 

del universo. Pero el hombre puede elevarse por encima de esta limitacion y alcanzar un saber 

seguro. 

Spinoza distingue entre ideas adecuadas e ideas inadecuadas. De esta relacion se generan tres 

formas de conocimiento: 1) el conocimiento por experiencia vaga, derivado de ideas confusas y de 

la imaginacién; 2) el conocimiento racional que se basa en ideas adecuadas, comunes a todos los 

hombres y que captan determinaciones generales de las cosas. El conocimiento racional no solo 

capta las ideas con claridad y distincion, sino también su orden causal y necesario y; 3) el tercer 

género de conocimiento es lo que Spinoza llama la ciencia intuitiva, que consiste en el conocimiento 

de los atributos de Dios para derivar de ahi las ideas adecuadas de la esencia de las cosas. Este 

conocimiento de orden deductivo y especulativo; esto es, por encima de representaciones empiricas, 

logra captar el orden racional y el movimiento de la realidad en su totalidad, que va de la esencia y 

los atributos de Dios hacia las modalidades de existencia en el mundo. El conocimiento intuitivo de 
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la esencia de Dios es gloria, alabanza y amor a Dios. E] mejor modo de conocer a Dios es amarlo y 

el mejor modo de amarlo es conocerlo en su esencia racional. Por eso para Spinoza el tercer género 

de conocimiento —el conocimiento del movimiento de la totalidad del ser— es el amor intelectual a 

Dios. 

SUBJETIVISMO ONTOLOGICO Y NIHILISMO AXIOLOGICO 

En el curso de dos siglos (XVII y XVII) y a partir del desarrollo de las nuevas ciencias 

(fisica, quimica, biologia y psicologia) toda la realidad natural ha sido reducida por la ciencia 

positiva a poco mas que materia y movimiento mecanico. La fisica reduce el mundo natural a 

moléculas y particulas, la biologia reduce los seres vivos a células y genes, la psicologia reduce 

«gq la conciencia a asociacion de percepciones. “[...] cuando la ciencia positiva ha tratado de 

someter a su dominio y explicar el fendmeno del amor, ha ocurrido algo que era realmente de 

prever. Al aplicar el escalpelo de andlisis racional al amor platdnico, al amor cristiano o al amor 

romantico que resulta de su interpretacion moderna, su realidad fundamental, nervio del 

cosmos, se ha desvanecido”.% 

No es posible ya explicar el sentido del mundo por la aspiracion de lo inferior e 

imperfecto hacia lo superior y perfecto, ni por la inclinaciOn y la entrega amorosa de Dios en la 

creacién. La doctrina cristiana centrada en Dios era impersonal en cuanto al hombre; el 

racionalismo moderno sustituyo esta perspectiva por una vision ontolégica antropocentrista y 

antropomorfica. Pero con el triunfo de las nuevas ciencias sobre la cultura y la inteligencia, 

bid, p. 66. 
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Dios y hombre se disuelven como entidades subsistentes por si y en si mismas; ahora todo se 

sumerge en la unidad de la masa fisica y en la corriente de la evolucién natural. Todo es uno y 

lo mismo, la realidad tiene un solo sentido material, y por ello, la ciencia puede intentar 

explicar cualquier cosa reduciendo su existencia en los elementos materiales que la componen. 

Joaquin Xirau critica la pretensién cientifica moderna de reducir todo el mundo a 

elementos materiales. No puede existir una dualidad entre la razén y la vida. Es preciso buscar 

una ciencia que no destruya las aspiraciones de la vida, sino que, por el contrario, las descubra. 

Las ciencias positivas son una nueva concepcién del mundo, constituyen toda una metafisica 

que desespiritualiza al mundo y lo reduce a una masa amorfa e inerte. Pero si el mundo no es 

mas que el conglomerado de fuerzas, a4tomos, sensaciones, moléculas, impulsos ciegos y 

movimiento mecanico, {como explicar el proceso intelectual de la ciencia misma? Para Xirau la 

contraprueba de esta metafisica positivista esta en el hecho mismo del ejercicio de la razon, 

pues éste esta lleno de sentido y sdlo se produce impulsado por el amor y la valoracién del 

cosmos. 

No es posible, por lo tanto, explicar la totalidad de la experiencia y de la vida mediante los 

esquemas de la ciencia. Es preciso mas bien hacer todo lo contrario. Puesto que !a ciencia se 

funda en la experiencia, es decir, en la conciencia en su sentido mas amplio, es preciso partir de 
la experiencia tal como se da en la realidad inmediata de la vida.!00 

Para Xirau, el problema no es la ciencia misma, sino una falsa interpretacion de sus 

resultados y de sus alcances que se ha convertido en una concepcién dominante del mundo. La 

ciencia naturalista no puede ocupar el lugar de las antiguas concepciones del mundo. No puede 

  

100 Jhid, p. 70. 
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erigirse en una nueva metafisica en nombre de la supresion de toda metafisica antigua. La 

razon es una actividad impulsada por un anhelo de amor, si la ciencia pierde el impulso 

amoroso pierde también la conexion con el mundo vivo del hombre, y entonces se convierte en 

una razon despersonalizada y sin sentido. Es la vida que vivimos y que apresamos en la 

conciencia, la realidad individual e histérica, la base vital de todo pensamiento y de toda 

ciencia posible. La ciencia se supedita a esta base como actividad de la conciencia. Si no existe 

un mundo dado para el sujeto no es posible construir ningun saber; y el mundo sdlo se da en 

una experiencia integra en la que participan por igual el amor y la razon, o mas bien, en la que 

la raz6n esta en funcion del amor que ilumina y dota de sentido al mundo vivido. 

La ciencia debe partir de los “datos inmediatos de 1a conciencia” y no presuponer nada, 

limitarse a describir lo que ve, lo que siente, lo que experimenta. La ciencia no es mas que un 

fendmeno de la conciencia, y la conciencia es lo unico actual e inmediato de la vida humana. A 

partir de la percepcion consciente del mundo no se presupone nada, lo que se da en la 

experiencia inmediata no es un presupuesto, sino la evidencia inmediata. La ciencia, en cambio, 

da por supuesta una realidad previa y percibida, un mundo dado y una serie de nociones ya 

pensadas y articuladas en la cultura. Xirau sostiene que la unidad de Ja ciencia se descubre 

desde la inmanencia de la conciencia; la evidencia de la actividad espiritual es primaria y 

fundamental para nosotros; en este principio fenomenolégico se apoya la critica de las 

pretensiones de verdad y objetividad de la ciencia positivista. Primero hay que buscar el mundo 

tal y como se nos da y después construir una serie de modelos de la realidad exterior. A partir 

de la experiencia primaria de la conciencia, todo el pensamiento y la construccién intelectual 

posterior son aspiraciones y suposiciones mas o menos fundadas, pretensiones de realidad y de 
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verdad de un mundo exterior y objetivo, pero que sdlo se hace nuestro siendo interior y 

subjetivo; esto es, que sdlo es mundo desde la experiencia subjetiva y originaria de la 

percepcion de la realidad circundante. 

Para Xirau, la percepcidén no se reduce a impresiones sensibles que se marcan en la con- 

ciencia; la percepcion tiene un sentido mas radical y original: es la actividad misma del espiritu 

por la cual se produce la presencia de las cosas del mundo ante nuestra conciencia. La realidad 

se hace presente para nosotros en los datos inmediatos de la conciencia. El] mundo se nos 

revela como un conjunto de realidades actuales y de posibilidades virtuales; la conciencia no se 

apoya en lo actual sin lanzarse en perspectiva hacia lo virtual y lo latente. En la percepcion 

original del mundo estan indisolublemente unidos el ser y el valor, el ser de las cosas en si 

mismas y, mas .alla de nuestras pretensiones de conocimiento, el valor de las cosas que 

nosotros determinamos y proyectamos a partir de nuestras expectativas personales, vividas, 

amorosas. La conciencia se proyecta mas alla de si misma hacia horizontes novedosos e 

insospechados siguiendo la oscilacién entre la pretensiOn de realidad y la aspiracion hacia la 

realizacion del valor latente en ei ser de la cosa. La realidad es objetiva-subjetiva, eliminar uno 

de los polos es destruir la unidad del mundo y no poseer mas que un espectro de Ia totalidad de 

lo real. Todo lo que aparece en nuestro mundo comporta un orientacién entre estos dos polos 

de la conciencia fenomenoldgica. El mundo no se nos revela como un conjunto de cosas 

determinadas, puras en si mismas, que se dan en una absoluta desnudez sin que nosotros 

interpongamos nada mas que una raz6n pura, vacia y desnuda de.inclinaciones y aspiraciones 

vitales, sino que se realiza como un conjunto de direcciones que deben ser valoradas por un 

sujeto. La percepcion es interpretacién del sentido de! mundo percibido, tanto de lo actual 
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como de lo virtual, posible o proyectado. La percepcion de algo requiere ademas de un nucleo 

sensorial objetivo. Esto es, del caracter real de la presencia del objeto. El objeto y sus 

cualidades tienen siempre la pretension de realidad. El] mundo se nos revela en un conjunto de 

aspectos organizados en una perspectiva que hace referencias y alusiones infinitas a realidades 

no presentes. La conciencia es trascendencia, sale de si misma; el mundo solo se revela en esta 

experiencia dinamica. Pero el mundo no es una realidad efectiva sin un nucleo sensorial 

subjetivo de valoracién y estimacién; este nucleo es la vida espiritual de la conciencia que 

percibe ese mundo. En la experiencia se da el mundo como una unidad entre la pretension de 

realidad que descubrimos en las cosas, y que trascienden nuestro ser, y las exigencias y 

pretensiones, aspiraciones y valoraciones que proyectamos en las cosas. La realidad no solo 

aspira a ser en si misma, sino a trascenderse y a valer para un sujeto, y éste no solo aspira a ser 

en si mismo, vacio y encerrado, sino a proyectarse y trascenderse en el ser de las cosas que lo 

circundan. 

No obstante esta estructura fenomenoldgica que descubrimos en la unidad inmediata de 

la conciencia, la ciencia moderna tiene la pretension de reducir el mundo a la homogeneidad de 

un ser-cosa, velando la valoracién y la estimacion subjetiva de la conciencia, como si no 

existiera un sujeto que vive el mundo y construye la ciencia. Esto representa una mutilacion de 

la realidad; ésta no es mas “digna” ni mas “objetiva” por ser reducida unilateralmente en una 

formula matematica; la reduccién intelectual de las cosas genera una idea unilateral y 

fragmentaria del mundo. La ciencia no puede mas que proponer modelos matematicos de la 

realidad que puedan ser itiles y provechosos, pero que no dan una descripcién y un 

acercamiento vivo de la realidad percibida por la conciencia, ni una idea clara de lo que 
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significa la percepcién real del mundo. Asi pues, este modelo de ciencia sin amor, sin 

valoracion del ser, sin sujeto autoconsciente, es una abstraccién desnaturalizante y 

desmundanizante de la experiencia del hombre. 

Solo porque tiene sentido, es decir, valor, es posible concebir que una persona se consagre a la 

explicacion fisica u ontologica del mundo, a la definicién del simple ser de las cosas y 

promueva en si la vigorosa distension espiritual que ello comporta y exige. La metafisica de 

Spinoza —este gran poema ordine geometrico demostrato— es paradigma de esta profunda pa- 

radoja. La logica mas pura necesita y demanda un movimiento de amor.!0! 

El método de la ciencia positiva consiste en el propésito de concebir la realidad a partir 

de un modelo hipotético objetivo y estable. La ciencia es un entramado sucesivo de hipotesis y 

calculos que reducen lo psicolégico a lo bioldgico y lo bioldgico a lo fisico. Reduce lo multiple 

en la unidad hipotética de leyes y principios materiales. Como hemos visto, la univocidad del 

ser y la supresion del reino del valor, son las condiciones indispensables para esta concepcién 

del mundo. 

La abstraccién naturalista es, segun Xirau, un método legitimo de hacer ciencia. Es 

justificada la aspiracion de la ciencia a captar el ser de manera idéntica y univoca y a calcular 

con precision toda la multiplicidad fluyente del mundo natural. El método de abstraccion y 

descomposicién es un proceso de objetivacion progresiva del mundo vivido, mediante el cual 

se intenta reconstruir el mundo de manera no personal, no subjetiva, no vivida, sino sélo 

pensada y calculada. 

101 Thid, p. 74 
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Pero el segundo paso de la abstraccion naturalista no se justifica y va mas alla de esta 

pretension de encontrar la razOn suficiente del mundo contingente y cambiante. Esta pretension 

consiste en reducir el mundo entero, natural y espiritual, a la realidad material. El método de 

abstraccion ha sido una constante desde los griegos. Pero no hay ningun argumento que 

justifique la reduccion dei cosmos al esquema abstracto de un modelo fisico-matematico. Esto 

ya es una exigencia de la razon que la realidad no soporta. La naturaleza material no es toda la 

realidad. 

[...] la ciencia positiva, en cualesquiera de sus departamentos, para poder operar con acierto y 

llegar a conclusiones evidentes, ha tenido que realizar una operacion previa, una abstraccion 

delimitadora, situarse en un punto de vista y desde él considerar sdlo aquello que le interesa 
para su fin, dejando aparte todo lo que pueda interferir en la claridad metédica de sus 

propositos. Pero al tratar de aplicar sus métodos a la concepcidn total del mundo y de la vida, 

los imperativos del método analitico la llevan a una reduccion implacable. Esta reduccién, 

perfectamente justificada dentro de ciertos limites, aplicada a la totalidad del mundo, en lugar 

de explicarlo lo que hace es suprimirlo. [...] La ciencia positiva, considerada como una 

concepcidn de la vida y del mundo, se reduce a un puro nihilismo. !®2 

La ciencia es un modelo de la realidad. Todas las ciencias particulares descansan en 

abstracciones mas o menos probables, pero la ciencia no puede darnos la totalidad de la vida. 

La concepcién naturalista de la ciencia representa una deformacion de la experiencia vivida; 

una auténtica ciencia debe partir de la experiencia primaria de la conciencia y debe recuperar 

todas las modalidades vitales en que se manifiesta. 

Solo situandonos en una perspectiva integral, que trate de recoger todos los aspectos y todos los 

puntos de vista, hallaremos un salvacién para el mundo y para la ciencia misma que trata de 

iluminarlo. Como hemos indicado ya, ciencia es pensamiento, claridad y distincién, mente, 

razon. ¥ no es posible el ejercicio de la razon sin una fe y un amor que los promueva. Mas 

102 Ibid, p. 82. 
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fundamental que los atomos y las células y las secreciones y los instintos, es para nuestro objeto 
la inteligencia que los piensa, y mas fundamental que la inteligencia, ei afan de la vida que nos 

Neva a pensar. E] ejercicio de la inteligencia es un ejercicio de amor.!93 

Xirau propone superar el punto de vista de la ciencia natural positiva, y esto no significa 

situarse mas alla de la razon, sino fuera de los postulados propios de cada uno de los 

compartimentos cientificos. Por ejemplo, en el amor subyace una realidad fisica y material, 

pero el amor no es una manifestacion de un impulso ciego. El verdadero principio de la 

conciencia es la actividad amorosa y como tal no es explicable en una reduccion fisica. Es 

preciso reconocer el que la conciencia es el dato mas inmediato de la vida espiritual. E] amor 

es el impulso de la vida, y la vida se nos manifiesta como pulsion que incluso va mas alla de lo 

real y de lo presente y se sitia en un ambito de lo posible y Jo ideal. 

La vida en todas sus formas, organicas e inorganicas, es esencialmente color, forma, movi- 

muento, impulso, tendencia, aventura. En este sentido cabria afirmar que la vida —lo especifi- 

camente vital de la vida— no es cosa de “‘realidades”, sino de “apariencias” e “ilusiones”. Vida 

es fe y esperanza, entrega incondicional, orientacién, sentido. Y la fe y la esperanza sélo 

alientan en el movimiento amoroso.!% 

EI naturalismo de las ciencias positivas sdlo capta un aspecto fragmentario de la realidad 

material que, sin duda, esta presente en toda realidad humana, espiritual, amorosa; pero no 

tiene ninguna justificacién reducir a una entidad “objetiva” y calculable la riqueza inmensa y la 

profundidad de la realidad espiritual. Bajo Ja intelectualizacion de lo real se halla la conciencia 

amorosa que rige y orienta las mas profundas exigencias de la vida. Detras de 1a logica de la 

razon intelectual se encuentra la logica que orienta la estructura y el orden de la razon de 

103 Jhid, p. 85. 

104 Ibid, p, 89. 

182 

 



amor. En el plano mas esencial y originario de la actividad espiritual de la conciencia, la unidad 

entre el ser y el valor solo es posible desde un ambito integral en que se da en la conciencia 

amorosa. La percepcién originaria del valor de las cosas, por la cual las ordenamos en el 

mundo y por la cual éste ultimo tiene sentido personal y comunitario, se nos da en un ambito 

de amor. La conciencia amorosa no es una modalidad mas de la subjetividad; es para Xirau la 

fuente irreductible de la percepcion integra, plena, viva del mundo. El anilisis de la conciencia 

amorosa nos mostrara en un nivel abstracto y esencial, la constitucion auténtica del mundo, la 

unidad de lo objetivo y lo subjetivo, del ser y del valor, de la realidad y la posibilidad, de la 

razon y el amor. Este plano de percepcion no es el de las valoraciones y los juicios concretos 

sobre los valores y los bienes que las cosas encarnan. Este plano es empirico y es posterior, y 

su condicién absoluta es la percepcion originaria de la conciencia amorosa y la apertura al 

mundo del sentido mediante el amor. El juicio de valor, el juicio moral y estético, presuponen 

la percepcion de la conciencia amorosa; son una valoracién concreta, derivada y secundaria. 

Por ello, el analisis de Xirau se concentra en un concepto puro y trascendental del amor. 

La conciencia amorosa es condicién de posibilidad, limite y horizonte de la percepcién del ser 

y el valor del mundo. 
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TERCERA PARTE 

Fenomenologia de la 
conciencia amorosa



  

1. La conciencia amorosa como fundamento del 

valor 

Joaquin Xirau analiza la percepcién pura del valor en la experiencia originaria de la conciencia 

amorosa, la cual es anterior y condicionante de toda operacién mental y de toda valoracion 

moral o estética. La conciencia amorosa es el plano mas radical de la actividad de la 

percepcion espiritual del mundo. 

Es necesario considerar al amor como una realidad en si misma, pero sin aceptar de antemano 

algin paradigma histérico antes estudiado. Xirau reconoce la multivocidad del término amor en la 

cultura occidental. Para intentar precisar una determinacién formal del amor es necesario primero 

ubicar los sentidos que comporta este término. Por lo menos existen tres sentidos distintos y 

amplios a su vez. a) el del amor sexual, que abarca el apetito libidinal y sensible, es decir todo lo 

que se refiere a ia pulsién erética (en sentido moderno); b) el amor emotivo y de simpatia o empatia, 

que comprende el amor fraternal, paternal y filial, que podemos llamar “amor emotivo”, pero que se 

extiende aun al amor por la cultura, el arte o la ciencia, que bien podriamos llamar “amor 

vocacional” orientado por un valor espiritual; c) el amor mistico que se manifiesta en la pura 

contemplacién desinteresada y en los éxtasis que describen los misticos, es el amor a Dios que 

experimenta una conciencia que ha sido tocada por la gracia. Asi, el amor aparece en todos los 

planos de la vida y en todos los niveles de la experiencia, desde la mas intima hasta la mas publica, 

desde la mas mundana hasta la mas pura y exaltada. 
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Xirau advierte que el amor no es impulso sexual, ni simpatia sentimental, ni 

contemplacién desinteresada, sino una actitud radical de la conciencia y de la vida que 

eventualmente genera esos fendmenos. No hay que reducir el amor a cualquiera de estos 

niveles de realidad empirica que, sin duda, se entremezclan con la actividad originaria de la 

conciencia amorosa. Podemos decantar todas estas manifestaciones, principalmente en tres 

niveles, negando los caracteres fenoménicos del amor: sexuales, emotivos 0 simpaticos y 

extaticos, para acceder a un nucleo desde donde emana la pulsién amorosa y desde donde se 

abre el mundo del sentido. La determinacion de la conciencia amorosa se da en un plano puro 

de la actividad amorosa; por lo cual puede parecer que se trata de un concepto ficticio y de una 

descripcién que en la realidad no sucede como tal. Pero es una exigencia de la razon en la 

determinacion de su concepto abstraer y decantar todos los elementos que no sean esenciales a 

la conciencia amorosa. Una vez alcanzado el punto mas puro del amor, se puede intentar el 

camino de regreso hacia las determinaciones fenoménicas en las que se manifiesta el amor. 

Lo que tiene de radical la conciencia amorosa es la orientacion que proporciona al sujeto 

en el mundo de Ia vida y la valoracién de las cosas y de las personas por las cuales guia sus 

acciones. E] amor no es un objeto, ni busca su objeto, no es un amar esto o lo otro, sino que es 

una actitud que organiza y da sentido a la realidad percibida, es una actitud que valora las 

cosas y dota de sentido al mundo que se despliega ante el sujeto. 
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Xirau expone el concepto fenomenoldgico de conciencia!®> en el capitulo quinto de 

Amor y mundo. La exposicion es clara y amplia, hay que advertir que la doctrina 

fenomenologica que proviene de Husserl esta revestida en Xirau de una nueva dimensi6n: el 

ambito del amor. La conciencia es el aparecer de una cosa ante el sujeto, es una referencia y 

una proyeccién de un centro subjetivo y vivo -esto es, de un ente unico, autonomo e 

irreductible-, hacia una realidad objetiva dada, pero que debe ser constituida; la conciencia es 

la correlacién entre un sujeto y la realidad objetiva. El mundo se revela ante mi como un 

horizonte de posibilidades y de virtualidades, como una unidad en lo dado naturalmente y lo 

producido por mi actividad y la de otros. Pero, a la vez, mi subjetividad ilumina y dota de 

sentido a ese mundo que se me revela. La conciencia no es un centro pasivo. Por tanto, el mundo 

lo hago mio y en él marco los limites y los confines entre lo propio y lo ajeno, lo cercano y lo lejano, 

lo nuestro y lo de ellos, lo mio y lo de mas alla, y me ubico como un centro nervioso a partir del 

cual mido y experimento, vivo y deseo, proyecto e imagino mi propio modelo del mundo. Asi, el 

mundo esta dotado de sentido personal y vivo, y sdlo por eso podemos hablar de un mundo neutro 

y objetivo, fingiendo que no tomamos una posicién en él, cuando de hecho lo lienamos de 

sentimientos, impulsos, tendencias, ilusiones, juicios y valoraciones. El mundo implica un centro de 

referencia, un punto de vista personal, una posicidn vital. No tenerlo es no vivirlo, es ser vivido por 

el mundo y confundirse en éi. La conciencia es, pues, el centro subjetivo del mundo a partir del cual 

éste se despliega con sentido. 

105 Este concepto abandona la idea de una conciencia representativa, o que sélo consiste de representaciones de cosas. 
La conciencia no es el trasfondo en donde se presentan los fenémenos del exterior, ni el recipiente vacio en donde 

aparecen las ideas. La conciencia es actividad pura, es trascendencia y referencia hacia lo otro, es vida consciente 
correlativa del mundo en el que vive. La conciencia se nutre de la percepcién externa y se proyecta en el mundo 

enriqueciendo la experiencia del sujeto. 
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Gracias a la posicién de la conciencia amorosa somos capaces de orientarnos y dotar de 

sentido a las acciones, asi como a las pasiones; el sujeto tiene la posibilidad de una orientacion — 

multiple, variable e intercambiable, existen asi diversas maneras de estar en el mundo, unas son 

derivadas de otras, existe una bipolaridad de posiciones que resultan esenciales: el amor y el 

rencor. Estas dos actitudes constituyen, segin Xirau, la estructura fundamental del espiritu. 

Cambia radicalmente la posicién de una persona en el mundo segtin se halle dominada por la 

intencién de la conciencia amorosa o de la conciencia rencorosa.!0> Desde luego, la esencia del 

amor es independiente del curso empirico de los procesos que intervienen en la conciencia y en 

la vida. No es el amor un contenido de la conciencia, sino una forma peculiar y permanente del 

espiritu, y una actitud radical de la vida que condiciona los fendmenos psiquicos y les presta 

una orientacion y un sentido. El amor es sentido que dota a la conciencia de orientacién; por 

ello la conciencia es la fuente dinamica de la vida espiritual. El fendmeno de la conciencia no se 

agota en la manifestacién de los estados de conciencia; la conciencia es el aparecer de los 

fenomenos exteriores ante un sujeto, una referencia de un centro subjetivo a un contorno 

objetivo, en el cual el sujeto y el objeto quedan situados en posicién correlativa, en ella y por 

ella se despliega ante mi la realidad exterior, a través de una trama de percepciones sensibles, 

sentimientos, tendencias, impulsos, realidades e ilusiones, bienes y males, realidades y 

virtualidades. En la conciencia se despliega el mundo como contorno vital; el mundo que para 

mi es y vale aparece ordenado y con sentido. El sujeto como conciencia adopta una posicién 

106 El odio no es en realidad Io contrario del amor, el odio puede ser subsumido en el amor y dirigido por é1 contra lo 
que aniquila el valor de las cosas y las personas. La pasion amorosa no es nunca inofensiva, “angelical” y pasiva. En 

cambio, el rencor, la vida resentida por el mal sufrido o por el mal ejercido es lo unico contrario al amor. El rencor es 

una actitud esencial de la conciencia por la cual el mundo aparece desvalorizado, indiferente, neutro, y desprovisto de 
sentido vivo. 
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correlativa por la cual la realidad del mundo no le es indiferente. Ante ella afirma o niega, 

siempre toma una posicién determinada, y de ahi se derivan tipos estructurales de la conciencia 

y de la vida. No es lo mismo una vida orientada en el trabajo o en el juego, por el amor o por el 

tencor. Esta dos posiciones y actitudes son anteriores a los procesos psico-fisiolégicos. 

Constituyen la estructura fundamental del espiritu; la corriente de la conciencia transcurre en 

estas dos formas. 

Una vez determinada formalmente la nocion de amor, Xirau intenta esquematizar lo co- 

mun a las doctrinas filoséficas del amor, a los arrebatos misticos y a la tradicién poética ro- 

mantica, en cuatro caracteres esenciales del amor, para alcanzar los atributos esenciales de la 

conciencia amorosa: 1) la plenitud espiritual, 2) la proyeccion ideal, 3) la renovacion del ser y 

de la vida y, 4) la reciprocidad. El amor supone abundancia de la vida interior, el sentido y el 

valor de las personas y de las cosas aparece a la conciencia amorosa en su radiacion mas alta; 

hay en el amor ilusion, transfiguracién, vida renovada, pero también proyeccidn y vision clara y 

completa; la plenitud del amor supone reciprocidad y, por lo tanto, en algun sentido, fusion 

con el ser amado. 

1.1. Plenitud espiritual 

Xirau piensa que el amor requiere fuerza y abundancia espiritual. Es una fuerza que brota 

del interior del espiritu y se expande hacia el exterior. Asi el amar no surge de la carencia, 

como pensaba Platén, sino de la abundancia del ser, también como pensaba Platon [Eros es 

hijo de Poros y de Penia]. El amor requiere de una rica plenitud espiritual que es tanto como 

189



afirmarse en la abundancia como en la carencia del ser. Xirau llama abundancia espiritual al 

volumen de sentimientos, ideas, esperanzas, intenciones, recuerdos, etc., que conforman la 

experiencia vivida del sujeto, todo el contenido de la conciencia se vuelca en el acto 

espontaneo del amor. 

Fuera de la intimidad de la conciencia amorosa el mundo es “exterior”, impersonal, 

objetivo y hasta cosificante, por el contrario, mediante la experiencia espiritual me apropio de 

un mundo y mi espiritu es un correlato objetivo-subjetivo entre mi conciencia y el mundo 

circundante. 

Asi el amor no es un imperativo, ni un deber, sino una exigencia intima de un espintu 

pleno que busca salir de si mismo y derramarse sobre las personas y las cosas. El amor no im- 

plica ningun sacrificio y no acta por mérito o por deber, es absoluta espontaneidad. Pero el 

amor deja intacto al ser amado, pues no es una fuerza real que pueda transformar el mundo, 

sino que es una proyeccién ideal sobre la realidad vital de las cosas, por la cual la conciencia 

descubre los valores inherentes a jas cosas y a las personas y busca elevarlos a su maxima 

perfeccién. El] amor es una proyeccién ideal, pero no es una vision parcial y ciega de las 

cualidades positivas sin que perciba al mismo tiempo las cualidades negativas. El amor es 

vision plena y total del ser amado, y por ello, busca realizar sus perfecciones y recomponer sus 

defectos. 

Para Xirau, el amor es ademas una virtud de fuertes. El amor no es una vaga inclinacion 

hacia el projimo y especialmente hacia los desvalidos, el amor no se reduce a compasion y 

ternura. Es un error pensar que la concepcién cristiana del amor derivaria de una tendencia que 

surge de la compasion y de la piedad, como lo pens Nietzsche. Pero la compasién no es 
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esencial al amor, nada mas distinto de éste que las tendencias biologicas de simpatia o 

compasién; éstas consideradas en si mismas, pueden convertirse en sentimientos enfermizos 

propios de “espiritus decadentes”. Estas tendencias no sélo no se confunden con el amor, sino 

que en ocasiones lo niegan; la compasién y Ja piedad sdlo adquieren sentido en una conciencia 

impregnada previamente de amor. El amor no es pasién, sino accion, no depende de las 

circunstancias ni de las inclinaciones de los demas, es ademas iniciativa y entrega gratuita, sin 

intencion de recompensa y reciprocidad, descansa en una intima necesidad de un espiritu que 

se expande y halla en su expansién su goce supremo; de ahi que el amor requiera vigor, fuerza 

y abundancia. 

De ahi que el amor no sea nunca para el verdadero amante ni virtud ni mérito. De ahi la alegria 
radiante del amor. Su generosidad es espontaneidad. Entregarse es para quien le sobra una 

necesidad de su propia saturacién y, por lo tanto, fuente inextinguible de gozo y liberacion. El 

amor se convierte, por el espiritu pletorico, en un imperativo de la propia vitalidad.!07 

1.2. Proyeccién ideal y revelacién del valor 

El amor no es una fuerza real que intervenga en el mundo y lo transforme convirtiendo 

unas cosas en otras, es una proyeccion ideal y espiritual mediante la cual una realidad virtual se 

hace actual y patente en la vida y en Ja conciencia. Para que el amor Ilegue a su plenitud se 

requiere una transfiguracién de las cosas y de las personas. El amor se extiende sobre lo actual 

y patente, lo virtual y latente. La mirada amorosa percibe en el ser amado el conjunto de 

107 Amor v mundo, p. 97. 
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valores y cualidades que lo integran, destacando aquellos que poseen un valor superior. El 

amor es claridad y luz, ilumina en el amado sus recdnditas perfecciones y percibe en unidad el 

volumen de sus valores actuales y virtuales. Amor es iluminacion, contemplacion y estimacion 

de las excelencias de un ser, atraccién y tendencia vehemente a compartirlas y gozarlas, 

decisién y anhelo de llevarlas a su mas alto grado de perfeccién. La vida entera se proyecta en 

un halo de luz, todo adquiere una iluminacién; el mundo circundante se organiza mediante la 

sumisién de lo que no tiene valor a los valores més altos y supremos. Es, por lo tanto, 

videncia, ve en las personas y en las cosas lo que permanece oculto en la mirada indiferente y 

rencorosa, por ello, la razon intelectual se halla en estricta dependencia de la conciencia amo- 

rosa. E] amor no impide ver los defectos o las cualidades negativas, los percibe incluso con 

dolorosa clarividencia. El amor no es ciego, ve las faltas, pero aspira a suprimirlas y cree en su 

posible supresion. 

Se ha hablado del amor como fuerza que modifica y deforma las cosas, el mundo real ha 

sido transfigurado por la ilusion amorosa. En un cierto sentido el amor pone las cosas al 

servicio de una ilusién y llena la realidad de mitos y utopias. Mediante él la totalidad de los 

seres y de los actos se ponen al servicio de un ideal. Pero la realidad no es idéntica para todos, 

el mundo no es objetivo e indiferente, no existe de igual forma para todas las perspectivas 

vitales. El ser humano tiende a trascender la realidad dada, la vida tiene una existencia plastica 

que se mueve mas alla de sus propias determinaciones y limitaciones. El mundo es proyeccién, 

punto de vista, toma de posicién. La conciencia y la vida establecen un orden y una jerarquia 

de valores e intenciones. La vida es aspiraci6n a no vivir lo que se vive, sino a reconstituirlo de 

acuerdo a un ideal. La vida amorosa es inherentemente utdpica. 
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La actitud amorosa es una proyeccién radical de las mas profundas aspiraciones del espiritu 

para realizar un proyecto de vida mas alla de lo dado y lo limitado. Pero, toda actitud amorosa es un 

tanteo que puede desorientarse. El amor es ilusion, pero no significa esto mera deformacién de la 

realidad, sino también esperanza y proyeccidn vital. No habria una realidad dotada de sentido sin 

una proyeccion mitica. El amor es fuerza creativa que “desrrealiza” la realidad; mediante la ilusion 

surge de la realidad de] mundo una realidad mas alta, mas plena. Las palabras se inflaman y se 

levantan, el amor supremo divino lo eleva todo a un plano luminoso. 

El rencor destruye los limites y lo simbolos, desarticula la realidad; ésta se quiebra y 

pierde la gracia, todo deviene insignificante para la mirada rencorosa. Resulta imposible 

interpretar la realidad a partir de esta falta de proyeccién subjetiva y amorosa; los mitos caidos 

convertidos en topicos son un obstaculo de creacién para el amor. Sdio una vida ilusionada es 

una vida en plenitud de sus poderes de creacién y regeneracion. El amor es poseer la facultad 

de descubrir y ver en el mundo la riqueza inmensa de sus valores y alicientes. Vivir sin 

ilusiones equivale a perder el sentido de los valores y de las cosas, y reducir el mundo a un 

conglomerado indiferente y homogéneo, a una masa amorfa e inerte. En ella la vida pierde su 

profundidad y su fuerza creadora. 

El amor es, por lo tanto, claridad y luz. Ilumina en el ser amado sus recénditas perfecciones y 

percibe en unidad el volumen de sus valores actuales y virtuales. Amor es iluminacion, 

contemplacion y estimacion de las excelencias de un ser, atraccién y tendencia vehemente a 
compartirlas y gozarlas, decision y anhelo de llevarlas a su mas alto grado de perfeccién.108 

108 Ibid, p. 99 
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E! caracter ideal de la proyeccién amorosa sobre las cosas y las personas ha significado 

para muchos una pura ilusién amorosa. Pero, antes de aceptar esta objecion superficial, es 

preciso reparar en que el mundo no es un todo idéntico y estatico y no se da por igual a todas 

las conciencias. Es falaz la idea de un mundo objetivo e indiferente. Este mundo es una 

abstraccién imposible y una realidad vivida. La objetivacién del mundo surge de una segunda 

mirada amorosa y desinteresada que intenta concebir el orden en que se da el mundo. Pero el 

mundo que vivimos o pensamos solo se nos da en una experiencia personal que dura en el 

tiempo y se ordena a partir de una perspectiva variada y un punto de vista excepcional. 

El amor es proyecci6n ideal, es ilusion: perspectiva personal sobre el mundo, que puede 

ser falsa, deformada o irreal, en lo que no concierne al sujeto; pero también es esperanza y 

anhelo, proyecto de vida, virtual, latente, no real todavia. E] amor proyecta las ilusiones sobre 

la vida, y asi las cosas adquieren sentido y valor. Una vida llena de “ilusiones” no es 

necesariamente falsa o irreal, pero una vida sin ilusiones carece de sentido. 

1.3. Renovacion de la vida 

Frente a la realidad de la experiencia se pueden adoptar dos actitudes fundamentales: la 

actitud amorosa y la actitud rencorosa. Xirau piensa que en estos dos polos esta la estructura 

esencial de la mundanidad que se le revela a un sujeto. La primera es una fuerza ascendente y 

creadora, la segunda es una fuerza descendente y destructora. El amor destaca en las cosas y 

en las personas sus valores positivos subordinandolos a un valor en si. 
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Ante la mirada rencorosa todo es indiferente y carece de valor. Los valores se transfiguran y 

lo superior se supedita a lo inferior y a la obra de aniquilacion de la escala axiologica del mundo. La 

vida guiada por el amor se renueva constantemente y transforma la concepcién de la realidad. 

Incluso bajo la perspectiva renovadora del amor el odio puede estar a su servicio y fungir como 

fuerza purificadora. El rencor rechaza en cambio toda vision de amor, es vida resignada, 

constrefiida, reprimida, que sdlo desea la disolucién. El amor, en cambio, puede subsumir al odio y 

ponerlo a su servicio. No existe amor que no pueda liberar un odio sobre todo lo que destruye la 

estructura jerarquica de los valores. El amor es capaz de iluminar y transfigurar la concepcién del 

mundo y de dirigir una transformacion entera de la vida. 

1.4. Reciprocidad y fusién 

Xirau dice que los tres caracteres anteriores derivan de las tres concepciones 

fundamentales del amor. La abundancia del espiritu es esencial a la tradicién cristiana (Dios es 

amor, la criatura ama analogicamente). La ordenacién jerarquica de los valores es propia del 

amor helénico (escala platdénica). La ilusion amorosa aparece en los mitos primitivos y se 

concentra en la tradicién romantica de la imaginacion y la exaltacion espiritual. 

Las tres caracteristicas del amor (plenitud espiritual, proyeccién ideal y renovacién vital) 

derivan de las tres grandes concepciones del amor. La plenitud espiritual es esencial de la tradicion 

cristiana; la ordenacion jerdrquica de los valores es propia del amor helénico, y /a ilusién amorosa 

aparece en los mitos primitivos y desemboca en todas las formas del amor romantico. La cuarta 

caracteristica, la fusion y la reciprocidad, es también clasica en el amor profano y en el mistico. Es 
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mas bien la consecuencia necesaria de las primeras tres caracteristicas. La reciprocidad y la fusion es 

un caracter que niega e integra a los demas. El amor como fusién no es confusion, pérdida de 

limites personales, sino conjuncion y realizacion del amor con el otro. 

Esta presente tanto en el lenguaje amoroso como en los relatos de los arrebatos misticos 

la idea de la fusion con el ser amado. Pero esta fusién no es la supresion de la individualidad 

del sujeto del amor. El amor solo existe por la diferencia y el reconocimiento y el respeto al 

otro. El amor es un ambito de relacién estrictamente personal, sea con la otra persona o con la 

persona absoluta; imposible cosificar al otro bajo la mirada del amor, imposible confundirse en 

el otro perdiendo Ia propia individualidad. 

La abundancia de la vida interior es el motor que impulsa a la persona a salirse fuera de 

si y vincularse activamente con el otro, respetandolo, considerandolo como persona original, 

unica, valorandolo en si mismo. Pero sélo es posible comprender la personalidad del otro si la 

vinculacién con su vida y su mundo propio se revela como absolutamente diferente del mio. Lo 

otro revela su valor en su irreductible originalidad y en los valores propios que irradia. La 

persona que ama puede acceder a percibir el mundo propio del otro, pero siempre como /o 

otro, distinto y peculiar. Una union perfecta seria una perfecta disolucion. 

Cada persona es un infinite, es un mundo intimo e inefable pero accesible a la 

comprension de otro espiritu. Sdlo a una mirada indiferente y no sensibilizada de la realidad 

subjetiva del mundo, el otro aparece como un extrafio, como un individuo mas, como una 

cosa. Pero cosificar al otro es cosificarse y perderse en el mudo indiferente. Solo mediante la 

percepcion amorosa del otro y del entorno circundante que esta plagado de vestigios de los 

otros, se revela el mundo propio de las otras personas en su irreductible originalidad. Asi el 
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mundo deja de tener una sola dimension y ahora se convierte en dos mundos en uno, el mundo 

se enriquece y adquiere una nueva dimension dialdgica y comunitaria. 

[...] la capacidad de entrega, la capacidad de amor, se halla a su vez condicionada. Sdélo es 

capaz de vivir en otro quien es capaz de vivir en si mismo, de estructurar la propia personalidad 

y respetarse y estimarse como persona. Para poder estar realmente “fuera de si” es preciso 

previamente “estar en si”. El acto de fusion presupone la plenitud y la riqueza de la propia vida. 
Solo es posible decir, con plenitud de sentido, “vivo sin vivir en mi” si he sido previamente 

capaz de afirmar con verdad: “vivir quiero conmigo”.!9 

1.5. El amor “puro” 

Joaquin Xirau hace énfasis en que no se confunda el amor como actitud radical de la vida 

con un proceso psicofisioldgico que a menudo se encuentra vinculado con expresiones de 

amor y odio, de ambivalencia sentimental. El fendmeno del amor implica la compenetracion, !a 

comprension y la sensatez; los procesos fisioldgicos y pasionales en donde el amor se 

transforma en odio, celos o rencor no manifiestan ya la presencia de una conciencia amorosa. 

La pasion encendida por aparente “exceso de amor” no es ya la claridad y la lucidez, la 

serenidad y el verdadero pathos de la conciencia amorosa, sino la confusién de pasiones e 

impulsos, la oscuridad en donde se pierde el mundo. Estos fendmenos son frecuentes en los 

enamoramientos mas mundanos y por ello el fendmeno de la conciencia amorosa no se 

identifica con la pasion amorosa ni con el enamoramiento, ni mucho menos puede ser reducido 

al amor sexual. Desde luego, Xirau no niega que la sexualidad es la base de toda la vida 

109 Ibid, p. 110. 
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humana. Pero en este caso la sexualidad se confunde con la persona entera y se revela en el 

caracter y no con lo que es estrictamente sexual en la conducta del ser humano. 

Por tanto, amor y sexualidad no son términos idénticos ni puede reducirse el amor a la 

serie de procesos complejos y pasiones mas o menos encendidas que experimenta cualquier 

persona con respecto a los seres que ama. La conciencia amorosa es un fendmeno mas radical 

que puede o no surgir en medio de una pasién amorosa, pero que no debe ser confundido con 

ella. No todo lo sexual, sublimado incluso en amor mistico o manifestado en forma descarnada, 

es amoroso, ni todo lo amoroso es sexual. La conciencia amorosa es apertura a la comprension 

y compenetracion con todas las cosas del mundo. 

Ahora bien, el amor tampoco debe ser reducido a una pulsién, a mero deseo. E! deseo, 

ya lo decia Platon en el Banquete, es escasez, busqueda de una satisfaccion nunca realizada. El 

amor, por el contrario, es plenitud. El amor no desea nada ni se propone nada. No pide algo a 

cambio, solo se da, se entrega. Tampoco debe confundirse el amor con el placer. El amor es un 

gozo pero también puede ocasionar pena y dolor. En la conciencia amorosa hay alegria, pero la 

entrega puede ser dolorosa. 

Las caracteristicas de esta fenomenologia del amor presentan un amor puro, que en la 

realidad no es posible hallar nunca en su pureza tal como Xirau la ha descrito. El amor puro no 

existe como tal. No existe como existen en su sola presencia las cosas. Pero en el mundo en 

que transcurre nuestra vida aparece como una realidad permanente y subyacente a la 

conciencia y a la experiencia en el mundo. Considerado en su pureza es un momento ideal y 

abstracto en el curso concreto de la vida. Pero existe una vida que esta impregnada de amor y 

una conciencia que se abre al mundo y descubre lo valioso en las cosas y en las personas; 
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ninguna realidad esta completamente cerrada, todo puede participar de un dialogo y de una 

comunion fructifera. El] amor surge de esta posibilidad y se expande gracias a esta propiedad 

de los cosas circundantes. 

La abstraccién en que se presenta el amor puro es una necesidad de la teoria que busca 

precisar los caracteres y las determinaciones fundamentales del fendmeno de] amor. Hemos 

obtenido asi el concepto mas esencial del amor y la determinacion formal de la conciencia 

amorosa, decantando y separando una serie de manifestaciones fenoménicas, fistologicas, 

sentimentales, etc., que complican el fendmeno mundano del amor. El amor no se puede 

reducir a sus manifestaciones sexuales, emotivas y sentimentales o misticas. Es en realidad el 

centro de radiacién de la conciencia y de la actividad espiritual. Pero solo lo captamos en el 

estado puro que alcanzamos por decantacién y abstraccién. De ahi podemos emprender el 

camino de regreso para revalorar las distintas manifestaciones fenoménicas de la conciencia 

amorosa. Ei impulso puro del amor es impulso a la valoracién pura del mundo, pero este 

impulso encuentra en la existencia real una serie de obstaculos que debe enfrentar y superar. 

Amar es cosa dificil y requiere fortaleza para vencer las resistencias y para reapropiarse del 

mundo vivido. Cada acto concreto de amor es una de las multiples maneras personales y 

originales de realizar la fuerza de la conciencia amorosa, es una lucha, es un intento por 

perseverar vitalmente en el ser. El amor se expande en una realidad multiple y plural. El amor 

es tarea de cada uno, es empresa personal y esfuerzo individual por realizar y desarrollar una 

vision amorosa del mundo. No existe, en verdad, otra manera de ser auténticamente una 

persona y de perseverar en un esfuerzo profundamente vital, que emprendiendo la batalla del 

amor en el mundo. “En realidad, dondequiera que el amor se halle, desde el amor a Dios hasta 
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las formas mas proximas a la vida sensorial, hay el amor en toda su integridad y en toda su 

pureza. Y fuera de ello no hay estrictamente amor”. 11° 

2. Elser, la objetividad y la conciencia amorosa 

2.1. El amor y la jerarquia de los valores 

Después de la descripcién formal de la conciencia amorosa, Joaquin Xirau aborda el 

problema de la jerarquia de los valores y su consistencia. Por una parte, la conciencia amorosa 

ordena y jerarquiza los valores en el mundo. Sin amor no existe valor en el orden fenoménico; 

el mundo seria totalmente indiferente. La actitud amorosa es la fuente y el origen del valor. 

Pero, por otra parte, si existe un orden y una jerarquia de los valores independiente del amor, 

una jerarquia objetiva, inmutable e ideal (como lo propone Scheler), ;c6mo puede ser el amor 

una fuerza reveladora y creadora de valores? Tal parece que entonces no es el amor lo que 

revela el valor, sino el valor lo que cualifica a la actitud amorosa: {cual esta en funcién de cual? 

Si pensamos en una jerarquia de los valores fija e inmutable, debe corresponder a ésta una 

jerarquia de los actos. Asi podriamos juzgar la existencia de un buen y un mal amor, y el bien 

no seria el caracter inherente del amor. Un valor superior merece un mayor amor y un valor 

110 Jbid, p. 119. 
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inferior puede no merecerlo. El amor se limitaria a descubrir los valores, no los crearia ni los 

desarrollaria; |a objetividad de los valores otorgarian un bien o un mal al amor. Habria un amor 

justo y otro injusto, un odio perverso y uno justificado, el amor no seria una entidad 

subsistente por si misma, seria una actitud relativa a la escala de valores. La “tabla de valores” 

anterior y posterior al amor, exige una total sumisiOn de éste. 

Si los actos de la conciencia amorosa son juzgados por el valor al que se dirigen, esto 

exige una actividad psiquica superior que pueda determinar los contenidos y orientar el 

impulso amoroso. Si la validez de la conciencia amorosa depende del orden de los valores, ésta 

no puede depender del puro impulso amoroso, tendria que depender de una pura captacion 

intelectual de valor de cada cosa. 

La actividad amorosa depende de la percepcion de los valores, que es una integracién 

total de la percepcién del mundo de la vida. La razon amorosa ya no estaria en un nivel 

primario. Si la jerarquia de los actos depende de los contenidos de los valores, entonces el odio 

mismo puede ser dignificado siempre que actie por un valor alto, y de la misma forma, el amor 

puede denigrarse si es amor de un valor bajo. Pero Xirau no esta de acuerdo con esta 

relativizacion del amor, porque esta dependencia no salva la jerarquia de los actos, sino que 

también destruye la jerarquia de los contenidos. Ademas una pura actividad intelectual no es 

suficiente para captar el valor de las cosas, porque ni existen valores en si mismos en la cosas, 

ni el intelecto es capaz de descubrirlos. Una concepcidn estrictamente intelectual del mundo no 

ha conducido en mas de una vez a una vision indiferente y desvitalizada del mundo. 

Pero tampoco la jerarquia de los valores puede estar en funciodn de la conciencia 

amorosa, pues resultan de ello considerables problemas. El amor no es el valor supremo, sino 
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la fuente de todo valor. La jerarquia del amor no depende de la jerarquia objetiva de los 

valores, pero ni siquiera tiene sentido postular una tal “jerarquia objetiva”. Para el amor no 

existe una jerarquia objetiva por la cual las cosas excelsas merezcan amor en detrimento de las 

inferiores. No hay personas y cosas que por si mismas merezcan amor y otras odio. Todo en el 

mundo demanda amor, todo esta abierto a la vinculacién de Ja conciencia amorosa. La 

relatividad no sera del amor sino del valor. El amor crea el valor y el bien. El amor busca el 

valor en las personas y en las cosas, y por el solo hecho de dirigirse hacia esos entes crea un 

valor y un bien. El imperativo de la vida amorosa es amarlo todo y buscar el valor de todo. El 

unico mal positivo es el rencor que impide percibir el valor de las cosas. 

Asi, todo amor es un bien en si mismo. No tiene sentido hablar ya de un amor malo y 

uno bueno, puesto que no existe una jerarquia estatica y predeterminada de valores. El amor 

tiene el imperativo de buscar y elevar el valor de las cosas y de las personas. La actividad 

amorosa implica la valoracién del mundo de la persona, que conlleva tanto una proyeccion 

ideal como una valoracion real y objetiva de las cosas. Pero, si todo tiene ef mismo valor y 

todo merece el mismo amor, entonces desaparece la diferencia entre el valor, esto es, 

desaparece el valor como tal. Igualdad de valor para todas las cosas del mundo implicaria la 

negacion del valor. Reducir todas las cosas al mismo valor es equivalente, pero en el polo 

extremo, a reducir todo al minimo valor o a la indiferencia, esto es, seria el polo contrario pero 

coincidente de una pura reduccion intelectualista del mundo. Lo primero es el limite del amor 

en una contemplacién ascética, lo segundo es lo propio del limite de la razon, en la 

contemplacién y accién pura de la ciencia moderna. Por vias diversas resultaria asi una 

descualificacién del mundo, una desorganizacion del orden de los valores y del orden del ser. 
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El mundo quedaria anulado y reducido en lo que tiene de mas propio: la diferencia entre cada 

uno de los entes mundanos. 

Las aporias de la relacion entre el amor y el valor se complican si analizamos las 

diferencias de los dos grandes paradigmas historicos del amor. A pesar de su aparente 

contradiccion, eros y charitas son factores complementarios e indispensables en toda auténtica 

vida amorosa. El eros platonico no es una simple escala de lo que tiene menos ser a lo que 

posee mas realidad y potestad. Existe en el amor platonico un dinamismo inherente. Eros es un 

demonio que media entre lo mortal y lo inmortal, entre lo humano y lo divino, que aspira 

constantemente a la eternidad. En el cuerpo y en el alma el eros es un principio de procreacion 

que introduce el anhelo por la inmortalidad. Todo ser finito vive en una contradiccion 

inmanente por la cual se eleva a un nivel de vida mas alto. A través del delirio amoroso 

llegamos a la unidad de lo multiple. Eros es una sintesis de caracteres y valores opuestos, es 

contradiccion, pulsion entre un estado natural de vida y un estado mas desarrollado, mas pleno 

y mas espiritualizado. Por ello, eros es un ascenso en la escala de los valores. 

También en la caridad cristiana encontramos un caracter dinamico complejo, por el cual 

se eleva la vida y se perfila el orden de las cosas; no existe lo mundano si no hay algo que se 

eleva y se trasciende a si mismo por la gracia y el amor divino. Si la vida no se eleva y retorna 

hacia lo mas alto del ser y del valor no es posible formar una jerarquia de valores. En el 

ascenso platénico, la plenitud se halla al fin de la escala ascendente del eros: a partir de la 

pobreza de la finitud nos elevamos hacia la plenitud de la contemplacién de las ideas y la vitali- 

dad creadora. En el ascenso cristiano, conducido por la gracia divina, la plenitud esta en el 

origen: todo movimiento amoroso es inclinacién y entrega de un espiritu pleno y divinizado, la 
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finalidad del proceso implica un retorno a Dios, a la fuente pura del amor y de la vida. E) eros 

griego se afana por la plenitud aun después de 1a vida, el amor cristiano proviene de una 

plenitud original que busca reencontrarse en el mundo, viviendo en Dios y para Dios. El eros 

es una creacién ascendente, la caridad amorosa es descenso y retorno hacia el mundo. A pesar 

de todo, persiste el conflicto entre estos dos movimientos amorosos. En el amor platonico 

predominan las cosas y las leyes, en el amor cristiano, de corte evangélico, predominan las 

acciones y las personas. Todo brota del sujeto espiritual. 

2.2. El ser por referencia 

Para resolver las aporias del orden del amor y los valores, Xirau cree que es posible una 

concepcion que unifique y haga compatibles los polos contrapuestos de la doble tradicion del 

amor. Las contradicciones logicas y las incompatibilidades de los actos que hemos descrito 

tienen una unidad irreductible en el proceso dinamico de la conciencia amorosa. Xirau piensa 

que el fundamento del amor es lo que él llama “el ser por referencia”. Esto es, a diferencia de 

la concepcidn tradicional que piensa que sdlo existen seres en si, sustancias, y seres en otro, 

accidentes, Xirau apuntala la concepcién del ser como trascendencia, referencia a otro, 

intencion y tendencia no sdlo en un movimiento interno de desarrollo, sino de direccién hacia 

los demas seres, distintos, lejanos, ajenos o proximos. El ser es expansi6n, referencia, direccién 

hacia otro. El amor no expresa mas que esta propiedad ontolégica de todas las cosas que 

pueblan el universo. La presencia de las cosas ante otras es la nota esencial de todo ser del 

mundo. La conciencia es presencia ante las cosas y las personas del mundo circundante, pero 
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éstas también son presentes ante la conciencia y ambas realidades se determinan mutuamente. 

El mundo es un campo de convergencias de mutuas presencias e influencias, proyecciones y 

acciones. Todos los seres son centros de irradiacion y centros de referencia y recepcion de la 

presencia de todas las demas, desde las mas proximas en el espacio y en el tiempo, hasta las 

mas lejanas y mds remotas. El mundo es un conglomerado de estas presencias mutuas 0 

copresencias, por eso, es la existencia un “estar-con”1!) 

El tintero y el papel y la mesa que tengo ante mi son, en alguna medida, por mi y gracias a mi 

presencia. Se constituyen como término de una serie de actos de referencia que irradian de mi. Su 

color, su tamaiio, su forma, su brillo, su nitidez dependen en gran parte de mi constitucion 

psicolégica y organica y de los cambios que se realizan en ella. Sin mi presencia ninguno de ellos 

seria lo que es. Pero yo me hallo, a mi vez, limitado y orientado por la serie de referencias que el 

libro y el papel y la mesa proyectan sobre mi. Sin su presencia no seria yo tampoco lo que soy. Y 

asi como su estructura y consistencia cambian con mi presencia o mi ausencia, con mi atencion o 

desatencién, hasta el punto de hacerse otros, también yo cambio y me hago otro en presencia o en 

ausencia de la mesa 0 el libro [...] Unos y otros —ellos y yo— somos centro de irradiacién de una 

serie infinita de radiaciones y proyecciones que nos situan a mi fuera de mi y a ellos fuera de si. 
[...] Y por el hecho de ponemos fuera de nosotros mismos, de fundimos y compenetramos, ellos y 

yo llegamos a ser lo que somos. !12 

111 Joaquin Xirau establece los fundamentos de una ontologia que consideraria al ser como “intension” y no como 
cosa en si. Desdé este punto de vista, no existe en el mundo ningin “continente”, ninguna sustancia o ser en si de 
ningiin tipo, como tampoco un “sustrato” esencialmente escondido y ausente del mundo fenoménico. Nada existe 

totalmente en si exclusivamente en otras cosas, a diferencia de lo que afirma Spinoza en su Etica sobre la diferencia 

ontologica entre la sustancia (ser en si) y el modo (ser en otro). 

Desde tiempos antiguos se ha reiterado, dice Xirau, que la conciencia es un “ser intencional”. En nuestros 
tiempos fue Husseri quien Llevé a sus tltimas consecuencias esta concepcion de la conciencia como un ser “fuera de si 

mismo” y no como una sustancia 0 res cogitans. Segan Xirau, si sometemos Jas cosas a un examen minucioso v 
atento, comprobariamos que no hay nada que no exista, en alguna medida, precisamente de esta manera. Desde luego, 

cada ser tiene su propia consistencia y sus limites. Pero el hecho de que una cosa subsista no implica que debe estar 

encerrada por entero en si misma, delimitada y desligada de otros objetos, sin relacion, sin correspondencia. 
El ser, sostiene Xirau, no es mas que un “salir de si mismo”, un “proyectarse” y, al mismo tiempo, un estar 

delimitado por todas y cada una de las otras realidades igualmente proyectivas. En el acto de ir mas alld de si mismo 

cada ser encuentra su propia afirmacién. La realidad consiste en relaciones y referencias. Cada ser est constituido 
como un centro de irradiaciones y como un punto de confluencia. La afirmacion y Ja plenitud de cada ser esta en 

relacién directa con su fuerza de “proyeccién”. Asi, Xirau apela al concepto que Leibniz elaboré de la sustancia: 

intension (intensidad, tendencia, apetito). Estas caracteristicas no son, en principio, privativas de la subjetividad, o si 

se quiere ver de otro modo, toda realidad es subjetiva: todo es centro de irradiacion y punto de confluencia. 

112 Amor y mundo, p. 129. 
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Este pasaje, de importantes referencias historicas, muestra la forma plastica en que Xirau 

concibe la ontologia; una reflexién pura que no se vale inicamente de definiciones y conceptos 

abstractos, sino que describe con rigor lo que se muestra en la conciencia y sdlo lo que se 

muestra, sin ningun otro presupuesto. Esto es fenomenologia pura. Xirau continua la 

meditacion: si intentamos rastrear alguna de las direcciones de referencia mutua entre las cosas 

y yo hasta su centro, reducimos gradualmente cada proyeccién o expansién hacia su centro, 

reduciendo de este modo cada ser a su “ser en si” puro; entonces veremos que, dice Xirau, 

poco a poco, cada una de ellas disminuye, se reduce, se empobrece y, en el Ultimo de los casos, 

se desvanece hasta desaparecer. Esta “minimizacion” y empobrecimiento del ser es la 

consecuencia y la prueba mas clara de su naturaleza esencialmente proyectiva y expansiva. El 

concepto del ser en si, del ndumeno, de la sustancia, es un concepto vacio; la cosa en si misma 

es nada si la abstraemos del! tejido de relaciones y confluencias en el que existe. 

Por eso Xirau comenta: “Si me busco a mi mismo no me hallo. Al reducirlo a “si mismo” 

se desvanece mi propio ser”. Sdlo me puedo “encontrar” en la medida en que me entrego y 

consagro al mundo, a los otros, a lo otro. El ser se da al mundo y se alimenta del mundo. Al 

dar mi ser al mundo, lo asimilo, y lo hago “sustancia de mi sustancia”. Por ello, el Cosmos ha 

sido concebido, en muchas ocasiones, como un microcosmos. Es el infinito en lo externo y lo 

infinito en lo interno, que de algun modo estan conectados y coinciden. 

Por eso cuando se ha buscado adentro de una cosa su “propia sustancia”, se busca en 

vano. Xirau comenta que éste es el argumento principal de la critica clasica del empirismo 

(Hume) al principio de la sustancia y de la causalidad. Un analisis minucioso de la cosa “en si 

misma” la reduce a una ficcién de la mente. La “cosa en si” se disuelve en un conglomerado de 
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sensaciones. Pero aun asi, parece que las sensaciones no son tampoco nada en si mismas. Su 

ser esta fundado de la misma manera en referencias y relaciones. Solo es posible distinguir una 

sensacién en la diferencia, en el contraste y la relacién con el conjunto de sensaciones que 

percibo a cada momento. 

Hemos visto que el tintero y la mesa dependen de mi y yo de ellos. Ellos de mi mirada y de mi 

amor, de mi humor. Yo de los colores y las formas y las significaciones con que enriquecen mi 

experiencia e incitan mi interés o mi aversion. Pero ellos y yo dependemos, a nuestra vez, de la 

habitacion en que nos hallamos y de la luz que penetra por la ventana y del sol y de las estrellas 

y de los rumores mas lejanos y de la resonancia entera del Universo. Que “nuestro craneo 

guarda el vibrar de tierra y sol como el ruido de la mar el caracol” [Rubén Dario].}!* 

La ontologia fenomenoldogica que se deriva de la conciencia amorosa despliega el ser de 

las cosas y nuestro propio ser en la confluencia de una infinidad de proyecciones y referencias 

que vienen de todas partes y se dirigen a todas partes. Alli reside la resistencia del mundo a mis 

intencionalidades, su consistencia y, al mismo tiempo, su evanescencia, su transitoriedad. Las 

relaciones cambian, son temporales, pero poseen un orden, una ley inmanente del cambio. 

Es una abstraccién que la fisica matematica nos ha acostumbrado a pensar, el decir que 

las cosas son en si mismas y ocupan un cierto lugar determinado en el espacio y en el tiempo. 

La concepcion que Xirau despliega implica pensar un universo de relaciones, en donde todas 

las cosas estan, hasta cierto punto, en todas las demas. Para evitar la ofuscacion de este tipo de 

“ubicuidad” inherente a todo ser, concebimos un espacio abstracto y un tiempo 

“espacializado”, como un sistema de coordenadas para ubicar el lugar que le corresponde a 

cada cosa. Con ello puedo establecer las determinaciones cualitativas y cuantitativas de las 

13 pid, p. 130. 
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cosas y fijarlas en un esquema, abstrayendo el conjunto de las referencias y relaciones posibles 

a que me conduce su mera presencia. 

Asi, Joaquin Xirau establece como base de una ontologia fenomenoldgica el concepto de 

cosa y de objetividad: las “cosas”, y en general las realidades objetivas, no surgen mas que en 

la confluencia, la interseccién y el entrecruzamiento de las estructuras ideales implicitas en el 

dinamismo esencial a todo ser. Las “sustancias” no son mas que realidades hipotéticas, 

construcciones ideales de la actividad creativa de la conciencia. 

2.8. Objetividad y realidad 

Xirau distingue las nociones de ser y la de objeto. El ser es pura fuerza expansiva y 

proyectiva que se entrelaza con otros seres. El objeto, por el contrario, es el resultado de la 

interaccién de fuerzas dinamicas y de esquemas inmutables. La realidad es esencialmente 

subjetiva, la objetividad no es sino una fijacién provisional, “un esquema o corte ideal en el 

dinamismo creador de las cosas”. El mundo no es estatico, el movimiento de cada ser proviene 

de su fondo esencial de energia expansiva. 

La realidad, entonces, es esencialmente “subjetiva” en su flujo corriente y dindmico; la 

“objetividad” es solo una imposicion temporal de esquemas ideales, o patrones ideales, sobre el 

dinamismo creativo de las cosas. No entender esto provoca, segtin Joaquin Xirau, el grave error 

que deriva del realismo ingenuo del “sentido comin”, o de las elaboraciones cientificas que intentan 

llevar a sus Ultimas consecuencias una concepcién de la realidad considerada como una simple 
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“cosa”. De esa concepcién surge un mundo estatico —recipiente o depdsito de realidades— siempre 

idéntico a si mismo, delimitado por las coordenadas del tiempo y del espacio. 

Xirau esta consciente de que la principal objecion a sus tesis en que la constitucion por 

referencias, que parece tan evidente en la naturaleza intencional de la conciencia, no se muestra 

tan claramente cuando se aplica a la totalidad del ser, que solo se experimenta de manera 

directa en mi propia experiencia personal. Xirau responde que la concepcion del ser intensional 

no es una interpretacién de la realidad mediante la perspectiva de la conciencia, sino, por el 

contrario, la reduccién de una y otra a un fendmeno fundamental: al hecho de que la 

composicion esencial del ser, del “ser en si mismo”, reside en la unidad de lo trascendente y lo 

inmanente. Esto es, que las cosas participan de la estructura “intencional” de la conciencia y 

tienen asimismo una naturaleza “intencional” propia. Esto no implica, advierte Xirau, ningun 

tipo de animismo o “personalismo” de tipo cdsmico. 

Xirau descubre en la fenomenologia de la conciencia amorosa que el dato inmediato de la 

experiencia es que todo ser es “ser por referencia”. Toda inmanencia implica transcendencia y, 

reciprocamente, la trascendencia es una condicion esencial y definitoria de la inmanencia de 

todo ser. Pensar el ser es advertir sus referencias actuales y latentes. Toda la realidad es 

inmanente, pero la estructura intima de la inmanencia se encuentra en el hecho de una “auto- 

trascendencia”, de una fuerza que la impulsa a salir de si misma. 

Para Joaquin Xirau, una auténtica fenomenologia descubre que la realidad es 

trascendental, “referencial”, en la medida en que si fuera siempre totalmente “intensiva” y 

nunca “ex-tensiva”, no seria mas que una corriente de fuerzas fluctuantes y cadticas, ademas 

de espectrales. Si la realidad fuera solo una “‘presencia”, una idealidad esquematica, ,en donde 
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se encontraria una explicacion de su “impulso dinamico”, de su resistencia ante nosotros? La 

prueba de esto reside, segiin Xirau, en el hecho de que las cosas me resisten y me delimitan mi 

ser. Si la realidad del mundo no se presentara como resistencia a los esfuerzos de la conciencia 

por penetrarla, su presencia ante mi se reduciria a una mera presencia espectral, seria entonces 

necesario “explicar” esta ultima mediante una realidad “sustancial” no menos espectral, nunca 

presente en el mundo concreto. En este sentido, toda “explicacién cientifica” es simplemente 

una renuncia a todo intento de dar la explicacion verdadera, de una verdadera descripcién de 

las cosas tal como son en si mismas 0, en otras palabras, se convierte en la reduccién de lo 

evidente a algo oculto. 

La constitucion por referencia parece mas propia de la conciencia que de los demas entes 

del universo. Xirau cree que no es una simple analogia de los caracteres de la conciencia con 

los de los demas seres. En ultima instancia se trata de una reduccién ontoldgica de todo ser a 

un propiedad comun: la capacidad de trascenderse a si mismo. Todo ser es expansivo, sale 

fuera de si, es automovimiento, fuerza explosiva. Todo ser es intencionalidad pero no todo es 

conciencia, el universo no esta animado, simplemente toda inmanencia es trascendente: todo 

esta superandose a si mismo, saliendo fuera de si y convergiendo con la presencia de otros 

seres. Todo ser es una irradiacion constante que tiene sus limites en la convergencia con otras 
f 

irradiaciones. La presencia del mundo no resulta de una pura existencia inmutable, inmovil, 

sino que la resistencia que significa el mundo ante el sujeto es el resultado de la expansion y del 

movimiento de todos los demas seres. La realidad me resiste porque tiene también su propia 

intencién, ésta a su vez me provoca a trascender los limites y los contornos de mi mundo. 
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Pero entonces, ,cual es la diferencia entre la conciencia y las demas realidades del mundo? La 

primera realidad que aparece como irreductible al ser sustancial inmutable y que existe en si 

misma es la conciencia. El proceso de dejar de concebir la conciencia como una sustancia en si 

se ha extendido a todos los demas seres, toda la realidad se nos manifiesta en su movilidad 

perpetua; pero la conciencia se distingue de toda otra intencionalidad en el hecho de que tiene 

la capacidad de convertir las cosas en términos de su intencionalidad. La conciencia tiene el 

poder de reducir las cosas a ser mera presencia objetiva para su horizonte de comprensién. Las 

cosas son presentes ante la conciencia y por ella cobran sentido en un mundo vivido y 

percibido subjetivamente. Esta es la unica diferencia entre lo consciente y lo inconsciente. Los 

demas entes del mundo no poseen la capacidad de convertir en referencias para ellos a los 

demas seres y de integrarlos a un mundo o a un horizonte propio de comprension. La actividad 

del espiritu consiste en configurar un mundo pleno de sentido y referencia; la realidad es un 

sistema de referencias, pero no todo ser es capaz de formarse un mundo, sdlo el espiritu tiene 

conciencia especulativa y activa, inquiere en el ser de las cosas y las convierte en objetividad y 

presencia ante si. La presencia, vivida como experiencia personal, como mundo propio, es lo 

especifico de la conciencia. 

El ser es una fuerza dinamica, cada ser se mantiene en su ser saliendo fuera de si y con- 

vergiendo con todos los demas. Esta convergencia de presencias mutuas genera un ambito, un 

entramado de relaciones. Como decia Spinoza, cada ser persevera en su ser, es entrega, amor, 

afirmacion en su propia negacidn. En la proyeccion y la entrega se halla la plenitud del ser, en 

la limitacién de su presencia la explicacién de su limitacion. Cambian y se transforman los seres 

porque conviven y se desviven. La convivencia y la co-presencia es limitacion, determinacion 
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de la fuerza expansiva; del encuentro con los demas resulta la delimitacién del ser y la 

calibracion del potencial expansivo de cada ser. “Aspiracion infinita, delimitacién transitoria, 

son los dos elementos constitutivos y definitorios del ser concreto”. Resistencia y consistencia, 

aspiraciOn infinita y delimitacién copresente. Intimidad y comunidad. 

2.4. La conctencia 

Ahora bien, Joaquin Xirau se pregunta jen donde puede encontrarse la diferencia entre la 

intencionalidad de la conciencia y el sistema de referencias que constituye la estructura esencial 

del ser? La primera realidad que se presenta claramente como irreductible a la contextura de lo 

“sustancial” es la conciencia. Esto fue claramente advertido por Brentano, y Husserl levo la 

idea hasta sus ultimas consecuencias en contra de todas las tradiciones de espiritualismo 

“sustancialista”. Xirau no funde el ser del mundo con la actividad propiamente intencional, 

caracteristica del espiritu. La diferencia no se encontrara en que la conciencia es referencia y el 

resto del mundo simple término de ella, cogito y cogitata, sino mas bien en el hecho de que el 

espiritu tiene la capacidad de convertir las cosas en término de sus intenciones mentales, de 

reducirlas a presencias. Esto es, mediante la actividad del espiritu las cosas se vuelven 

presentes ante mi, me revelan su estructuracién objetiva, su valor y su sentido intimo. 

La realidad es un sistema de referencias, pero lo que no es tan evidente es que la realidad 

posea la capacidad de “proyectarse” a si misma, o pueda ser capaz de actuar por cuenta 

propia, de amar o de odiar, o de conducirse moral o inmoralmente. Solo el espiritu tiene una 
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conciencia activa, especulativa o emocional, y busca e inquiere el ser de las cosas, 

convirtiéndolas en una objetividad, en una presencia. 

Una vez mas: el ser es una trayectoria dinamica. El esfuerzo que este dinamismo supone y 

mantiene es lo que hace que cada ser que se mantenga en su ser y lo afirme en la confluencia de 

todos los seres. Al lanzarse fuera de si se proyecta sobre el universo entero y se crea un lugar y 

un ambito. Es “el esfuerzo de todo ser para perseverar en el ser”. Este esfuerzo es esencialmente 

afan, entrega y, de alguna manera, amor.!!4 

En el encuentro con otros seres uno encuentra su propia “limitacion y delimitacién”, es 

decir, su propia “autoafirmacién” como ser personal. Asi, los dos elementos constitutivos y 

definitorios de un ser concreto son una aspiracién infinita y una delimitacién transitoria, 

temporal. En la dialéctica de proyeccién y confluencia, cada cosa se convierte, en cualquier 

momento dado, en lo que es. 

Al proyectarse fuera de si, la intencionalidad se abre a la densidad plenaria del universo, 

y descubre ante si misma vastos horizontes y perspectivas. Este horizonte en constante cambio 

delimita, a cada momento, el mundo que existe para cada conciencia. Por esta razon toda vida 

es descubrimiento, innovacion, renovacion del espiritu mediante la penetracion y la apertura de 

horizontes de la realidad nunca antes imaginados. 

Bajo la hierba minuscula del verde prado palpitan mundos infinitos. Cualquier punto del universo 

-la platina del microscopio, los miasmas de agua muerta, los perfiles esqueléticos de la montatia 
desértica, las inmensidades estelares..— se manifiesta blando a la penetracién enérgica de una 

personalidad dinamica y amorosa y apta para desplegarse en paisajes y horizontes infinitos.1!5 

114 Jbid., p. 134. 
115 Ibid, p. 135. 
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Ahora bien, segun Xirau, si entendemos por “realidad” la consistencia sdlida del mundo, 

los elementos categoriales de la experiencia no pertenecen a la realidad. Toda “objetividad” es 

producto de una idealidad. Lo “real”, en cambio, es esencialmente “subjetivo”. Toda existencia 

es una confluencia de elementos, una confluencia de realidad e idealidad. En rigor, una 

subjetividad puramente intelectual no es una subjetividad, la cosa que piensa no es una 

conciencia, la reduccion intelectual que ha efectuado la modernidad ha conducido 

irreparablemente al solipsismo y al relativisino. La realidad —dice Xirau- es subjetividad: 

intensidad, misterio y luz, claroscuro, movimiento entre lo real y lo posible, “misterio 

iluminado” por la penetracion intensiva de la conciencia amorosa. 

Al hablar de la subjetividad Joaquin Xirau no se refiere a un sujeto personal, mucho 

menos a una subjetividad empirica. La idea de que la realidad es esencialmente subjetiva no 

implica un idealismo subjetivista, ni con un animismo. El ser objetivo solo es “real” si es 

incorporado a una proyeccién subjetiva y se hace un centro de convergencia, un objeto para el 

intelecto, en la confluencia de las subjetividades. 

El subjetivismo hace depender la realidad sobre “algo”, la subjetividad se convierte en el 

“recipiente”. Esto seria subjetivismo puro en el sentido de inmanencia pura. El objeto es 

reducido a idea o sensacién. Las “cosas” como tales desaparecen y yo mismo desaparezco, 

haciéndome uno con ellas, sdlo otra cosa mas, sdlo otro grupo de sensaciones. Ante esto, la 

unica posibilidad de que el mundo se mantenga a si mismo como tal, que se me enfrente, y yo a 

él, es la de una “autoafirmacion” subjetiva de caracter intensivo, dinamico. 
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2.5. La vida interior 

El descubrimiento de la intimidad es la ultima y la mas dificil de las conquistas del 

espiritu humano. Todavia solemos hablar acerca del espiritu usando metaforas espaciales y 

pensamos que existe un interior y un exterior espiritual. Pero el sentido de lo externo y de lo 

interno no puede reducirse a lo que ocurre dentro y fuera del cuerpo. Por una sencilla razon: 

aunque mi cuerpo es la realidad fisica mas inmediata, puede ser lo mas alejado de mi e incluso 

puedo enajenarme de él; ademas, de muchos procesos organicos “interiores” no tenemos ni 

conciencia ni voluntad. Para el espiritu las cosas pueden ser interiores o exteriores segun 

aparezcan ante la conciencia, sin que tenga que ver en ello ni la distancia ni la proximidad 

fisica. La realidad mas prdéxima puede ser la mas indiferente, y lo mas lejano en el espacio y en 

el tiempo puede ser lo mas intimo. La condicién para distinguir entre lo interno y lo externo es 

que una realidad me halla sido presente y se halla revelado ante mi con toda su plenitud y su 

significaciOn propia, sea una persona, un lugar, un fenomeno natural o un conjunto de ellos. 

Todas las cosas, reales o irreales, posibles o imposibles, presentes o ausentes, actuales, 

pasadas o futuras, pueden ser tanto interiores como exteriores. La distancia fisica no tiene nada 

que ver con la captacion de los fendmenos. La realidad mas distante puede ser la mas intima. 

La realidad mas cercana puede ser, por otro lado, la mas inadvertida, la mas “ausente”. Xirau 

sefiala que el primer requisito que debe cumplirse para que cualquier realidad particular se 

vuelva nuestra es que sea revelada en su “significacién personal”. 

Todas las cosas, independientemente de su posicién o su consistencia “objetiva”, entran 

y salen de nuestra subjetividad, se vuelven “interiores” o “exteriores”, se vuelven propias 0 

desaparecen de la zona de la intimidad personal. Se puede decir también que hay realidades 
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cuyo “ser interior” agota su esencia. Por ejemplo, todos los actos de la vida sentimental o 

emocional -esperanza, angustia, sufrimiento, envidia, ira— parecen realidades exclusivamente 

“personales”. El sentimiento y el deseo parecen ser totalmente “interiores”. 

No obstante, si se medita en este tema puede resultar que no es rigurosamente cierto. El 

sentimiento es mio de una manera peculiar, especifica, pero también la percepcion. No es facil, 

en ningun caso, separarlos de forma decisiva, o encontrar en la vida un sentimiento puro, o una 

percepcidn o una idea que carezca totalmente de un matiz emocional. Y no debe olvidarse que 

los estoicos y, en particular, los grandes tratadistas de los siglos XVII y XVIII consideraban 

justamente las pasiones como estados “pasivos”, movimientos que nos asaltan o nos 

sobrecogen, haciendo que uno “sufra” o “padezca” tanto una pena como una alegria. 

Las cosas facilmente se vuelven intimas para mi, esto es, se vuelven parte de mi 

intimidad. Asi es como adquieren significado en el universo y en la vida, y una dimension de 

profundidad. 

Los individuos que pasan por la calle o que hallo en el tranvia [...] Cada uno de ellos es 

sencillamente un hombre, cualquier hombre, un hombre de la calle. Asi consideradas, las 

personas se convierten en ‘‘cosas”. [...] Pero es posible que, a través de los azares de la vida, 

tome de pronto interés por uno o varios de los individuos que pasan a mi vera, que en el trato o 

por la mirada se me hagan intimos, se me revelen. De golpe o a través del contacto mas o menos 
permanente, entran en mi. Tras el individuo o el ciudadano descubro un alma y en su alma un 

mundo, otro mundo que entra en intima relacién con mi propio mundo. Por el amor se abre ante 

mi un recinto recondito y se revela, tras una expresion, una persona. Lo que veia “desde fuera” 
me aparece con toda la riqueza de su intimidad.'16 

Xirau sefiala que lo que ocurre en el caso de una persona puede ocurrir, en mayor o 

menor medida, con todo en el mundo. Descubrir el significado espiritual de las cosas es una 

16 ibid, p. 143. 
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funcion del arte, de toda moralidad, de 1a ciencia, de la religion, de la filosofia e incluso de la 

vida misma. 

Pero asi como todo puede ser considerado desde su intimidad, desde su significado 

propio, asi también todo puede ser visto como “cosa”, desprovisto de su valor esencial. Para 

lograrlo, basta separar el dinamismo de su propio ser y reducirlo a la estructura objetiva que le 

dara una ordenacién puramente intelectual. Esto es lo que ocurre en el caso de las cosas de la 

“vida diaria” a las que no prestamos ninguna atencidn especial y, de forma todavia mas 

sefialada, cuando consideramos las cosas o las personas de manera sdlo cuantitativa: los 

individuos se convierten en nimeros, en masa. Xirau afirma que la ciencia positiva ha intentado 

evar al punto mas extremo su analisis de las estructuras puramente objetivas de la realidad, 

para reducirlas a numero y medida, a formulas y ecuaciones. 

[...] Mediante el ejercicio del analisis intelectual aparecen claras y distintas las articulaciones 
ideales de la realidad. Lo que parecia opaco a la mirada grosera cobra transparencia y se revela 

como evidente. Pero la luminosidad puramente objetiva sélo alcanza color y sentido si se halla al 

servicio de una reverberacién mas profunda. Es el sentido personal e intransferible que solo se 

revela ante la claridad de la mirada amorosa.!!7 

La fenomenologia de la conciencia amorosa reelabora el concepto de conciencia y de 

vida interior, quitandole el sentido espacial a esta idea. La conciencia es centro de irradiacion, 

centro del mundo, depende de la capacidad de captar el sentido propio de cada fendmeno para 

poder verlo de manera intima, formando parte significativa del mundo, del mundo de cada 

cual. 

"7 Ibid, p. 144. 
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La vida interior es una vida fuera de si, pura virtualidad o referencia. Mientras mas estoy en mi, 

cuanto mas grande es el volumen de mi vida espiritual, mas vivo fuera de mi, entregado a las 

cosas y por las cosas. Las cosas viven en ellas mismas, atadas a su nuda exterioridad. Yo vivo 

en mi. Y vivir en mi quiere decir esencialmente entregar-me. Las “moradas” mas intimas, las del 

sentimiento por excelencia, el amor, son aquellas en las cuales mi ser mas radical se da. Vida 

interior es vida intima. Y vida intima es experiencia personal. La “morada” espiritual no puede 

tener “puertas ni ventanas” porque no tiene paredes... No es un cerco cerrado, sino extrema 

abertura y entrega. Se impregna de todo. Todo penetra y todo se revela en ella. Amor y odio, 

angustia y esperanza, fe y duda... hacen de las cosas un mundo interior. Al entregar-me yo al 

mundo, el mundo se entrega a mi y se vuelve mio. Vivir es trascenderse, hacer del Cosmos 

hipotético un microcosmos palpitante.!!8 

La ética de la conciencia amorosa consiste en Ja apertura y la entrega al mundo, en el 

esfuerzo por amar el mundo de los otros y las cosas del mundo. Esta experiencia implica un 

cuidado constante, una lucha que el hombre debe librar contra las fuerzas disolventes del ordo 

amoris, En la medida en que dejo de entregarme a mi mismo, mi vida intima disminuye y se 

reduce. Mientras mas me aislo, menor es el volumen de mi vida y yo soy menos. Si reduzco el 

volumen de mis intereses, de mis anhelos, de mis amores, de mis tristezas, el mundo se pierde 

para mi; y yo me pierdo a mi mismo, me derrumbo y pierdo gradualmente la claridad de mi 

conciencia. Xirau comenta que el egoismo y la mezquindad me regresan a un estado primitivo, 

animal, y me asemejan gradualmente a la soledad nuda en la que viven las cosas. Solo en la 

entrega amorosa al mundo se encuentra la plenitud de !a vida personal. 

Una conciencia enteramente aislada, si fuera posible imaginarla, seria aquella que mas se 

pareceria a la nada. No hay nada espiritualmente mas pobre que un alma “cerrada”. La 

abundancia de la vida interior proviene de la capacidad de incorporar el mundo a esa 

“intimidad”. Por eso, Xirau sefiala al hambre y a la sed como simbolos fundamentales de la 

118 “Notes sobre la vida interior”, en Revista dels catalans d’América, num |, p. 16. 
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vida espiritual -hambre y sed de justicia, de belleza, de verdad, de alegria o de alimento y 

agua-. Ademis el hambre y la sed significan el principio de comunion de todos con el todo: la 

plenitud de la vida. La verdadera vida sélo alcanza la plenitud en la comunién. Mediante la 

comunién todo se convierte en parte de mi ser, “carne de mi carne” y “sangre de mi sangre”, 

adquiriendo significado y vitalidad. 

La ética de la conciencia amorosa implica que el hombre solitario que se busca en la 

soledad y el aislamiento no encuentra nada. El hombre de vida espiritual encuentra la plenitud 

estando solo, porque la suya es una soledad fecunda porque antes se ha buscado fuera de si y 

se ha conquistado mediante la entrega amorosa al mundo. 

La vida espiritual no se adquiere de una vez y para siempre, es una adquisicion que debe 

ser conservada y protegida. Esta henchida de intencion y referencia, de proyeccion y camino 

recorrido, gracias a la entrega amorosa, pero en cada momento es una encrucijada, cada paso 

una nueva decisién. Es inevitable citar las palabras de Joaquin Xirau en este bello pasaje: 

La decisién irreparable hincha la vida de angustia y de esperanza, de remordimiento y de gozo. 
Nada de lo que pasa, pasa. Todo se incorpora y actia. Tratar de suprimir una experiencia vivida 

es una ilusién banal. Todo lo que he vivido se hace mio. [...] Nada es posible tratar de suprimir. 

Solo incorporar y depurar —-hacer del mal instrumento del bien. La humildad y la reverencia son 

fuente de todo anhelo. Toda la dignidad consiste en saberse arrodillar y levantar los ojos a la luz. 
El espiritu, como el mar, guarda en su fondo cadaveres y tesoros, maravillas y monstruos. Tratar 

de escogerlos y filtrarlos seria una obsesidén insensata. Con movimiento contenido los asimila, los 

incorpora y refleja en la oscuridad del abismo, el azul del cielo y la luz de las estrellas.!19 

119 Amor y mundo, p. 146. 
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2.6. La conciencia amorosa como fundamento axiolégico 

La teoria del amor en Xirau logra unificar el ser y el valor en una unida dinamica. Pero el 

valor no se halla en el sujeto puro ni en el objeto puro, sino entre uno y otro, en la dinamica de 

su correlacion. Nada hay ajeno a la subjetividad, mediante el amor se incorpora al sujeto vivo 

la presencia del mundo exterior. Esta correlacion dinamica y contradictoria sujeto-objeto es la 

categoria suprema que hace posible la presencia de un mundo y que confiere la doble realidad 

de la presencia: el ser y el valor. 

El ser concreto consiste en la unidad y mutua delimitacién de la conciencia y la realidad. 

EI arco sujeto-objeto, el concepto de conciencia, es la categoria suprema en la ética de la 

conciencia amorosa que hace posible la realidad dinamica, fluyente y contradictoria del ser y el 

valor. Todo objeto lo siento en mi y en todo objeto percibido se afirma mi ser. Nada hay que 

sea absolutamente ajeno a la subjetividad, dice Xirau. Incluso en la abstraccién mas pura e 

inerte hay un acto de amor, un acto de valoracién de la verdad. Sdlo mediante la conciencia 

amorosa la objetividad de lo percibido se incorpora a la subjetividad y conforma nuestro 

mundo. La conciencia amorosa es el a priori del valor y del sentido del mundo humano. Su 

ambito de apertura y entrega crea un horizonte ilimitado que se extiende incluyendo 

virtualmente todos los contenidos posibles, todos los objetos posibles de valor. La conciencia 

amorosa no es un valor, sino el ambito, el horizonte en donde se da el valor; la conciencia 

amorosa es la condicion de posibilidad, el a priori de los valores en general, analogamente a 

como la conciencia trascendental, que Kant describe, y su sistema de categorias es la condicién 

a priori de la posibilidad del mundo fisico. “El amor puro no es, en definitiva, otra cosa que la 
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pura aspiracién al valor. Del mismo modo en que en la simple percepcidn se halla comprendido 

el ser, en la percepcién amorosa se halla comprendido el valor y el sentido de la realidad”! 

El contenido del amor es el valor exento de toda especificacion. Su ambito abierto e 

indeterminado incluye, virtual y dialécticamente, todos los contenidos concretos posibles. Del 

mismo modo que el acto intelectual lleva implicito el ser, la conciencia amorosa lleva implicito 

el valor. No es propiamente un valor, sino el ambito en el cual los valores se dan, o si se quiere, 

la condicién de la posibilidad de los valores en general, en un sentido paralelo y analogo a aquel 

en el cual la conciencia trascendental de Kant y su sistema de categorias es la condicion a 
priori de la posibilidad del mundo fisico. Sélo son posibles los valores y el sentido del mundo 

bajo el arco de la conciencia amorosa. El amor puro no es, en definitiva, otra cosa que la pura 
aspiracién al valor.!2! 

Continuando con la metaéfora fenomenoldgica Xirau escribe: “en la percepcion de la. 

habitacién en que me hallo se halla implicita la realidad del mundo entero y en su sentido, el 

sentido del mundo”. Pero la vida no se reduce a un presente estatico ni puede aspirar a una 

ordenacién inmutable de valores. El] hombre es un ser en transito constante, su vida tiene 

proyeccién del pasado hacia el futuro y aspiracion de lo eterno, esperanza. El transito del ser al 

no ser y del valor al no valor se realizan en el tiempo y constituyen la naturaleza transitoria y 

finita del ser humano. Por ello, no se puede aspirar, como lo hace la doctrina de Scheler, a una 

tabla de valores fija e inmutable que determine el grado de alcance de los actos concretos del 

hombre, En realidad, tanto los valores como todos los entes, solo se dan temporalmente como 

orientaci60n concreta en un momento preciso, en relacion con el pasado y el futuro. El amor, 

dice Joaquin Xirau, es siempre el amor que expresa una persona concreta en situacion 

temporal concreta, que por el amor y en el amor, “toma contacto con la eternidad”. 

120 Jhid., p. 147. 
121 Jbidem. 
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Asi se comprende que el amor de los valores abstractos, por si mismos, no sea ni pueda ser en 

verdad otra cosa que una fuga de la realidad y acaso, en ultimo término, una manifestacion 

subrepticia del odio. No es, por lo tanto, posible, la fijacién de un esquema inmutable ni la 

promulgacién de tabla alguna en la descripcion de la conciencia vital y del mundo que se da en 

ella, !22 

Sin que esto implique relativismo alguno, Joaquin Xirau afirma no que toda realidad vale 

igual, sino que cualquier realidad, cualquier lugar, cualquier cosa por insignificante que sea, se 

situa en el centro mismo del universo y puede ser una orientacién para la vida espiritual. Todo 

es apto para erigirse en el valor mas alto. En algun sentido, probablemente en el sentido mas 

profundo y ultimo, dice Joaquin Xirau, el amor es amor al ser, al ser en tanto que lleva 

implicito un sentido y una significacién personal. El amor es la revelacion del valor que lleva 

necesariamente implicito cualquier ser por e] hecho mismo de ser individual e insustituible. El 

amor “personifica” de alguna manera las cosas, descubre sus propiedades mas valiosas y las 

estima y valora en la plenitud de su ser. 

Es preciso, segun Xirau, restablecer la conexién indisoluble entre el valor y el ser, y 

considerar al valor como la realizacién del ser. Para ello es necesario llevar a un plano 

trascendental la experiencia del amor en donde ocurre la unidad correlativa de la vida, la 

unidad conciencia-mundo, amor y mundo. En esta unidad alcanza su pleno sentido la escala 

ascendente del amor, en la que las cosas aspiran a su plenitud y cobran sentido en el todo; y en 

la escala descendente por la cual se hunden en su finitud, pierde el sentido de su puesto en el 

cosmos, el cosmos se vuelve un caos, un desorden indiferente y sin aspiracion de realizacion 

plena. Esta disolucidn es el principio de una vida sin amor, de un nihilismo absoluto ante toda 

122 Ibid, p. 148. 
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la realidad presente y futura. Si el hombre pierde el amor pierde el contacto intimo y la 

apropiacion de un “mundo”. 

Al final de Amor y mundo, Joaquin Xirau sefiala la dependencia de la vida intelectual a la 

vida amorosa, la contemplacion del ser en si mismo sdlo es posible y cobra sentido si esta 

alentada por un impulso amoroso que percibe el ser como valor. El amor abre caminos y 

perspectivas y el intelecto precisa los elementos de la perspectiva iluminada. El fundamento de 

la ciencia se halla en el amor. La razon, como actividad de la conciencia, esta subordinada y es 

funcion de la originaria conciencia amorosa. El fundamento de la ciencia se halla en el amor. 

Logos no es originariamente calculo analitico sino sentido, significaciGn palpitante de las 

palabras y solo de una manera secundaria y dependiente, demostracion silogistica o matematica, 

identidad y no contradiccion. Solo en la conciencia amorosa y en el valor que le es correlativo 

se ofrece originariamente el ser. La ciencia no es, en Ultimo término, otra cosa que una 

“exigencia” del logos. La verdad es término de un afan profundo, de una inclinacion incoercible 

del espiritu y se presenta ante nosotros como un imperativo o un deber de la conciencia 

intelectual.!23 

LA PLENITUD VITAL 

Para Xirau, la jerarquia de valores otorga sentido y ordena a las sensaciones y a las ideas, 

asi como las formulas de la fisica matematica, que en las condiciones espacio—temporales 

definen la realidad de las cosas, no pueden por si mismas aprehender la realidad porque ambas 

son abstracciones, construcciones hechas por la conciencia humana. De la realidad nos dan, 

conjugadas o por separado, una concepcion de la realidad del mundo, pero no hay que olvidar 

que ésta no es plenaria y total, la realidad trasciende cualquier concepcién. 

123 bid, p. 150. 
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Tanto las sensaciones, las ideas y los valores nos sefialan objetivamente el mundo, son 

elementos abstractos que quiza logren dar un esquema mas integro de la realidad, pero pierden 

la intensidad profunda y subjetiva de la ’propulsion creadora”. Esto no basta, es necesario, 

advierte Xirau , penetrar hasta el fondo de esta propulsién, para llegar a la raiz, a la fuente que 

la dota de energia creadora, y salir, asi, del esquematismo intelectual y estereotipado. 

Sin olvidar que la vida es trascendencia es preciso evitar los extremos y las concepciones 

tadicales como el vitalismo o la filosofias de la existencia. Tanto la vida y los valores 

incorporados al impulso dialéctico de la vitalidad y la experiencia del mundo, logran trascender 

la fuerza natural hasta llegar a la fuerza espiritual que ahora tiene un sentido y un valor. 

Dentro del ambito de lo ideal, de su estructura, en donde la vida adquiere una vigencia la 

cual le permite otorgar importancia y vivencia a una vida consagrada a un valor, a un ideal o a 

un principio. La vigencia es histérica porque el ser tiene un caracter histérico. Las cualidades, 

las cosas, los valores cambian segun el devenir y los diversos sentidos de la experiencia 

concreta de ia vida. 

La filosofia se halla al servicio de la vida, de la subjetividad, trata de describir su curso, 

para esto trasciende la objetividad de los esquemas abstractos porque a la filosofia le interesa la 

vida, la espiritualidad. 
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3. La ética de la conciencia amorosa 

En un breve articulo de 1940, titulado “Fidelidad”, encontramos ya los elementos de la ética de 

la conciencia amorosa que Joaquin Xirau desarrollara. La fundamentacion de la vida y de la 

conciencia en el mundo ideal de los valores tiene condiciones. No se piense que es licito 

sacrificar la vida en aras de “cualquier” ideal, pues entonces volveriamos al formalismo vacio y 

legitimariamos las peores atrocidades que la humanidad ha cometido y cometera en nombre de 

sus “ideales” (la raza, la patria, el “mundo libre”, etc.). La clave de la entrega incondicional de 

la vida a los valores es un sentimiento profundo que da sentido y orienta el mundo: el amor. A 

partir de esta constatacién, la filosofia de Joaquin Xirau no hara otra cosa mas que tratar de 

fundamentar el orden de los valores y el despliegue de la conciencia ante su mundo en el amor 

como actitud intencional radical y originaria del hombre, mas originaria y fundamental que la 

simple experiencia sensible o que la abstraccién intelectual. El amor es una forma plenaria de 

estar en el mundo, de estar en plenitud; en realidad no es un estado ilusorio que se proyecte 

mas alla de las posibilidades reales de la experiencia, ni es un fin o un término; en el amor 

estamos ya desde que nuestra conciencia despierta ai mundo. Todo es cuestion de lograr 

“fidelidad” a este sentimiento originario y fundamental. 

Amor es entrega desde la vida interior, intima. Sdlo posee el mundo aque! que renuncia a 

dominarlo y en cambio se esfuerza en entregarse amorosamente a las cosas y a las personas. El 

ethos del amor es la entrega desinteresada, pero no la renuncia a si mismo. El amor supone 
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fidelidad, en principio a si mismo. La entrega supone la plenitud que alcanza una conciencia en la 

posesion de su propio ser. “Todo amor halla su fuente en el amor propio. Toda fidelidad en la 

propia fidelidad”. El amor es autoposesién, autoconocimiento, despliegue hacia lo desde la 

intimidad de la conciencia y su mundo. Sdélo el que se ama es capaz de ver en las cosas y en las 

personas algo valioso y de adoptar ante ellas una actitud de respeto y aun de reverencia. El amor 

glorifica la presencia de lo otro, es una actitud de fervor hacia el ser propio y ajeno. El odio de si 

mismo, por el contrario, el amor negado en la conciencia conduce a la propia destruccion y al 

aniquilamiento de todo lo que tiene un sentido en el mundo, es decir, a la indiferencia y a la 

abyeccion. Es el principio de todo resentimiento, como ya lo habia visto Scheler. 

En el amor y en la fidelidad hallan todo derecho y todo deber su unica justificacion. Si se 

pierde la fe que el amor alienta se suprime toda esperanza en la vida. “El mundo se hunde en la 

desesperacion de la nada”, dice Joaquin Xirau. 

Ahora bien, toda personalidad no es algo hecho y definitivo. Se es lo que se llega a ser. No 

algo acabado sino eterna perplejidad, duda y lucha y conquista, consagraciOn y entrega, proyecto y 

trayectoria, tanto en lo ganado como en lo perdido. La existencia moral de la persona exige un 

enorme esfierzo, una perseverancia ante los acontecimientos habituales de la vida que deshacen 

constantemente nuestra unidad, una lucha por mantener el orden del amor en el mundo, por no 

desfallecer y caer en la indiferencia, en la infidelidad, en la renuncia al mundo. 

En nuestro transito por el mundo es posible que nuestras actitudes y nuestras acciones se hallen 
ono de acuerdo con la trayectoria de nuestra personalidad, que nos ajustemos a los imperativos 

de nuestra vocacion o nos apartemos en mayor o menor medida de ellos. En esta lucha por la 

propia existencia toda renuncia es disolucion, toda relajacion envilecimiento. Si la discrepancia 

entre lo que decimos y hacemos y aquello que nuestra luz revela llega a ser suficiente es posible 

incluso que se disipe y pierda nuestro ser radical. En el momento en que esto ocurre podemos 
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decir con toda literalidad que “estamos perdidos”. Dejamos de ser lo que somos y nos 

convertimos en otra cosa.!24 

Ahora bien: Xirau enfatiza aqui la clave de la entrega a los valores: el imperativo de 

respeto a si mismo es, al mismo tiempo y por esencia, un imperativo de respeto y de reverencia 

ante la personalidad del projimo que también tiene su fin en si misma y el derecho y el deber de 

Hlevarlo a su plena realizacion. Esta confluencia de intencionalidades y “fidelidades” sdlo es 

posible mediante el amor. 

Las “razones del corazon” que permiten atender a la dimension axiologica del mundo 

llevan forzosamente al reconocimiento de la personalidad y de la dignidad ajenas como 

imperativo de mi propia y personal dignidad. 

Solo si vivo en mi soy capaz de vivir en otro y de afirmar mi peculiaridad por el hecho mismo 
de respetar y dignificar al prdojimo. El deber es funcién del amor. Por el amor y en el amor me 

otorgo a mi mismo y confiero a los demas la calidad de personas y la reverencia que toda 

persona por serlo reclama. El deber se confunde con el amor y el amor con la fidelidad.!?5 

En esta estructura, la infidelidad lleva directamente el aniquilamiento del propio valor y del 

propio ser. Tomar al préjimo como medio para el logro de fines individuales y egoistas, considerar a 

una persona como cosa, es renunciar a la propia dignidad y a la propia personalidad. De este modo, 

no hay valor posible en la reduccién del otro a cosa, en el no respetar su irreductible personalidad. 

“Desde el momento en que lo intento pierdo con la estimacién del prdjimo la estimacién de mi 

mismo, me estimo en poco o en nada, dejo de ser quien soy y de persona me convierto a mi vez en 

cosa, en otra cosa, es decir, en cualquier cosa”. 

124 “Fidetidad”, en Romance, mim. 3, p. 2. 
125 Jbidem. 
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El amor ilumina el sentido de una vida, aclara y orienta el espiritu y las cosas y otorga al 
mundo plenitud y transparencia. La tensién espiritual que implica y alimenta me pone en 
posesién de mi mismo. No necesita ni busca nada. Se afirma en cuanto se niega y se niega en 
cuanto se afirma. De su hontanar mas puro surge el deber no por constriccién, sino por gracia. 
Es por si mismo norma segura e infalible. Ama et fac quod vis.126 

Pero debe advertirse que la plenitud del amor es excepcional. El espiritu decae, esta 

amenazado por el desfallecimiento, la flaqueza, la infidelidad a nuestra propia personalidad. La 

finitud humana lo lleva consigo de un modo esencial e irremediable. Nuestro ser esta 

constantemente al “borde del abismo de la nada”, puede perder en cualquier momento lo que 

ha conquistado, puede perderse a si mismo en su propio finitud. Somos seres oscilantes, que 

quiere decir seres éticos, seres que tienen el deber de amar para mantener la unidad del mundo. 

Entonces el deber es el recuerdo de las maravillas vistas en el recuerdo, el imperativo 
indeclinable de serles fiel. De ahi brota un sentido de austeridad, de rigor, de obediencia ciega, 
de sumision incondicional por la fe a la luz momentaneamente ausente. Recordar es re-cordar. 
E] deber es del orden del corazén. “El amor vive de pensamiento y muere por olvidos”.1!27 

La funcién del deber esta en raz6n inversa al sentido del amor. En el amor perfecto el 

deber de la fidelidad seria innecesario. Segun sefiala Joaquin Xirau, a medida que el amor 

aumenta, la austeridad, el ascetismo, el rigor se hacen menos indispensables y en la plenitud del 

amor Ilegan a ser inutiles. “La infidelidad es el pecado contra 1a naturaleza, contra la propia 

naturaleza. Es el pecado contra el Espiritu, el unico irreparable, que no admite perdon. Incurrir 

en él es la forma mas grave del suicidio, del aniquilamiento del propio ser”. 

La ética de la conciencia amorosa se contrapone tanto al relativismo subjetivista del 

amor propio vacio, que no da ni se entrega al otro, pero también al formalismo de la ética del 

  

126 Ibidem. 

127 Ibidem. 
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deber por el deber o de la ley por encima del amor. Joaquin Xirau sostiene que si por deber se 

entiende una formula abstracta e idéntica para todos, en todo momento y lugar, [Kant] no es 

posible formular el deber moral del amor. Al igual que los actos concretos del amor, el deber 

se multiplica y se individualiza en una multiplicidad de deberes personales que expresan la 

ordenacion de la vida conforme a un ideal que le da unidad y coherencia. El deber no es un 

imperativo abstracto. 

El deber de cada persona es mantener la unidad y coherencia de su destino con la 

multiplicidad de sus actos, mediante la entrega amorosa al mundo. EI deber de la persona es la 

fidelidad; el deber se confunde con mantener el propio ser y el ser con realizar la plenitud de la 

existencia y del valor, es decir, con lograr la plenitud de la conciencia amorosa. 

Ser lo que soy, con toda realidad y verdad, es ser lo que debo ser, mantener la plenitud y el 

sentido de mi ser a través de los azares de la vida. Solo quien se estima es capaz de la 
heroicidad silenciosa que la fidelidad a si mismo supone.128 

La perfeccion del ser humano consiste en la fidelidad. Tal es para Joaquin Xirau el 

sentido de la moralidad. El acto moral reside en la conciencia de la propia dignidad y del 

respeto de la libertad y la dignidad ajenas. La conciencia plena de la propia unidad personal 

confiere sentido a la vida y nos impone deberes auténomos e ineludibles. “Somos responsables 

de nosotros mismos ante nosotros, ante el prdojimo y ante Dios”, dice Joaquin Xirau. La 

fidelidad no debe confundirse con la soberbia ni la obstinacién. Ser realmente una persona 

humana supone la conciencia de la unidad con los otros y con el todo y mantener el vigor y la 

entereza como fundamento de la propia obstinacién. 

128 Amor vy mundo, p. 157. 
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El amor es previo a todo conocimiento, no sdlo no lo supone sino que lo condiciona. El 

amor no se ordena en el conocimiento de una supuesta tabla de valores, para saber qué es lo 

que se debe amar y qué no. El amor ni requiere el conocimiento de los valores, porque el amor 

es la posibilidad de descubrir y revelar el valor intrinseco de las cosas. Por eso el amor a una 

persona no es el resultado de un previo y minucioso analisis de sus cualidades y defectos, 

virtudes y vicios, sino la intuicién inmediata, subita, de su valor radical, unico e incondicionado 

de su personalidad. Tampoco surge de considerar superior al otro en algtin aspecto de la vida. 

El amor puede o no puede relacionarse con una actitud de admiracién o respeto por las 

virtudes del otro. Ni mucho menos es posible suscitar el amor por la ostentatcion de una 

superioridad ni por la exhibicion de nuestras virtudes mas excelsas. 

Sélo el amor despierta el amor. Basta la mera presencia del otro para suscitar el amor. Por 

eso Joaquin Xirau escribe: “Enamora quien se entrega gratuitamente, por gracia y con gracia, quien 

al atravesar los caminos de la vida entera derrama sobre su prdjimo la abundancia de su vida 

espiritual. Una vez mas, la reciprocidad es condicién del amor de toda educacién eficaz y seria. 

“Amado, en la prision de amar nos tienes enamorados con tus amores’ [Llull]”.!29 

129 Ibid, p. 171. 
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CONCLUSIONES 

Perspectivas de la fenomenologia de la 

conciencia amorosa



Espaiia fue la mas alta encarnacién de los ideales de la 

Philosophia Christi v mediante ellos puso las bases de lo 

que hay de mas progresivo, universal y generoso en el 
espiritu de la humanidad moderna. [...] Es la Espafia que 

arranca de Ramon Llull y culmina en Cervantes. [...] Por 

azares historicos que no son del momento, aquella Espara 

generosa y fecunda, entré en graves crisis histéricas. Los 

gérmenes de su alta ambicién moral quedaron, sin 
embargo, vivos, aqui y alld, en la entrafia de su pueblo. 

[...] Con silencio y recato, el pueblo espafiol llevaba 

cuatro generaciones esforzandose en rehacer su cuerpo y 

su alma, Ninguna persona culta desconoce ya el profundo 

renacimiento espiritual de la Espafia contempordnea. 
Pusieron sus bases, desde hace casi un siglo, santos 

varones como Sanz del Rio, Javier Llorens, Francisco 
Giner, Cossio... En nuestra generacion se anunciaba ya 

claramente un nuevo siglo de oro. Sintoma de ello fue el 

alba prodigiosa de la Repiblica... [...] Graves errores que 
todos lloramos permitieron que la bestialidad humana 

truncara aquellas bellas esperanzas. México ha sabido 

recoger en su seno una buena parte de las personas que la 

llevaban en su alma y en su obra. Gracias a México, esta 

vez el espiritu de Espafia no se hundird... 

Joaquin Xirau. Carta a un amigo de E.U. 

La carta de Joaquin Xirau que citamos como epigrafe nos sefiala la responsabilidad que 

tenemos con la obra y las ensefianzas del exilio espafiol en México. Debemos recuperar su 

legado filosdfico y evitar con ello, en alguna medida, que el espiritu de la Espafia universal y 

generosa —que efectivamente portaban buena parte de los intelectuales que se formaron en los 

ideales de la Segunda Republica— se hunda en el olvido. No sabemos hasta qué grado ya hemos 

perdido esa herencia, tanto “aqui” como “alla”, al menos en lo que a la filosofia se refiere. Este 

trabajo no tendria otro cometido mas que el reiniciar una recuperacion personal de la herencia 

filosdfica del exilio espafiol en México. 

La muerte prematura de Joaquin Xirau en abril de 1946 nos quité la posibilidad de haber 

conocido la evolucion ulterior de una filosofia que aspiraba a la integracién y a la plenitud de la 
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experiencia humana, a la recuperacién del orden de la vida, en un momento en que iniciaba un 

proceso de sistematizacion de sus tesis fundamentales. No obstante, el conjunto armonico de la 

produccion filoséfica de Xirau, de sus ensefianzas sobre la fenomenologia de la conciencia 

amorosa y de su valoracién de la paideia como una actitud amorosa asumida con vocacién 

personal, no solo lograron una gran coherencia intelectual en sus escritos, sino que estan en 

total congruencia con su propia vida. 

Para concluir este trabajo no intentaremos hacer una recapitulacién sistematica de lo ya 

expuesto. Hemos intentado mostrar cuales fueron los caminos de pensamiento en que Joaquin 

Xirau traz6 el sentido y finalidad de la filosofia de nuestros tiempos. Quisiéramos mejor 

referirnos a las perspectivas de esas vias de pensamiento y a la responsabilidad que debemos 

asumir con respecto a la herencia intelectual que nos ha legado. 

Los caminos filosoficos que Joaquin Xirau emprendio son enteramente vigentes. El 

diagndstico de la crisis del mundo moderno y, particularmente, de la crisis de los valores en el 

orden tedrico y en el orden existencial, representa, a nuestro juicio, un caudal de agudas ideas 

y profundas observaciones criticas que deben ser Ilevadas a sus ultimas consecuencias. 

No podemos anunciar nuevos tiempos de renovaci6n espiritual ni hundirnos en un nuevo 

y peligroso escepticismo indiferente ante la crisis persistente del subjetivismo y del relativismo, 

mientras no seamos capaces de poner en crisis definitiva los principios espirituales en que se 

asento el mundo moderno. En este sentido, los esfuerzos del pensamiento durante el siglo que 

ya concluye han intentado apresurar y precipitar la superacion de esa unidad espiritual que 

denominamos “modernidad”; en gran medida, las filosofias de finales del siglo XX han pecado 

por su prisa, por sus renuncias y claudicaciones y su superficial optimismo o pesimismo sobre 

233 

 



el futuro de los ideales y valores de Occidente en la razon, la historia y la filosofia, sin reparar 

en que no hemos logrado aun una cabal comprension del pasado y, por tanto, no poseemos 

perspectivas espirituales claras para el futuro. Mucho tendremos que esforzarnos por 

reconstruir el mundo en el que vivimos, grandes esfuerzos que implicaran una actitud paciente 

y amorosa y una comprension mas plena de nuestra conciencia y del mundo de la vida que 

constituimos y que nos constituye. 

La filosofia puede contribuir a restaurar el mundo del hombre modero y sdlo lo puede 

hacer si intenta una tarea de critica de los fundamentos vitales de la experiencia humana. Pero 

la tarea no implica sdlo una reconstruccion intelectual, sino una reforma axioldégica; antes que 

nada, es preciso recuperar el sentido axiolégico del mundo, que no es otra cosa que recuperar 

el sentido del amor, la radical actitud de nuestra conciencia ante el mundo. Sdlo del amor y en 

el amor es posible reconstruir intelectualmente el mundo e intentar rehacer el orden politico y 

social. Porque el amor es el findamento del sentido de la comunidad y de la intersubjetividad, 

porque es la condicion de estimar y valorar el mundo, de dar sentido y orientacion a la 

existencia individual y colectiva. Pero, como afirma Joaquin Xirau, “sdlo en la claridad es 

posible el amor”; la filosofia, como ciencia fundamental, como theoria, esta ain comprometida 

con el destino del hombre en la tarea de pensar y trazar los caminos posibles del espiritu. 

No es otra la apasionada labor y la fecunda ensefianza de la filosofia de Joaquin Xirau. Es una 

filosofia que confia en la capacidad de recuperar el amor y a partir de él reconstruir ef mundo, la 

experiencia y la conciencia de la comunidad humana y de la comunién con la totalidad de lo real. 

Xirau nos ha mostrado que la posibilidad de recuperar la estructura del mundo moderno estriba en 

repensar criticamente la experiencia de la conciencia humana desde sus “datos inmediatos”. 
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La filosofia de Joaquin Xirau nos muestra un camino seguro: el cometido de la 

fenomenologia y de toda filosofia de reconstruccién, “ir a las cosas mismas”. Pero este ir a las 

cosas mismas implica abstenerse de las abstracciones y de los reduccionismos intelectuales 0 , 

pragmaticos, para conquistar, por asi decirlo, la experiencia desde el “mundo vivido”. Y esto 

significa para Xirau, siguiendo la tradicidn moderna que va de Descartes a Husserl, partir de la 

realidad inmediata y plenaria de la conciencia. La filosofia asume la realidad mas concreta, 

individual y diferenciada que es el fendmeno de la conciencia, y aqui la clave del método 

filosfico es precisamente el sentido del aparecer de la objetividad del mundo como correlato 

del sujeto y del sujeto como correlato necesario del mundo. 

Para la experiencia plena e inmediata, la realidad no se bifurca entre el verdadero ser y 

las puras apariencias, como penso gran parte de la tradicién filosdfica occidental. No se 

debate en ja lucha entre lo eterno e invisible y lo fugaz y contingente. La realidad inmediata de 

la conciencia, la percepcion originaria en el mas amplio sentido, coincide con la unidad de lo 

real en su pura presencia para la conciencia, que es, por un lado, transito, temporalidad, 

fugacidad y, por otro, y al mismo tiempo, presencia, eternidad y permanencia. 

Para la filosofia de Joaquin Xirau, la percepcién de los “datos inmediatos de la 

conciencia” incluye tres dimensiones correlativas: la de las cualidades sensibles, la de las 

esencias o conceptos y la de los valores. Esta tercera dimension se bifurca en dos modalidades: 

percibimos la pretension de ser de la cosas y también su pretension de valer. La conciencia 

percibe sus objetos siempre con una intencién de captarlos como son en si mismos, y con una 

aspiracion de descubrir su valor intrinseco en el mundo. Asi, la conciencia es una manifestacion 

del ser y una aspiracién al valor. Ser y valor estan en constante referencia. 
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La recuperacién del ambito propio e irreductible de los valores implica reconocer la 

profunda unidad entre ser y valor, la mutua correspondencia entre el orden ontolégico y el 

orden axiologico del mundo. El fundamento de! mundo del valor, de la capacidad de valorar y 

estimar el mundo reside en la conciencia amorosa. No sélo percibimos entidades sino también 

valores. En la dinamica de este doble caracter de lo real se constituye la actividad de la 

conciencia. Querer reducir la realidad a una sola de esas dimensiones es mutilarla y es también 

empobrecer la plenitud de la experiencia. Por ello la filosofia, al ubicarse desde la perspectiva 

de la totalidad de la experiencia, puede dar fundamento a toda ciencia y a la existencia misma 

del hombre. 

Percibimos, amamos, nos consagramos, nos dedicamos, estas son las formas de la 

entrega amorosa al mundo, por las cuales la realidad se abre para nosotros. Pero los valores no 

los percibimos ni los pensamos, los intuimos porque las cosas tienen en si mismas un valor; no 

los agregamos a las cosas que no son capaces de poseerlos, pero si podemos suprimirlos si nos 

impedimos a nosotros mismos la capacidad de integrarlos en nuestra experiencia del mundo. 

Por ello, confirmamos la idea de que los valores “no existen” del mismo modo como existen 

las cosas, sino que se encarnan y se realizan si el hombre los mantiene presentes en el corazon 

y los realiza en la accion. Las cosas valen pero no se asimilan al valor; participan de la 

permanencia de los valores universales, pero estos no existen en si mismos, son siempre 

correlativos del ser y del hacer humano. 

La condicion de posibilidad de percibir la unidad ser-valor es el amor como actitud mas 

radical de la conciencia y la vida. La conciencia amorosa es la fuente viva de los valores, la 

condicion de posibilidad de que el mundo tenga sentido y sea importante o estimable para cada 
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uno de nosotros. Es la conciencia amorosa lo que nos permite experimentar, por una parte, la 

vida en un nivel puramente biolégico, como impulso de supervivencia, y por otra, la vida 

espiritual que se orienta hacia fines superiores marcados por los valores, asi como la vida en el 

sentido mas personal e intimo. El mundo se hace entrafiable, todo se vuelve parte del mundo 

interior, del mundo vivido; por eso Joaquin Xirau afirma que la realidad no puede tener mas 

que un sentido subjetivo. Y por eso también la actitud amorosa es una realidad espiritual 

especifica e irreductible. Esta en la base de la actividad intencional de la conciencia, tanto en 

sus dimensiones sensitivas como intelectuales. 

La filosofia de Xirau apuesta por definir como caracteristica fundamental del hombre al 

amor y no al intelecto. El amor dota de sentido a toda la vida, es emocidn y raz6n, orden y 

claridad. El hombre es un ser gue ama y esto define su modo primordial de estar en el mundo, 

de constituirlo y experimentarlo. No ama y a veces no ama, no ama lo que le place o lo que 

desea, el hombre vive en un ordo amoris que tiene su propia estructura individual, unica e 

irrepetible. Por eso, como decia Scheler, poseer el ordo amoris de un hombre o de un pueblo 

es poseer el mundo de sus valores esenciales. El ser humano, antes de ser un ente inteligente o 

sensitivo es un ser que ama. El amor define la actividad esencial y radical de la conciencia. Este 

principio es el punto de partida de una filosofia, de una auténtica reflexion personal sobre el 

mundo. 

Decir que el hombre es el ser que ama es expresar que antes de conocer, de intuir ideas, 

de elaborar discursos tedricos y de plantearse fines practicos, el hombre estima la realidad, 

prefiere, jerarquiza, es capaz de valorar las cosas y las personas, es capaz siempre de no ser 

indiferente ante el mundo que lo rodea. 
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Xirau nos ha mostrado que el mundo se nos revela en una experiencia plenaria y sintética 

mas profunda, compleja y contradictoria que cualquiera de sus reducciones posibles: aquella 

que reduce la experiencia a la dimension sensible de la vida —-es ]o que hace el! naturalismo 

vitalista-; 0 aquella que la reduce a la dimensién puramente conceptual, que es lo que hace el 

intelectualismo, obteniendo con ello un mundo espectral que no tiene correspondencia con el 

mundo vivo. 

Ambas formas de reduccionismo se revelan como una consecuencia de suprimir la 

realidad del mundo del valor y de empobrecer con ello la experiencia del hombre. Para la 

filosofia de Xirau, es preciso recobrar la experiencia plenaria en un mundo vivo y no suprimir 

la realidad de los valores. Logos y eros, amor e intelecto se complementan y se integran en la 

filosofia del amor. El amor no es una fuerza incontrolada o pasion desbordada, puede ser 

serenidad, entereza, claridad y perseverancia. 

En los escritos de Joaquin Xirau se manifiesta de una forma clara la aspiracién perenne de la 

filosofia por una plenitud vital. Sus ideas perviviran si nosotros tenemos la audacia de mantener una 

actitud similar en un mundo que esta sumido en una verdadera vordgine de desorientaciones y 

carencia de principios. Efectivamente, el mundo de la vida se escapa del discurso tedrico 

contemporaneo y de sus aspiraciones reductivas (el lenguaje, el deseo, la historia, el sistema, etc), 

pues no hemos abandonado aiin el cartesianismo, es decir, no nos hemos liberado del subjetivismo y 

del relativismo modemos. E] mundo se nos escapa del discurso filos6fico contemporaneo como 

arena entre los dedos. El diagndstico y las posibles vias de solucién que Xirau propone siguen 

siendo vigentes: hemos perdido la idea del mundo, es preciso recuperarla re-aprendiendo a vivirlo 

de un modo originario ¢ integro, personal y comunitario. 
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El amor es cosa dificil. La conciencia amorosa implica un esfuerzo y una critica 

constante. E] espiritu desfallece ante las diversa fuerzas externas e internas que someten al 

hombre. Los momentos mas radiantes en que la conciencia se abre al mundo a través del amor, 

en que es capaz de percibir el valor y el sentido de las cosas, no pueden permanecer siempre y 

dejan su lugar a los momentos de existencia monétona en que se percibe el mundo con total 

indiferencia. 

Probiema esencial de la ética de la conciencia amorosa es remontar el desfallecimiento 

del espiritu que se pierde en la reduccion a que sometemos nuestra propia experiencia integra 

del mundo, asi como la indiferencia ante los valores, la aparente “objetividad” con que 

pretendemos conocer y comprender el mundo. 

La herencia filosdfica que dej6 Joaquin Xirau constituye una fuente de conocimiento y 

un ejemplo de una singular integracién entre el pensamiento y la vida. Esta herencia esta 

relacionada, en efecto, con la tradicién de pensamiento del Aumanismo hispdnico. Esta 

herencia, junto con la valoracion y asimilacion de la fenomenologia —con las referencias 

historicas que conlleva— son el conjunto de tesis que debemos estudiar y cultivar; constituyen 

el puente con una tradicién que no nos es ajena, por el contrario, nos vincula con una fuente 

auténtica del pensamiento filosofico en nuestro pais, no sdlo por su espléndida expresion en 

nuestra lengua, sino por el espiritu comun que late en nuestra cultura. Es, como decia Joaquin 

Xirau, la tradicién afieja que proviene del pensamiento amoroso, abierto y critico de 

pensadores como Ramon Llull, Vives, Vitoria o Unamuno; pero también nos vincula con una 

profunda tradicion que recorre la historia de la filosofia, que podriamos denominar 

esquematicamente tradicion “espiritualista”, especialmente en aquellos pensadores cristianos 
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modemos y contemporaneos. A esta tradicién pertenecerian prensadores tan distintos y 

distantes como Platon, San Agustin, Ramon Llull, Pascal, Spinoza, Bergson, Husserl, Scheler 

o Landsberg. Joaquin Xirau nos muestra que, aunque muchas veces ocultada o subordinada a 

los afanes de racionalizacion de nuestra cultura, esta tradicién ha podido reconstruir el mundo 

de Occidente por medio de la critica radical de las concepciones del mundo y por medio del 

retorno a la experiencia fundamental de la conciencia humana en toda su plenitud. La 

experiencia del amor como actitud radical de la vida y de la conciencia no hace mas que 

continuar esta tradicién, porque su gran fuerza radica precisamente en afirmar la 

fundamentalidad del orden del amor en Ja vida humana. 

Esta tradicion tiene una clara filiacion cristiana, y la obra de Joaquin Xirau no es la 

excepcion. La idea del amor que Xirau desarrolla esta mas prdxima a la idea cristiana que a la 

idea helénica; y no obstante, se trata del intento de conciliar e integrar ambas tradiciones 

filosoficas en una teoria del amor, en un /ogos de/ eros, en un intento de teorizar el sentido 

espiritual unico que el cristianismo aporté a la historia de la humanidad. 

Joaquin Xirau concibio una filosofia para un mundo en el que las aspiraciones mas altas 

del género humano tenian ain cabida. Hace tiempo, quiz desde que el proyecto del hombre 

moderno ha dominado y reducido nuestra capacidad de experimentar en formas diversas el 

mundo, pero quiza desde mucho antes, que hemos estado renunciando continuamente a 

pensarlo y a experimentarlo de ese modo. Es tiempo de que reemprendamos el camino... 
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aun no localizados, nos apoyamos en un curriculo escrito por el propio Joaquin Xirau en 1945, en la 
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poderio, magia e intelecto”; prologos de Ramén Xirau y Jordi Maragall: bibliografia). 
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> fonamentals d’una pedagogia”, “Filosofia i educacio”, “La pedagogia i la vida”, “La 

reforma universitaria”, “La formacion universitaria del magisteri”, “Portic” a Politica 
vol dir pedagogia de Rafael Campalans, asi como “La consciéncia amorosa”, 

fragmento de Amor y mundo y “Filosofia de l’educaci6”, fragmento de Manuel B. 

Cossio y la educacion en Espafia). 

“Joaquim Xirau i Palau en el centenari del fundador de Ia Facultat de Pedagogia” 

(Edicion, seleccion de textos e introduccién de Josep Gotsens y Conrad Vilanou), 

Facultat de Pedagogia, Universitat de Barcelona, 1995. (Contiene los siguientes 

articulos: “La filosofia i el mestre”, “Educacion y libertad”, “Notas de Rusia”, “El 

principi de llibertat i la consciéncia moral” [inédito}). 
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Lo fugaz y lo eterno, “Las dimensiones del tiempo” y “Tres actitudes: poderio, magia 
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México, 1942. 
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“La teoria de los valores en relacién con la ética y el derecho”, en Asociacién 
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pp. 541-561. 

© ELEXILIO(1939-1946)* 

48. “Notes sobre la vida interior”, en Revista dels Catalans d'América, no. 1, México, 
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