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PRESENTACION

Los paises de América Latina y el Caribe, cerca del fin de siglo, enfrentan transformaciones
significativas en sus economias, y necesitan ajustarse —en un contexto de revolucion de
conocimientos y disponibilidad de nuevas tecnologias— a una mayor apertura internacional y a una
ampliacién en bloques regionales respecto a sus mercados de bienes y servicios como también
laborales. De igual manera buscan consolidar las formas democréaticas de gobierno y una mayor
participacion ciudadana. En ese proceso de transformacion, la contribucion de la educacion
superior resulta estratégica e imprescindible. Si los paises desean evitar quedar al margen de los
progresos en curso, deben capitalizar los cambios y transformaciones para alcanzar una mayor
prosperidad, una mejor calidad de vida para su poblacién y una mayor solidez, eficacia y
responsabilidad en sus instituciones politicas. Sin embargo, la educacion superior, que enfrenta en
nuestros dias un proceso de masificacion y diversificacion de su demanda, da muestras de un
deterioro de calidad y pérdida de relevancia para los otros niveles del sistema educativo, la
economia y el sistema politico en general. No sélo en los foros académicos sino en distintos
sectores de la sociedad se explora, discute y analiza el papel que debe cumplir la universidad en
un mundo sujeto a un vertiginoso proceso de cambio. Mas que nunca se hace necesario volver la
vista hacia atras e indagar en torno al concepto y funcién que ha tenido la universidad.

En este orden de ideas, esta obra da cuenta de una perspectiva peculiar para el estudio y analisis
de la universidad, a través de la tesis que la idea de universidad, considerada en sus rasgos
esenciales y tal como fue concebida por los autores seleccionados, puede convertirse en una
apelacion totalmente original para nuestros dias, pues en ella se brindan elementos fundamentales
para descifrar problemas aun no resueltos sobre los que es necesario tomar conciencia. En
consecuencia, se trata de una investigacién de caracter tedrico, interesada en desentrafar las
ideas y representaciones conceptuales de la universidad. Sin embargo, aln cuando pareciera que
la propuesta se halla escindida de las connotaciones y saberes deducidos del conocimiento
objetivo de la realidad, el esfuerzo puesto de manifiesto en el replanteo del problema —a la luz de
una concepcién pedagdgica y filoséfica— permite establecer las condiciones criticas que el
pensamiento en torno a la universidad precisa para alcanzar niveles tendientes a su
transformacion.

El texto se compone de tres momentos fundamentales. En el primero se analizan los elementos
conceptuales y metodoldgicos que sustentan la razon del estudio: recuperar el sentido del espiritu
original de la universidad. En el segundo de dichos momentos, se profundiza la idea de universidad
a través de la reconstruccion e interpretacion de tres obras: The Idea of a University, presentada
por John Henry Newman en 1852; Misién de la universidad, escrita por José Ortega y Gasset en
1930 y La idea de la universidad, de Karl Jaspers, reelaborada en mayo de 1945 sobre la base de
un proyecto homénimo publicado en 1923. En tercer lugar, por medio de la confrontaciéon y



contrastacion de los pensamientos vertidos por los autores estudiados, se avanza hacia un nuevo
pensamiento sobre la universidad contemporanea.

Entre las conclusiones, es destacable el énfasis sobre la cuestion de la identidad y mision de la
universidad para los tiempos modernos. De este modo, se cierra la proposicion inicial: al reconstruir
la idea de universidad no se pretendid Unicamente el esclarecimiento desde si misma, por el sélo
afan de desentrafiar las representaciones, sino también brindar elementos para profundizar y
problematizar las posibilidades de su actuacion. De alli el valor de la reflexion pedagégica, la cual
no puede aceptar sélo aquello que brota de la experiencia o de la razén sino exigir un andlisis mas
amplio, en un horizonte tanto mas critico, en la forma de una conviccion personal.

Para el Departamento de Asuntos Educativos de la Secretaria General de la
Organizacion de los Estados Americanos, a través del Proyecto Multinacional de Educaciéon Media
y Superior (PROMESUP), constituye una satisfaccion el presentar este trabajo de Monica G.
Luque para contribuir a esclarecer y profundizar el estudio sobre la significacion y alcances de la
universidad en la comunidad académica internacional.

Antbnio Octavio Cintra



PROLOGO

El titulo de este libro podria, en un primer nivel de reflexion, parecer a un lector desprevenido como
lejano o desvinculado de la realidad universitaria latinoamericana. Podria conjeturarse, tal vez, que
el asunto deberia requerir de un analisis empirico, factual y no una vuelta a la pura especulacion
tedrica. Mas aun, podria pensarse que hubiera sido de mayor interés preparar otro libro que se
sumase a los cientos de miles existentes, que ilustrase el trabajo con datos estadisticos,
minuciosas descripciones fenomenoldégicas, interminables relaciones de causa-efecto, que podria
haber ofrecido una respuesta convincente para problemas como los del rendimiento, la calidad de
la educacion, el mejoramiento de la administracion, la equidad educativa, por citar sélo algunos
ejemplos. Frente a esos problemas ¢ es posible esperar algin tipo de respuesta de tres clasicos
como Newman, Jaspers y Ortega y Gasset, todos ellos europeos, revitalizando asi un pensamiento
critico y de aguda prospectiva, capaz de resolver no sélo instancias actuales sino también futuras?
No es ni aqui ni ahora cuando el lector debe esperar una respuesta a esta pregunta, sino que la
encontrara a lo largo del trabajo que Ménica G. Luque desarrolla, a través de un discurso ldgico,
profundo y de un nivel académico poco frecuente en la literatura sobre el tema.

En las Ultimas décadas, la Universidad se ha destacado por la cantidad siempre creciente de su
poblacion y de su oferta. Las universidades estan hoy abiertas para todos y ofrecen nuevas salidas
profesionales. Han extendido ademas su servicio social a través de modalidades diversas de
actividades de extension universitaria frente a las demandas de medios sociopoliticos y culturales
dinamicos y cambiantes. Se han incluido carreras que en otras épocas eran dictadas por otras
instituciones educativas y persiste la preocupacién porque sus egresados se inserten
productivamente y con creatividad como actores y artifices del nuevo orden social que la sociedad
del futuro exige al borde del siglo XXI. Este increible ascenso en lo cuantitativo, visto no sélo en los
paises mas industrializados, muestra una contrapartida en lo que respecta a la calidad de la cultura
universitaria. Agudos criticos sostienen hoy, que es claramente observable la declinacion de la
universidad y adn arriesgan la opinion de una préxima muerte de esta primera escuela en el ambito
occidental. Una muerte por extincién, o sea una muerte por pérdida o, mejor dicho, por dispersion
de su identidad.

La universidad siempre estuvo alejada de lo que se concibi6 como escuela y mas tarde como
sistema educativo. Nunca a lo largo de su historia la universidad se dedicé al mero proceso de
ensefianza-aprendizaje, sino que se centrd siempre en un aprender a través de la investigaciéon. En
tanto la escuela ofrecia respuestas de orden practico, preestablecidas, “enlatadas” por estar ya
hechas, la universidad provocaba un pensamiento dindmico, creativo, nunca preparado o
prefabricado sino siempre “fresco”, listo para ser recreado nuevamente. Hoy, frente a la
epistemologia de la ciencia, transferir la universidad al ambito de la escuela —“sistematizarla”
dentro del sistema educativo— seria un anacronismo insuperable por el grado de tonteria
alcanzado. El trabajo de Ménica G. Luque nos convoca, de manera apasionante, a la dilucidacién
de un problema al que se ha aproximado de manera tedrica reelaborando un pensamiento claro
sobre la universidad y nos demuestra que, necesariamente, hay que tener la idea sobre la cual
edificar posteriormente soluciones “reales”. Sin ideas no hay progreso posible: el mero analisis
descriptivo o factual, por rico que sea, no es capaz de ofrecer criterios innovativos y en
consecuencia, tampoco respuestas profundas y efectivas.

Las ideas y andlisis presentados en este volumen corresponden a la tesis doctoral que presentara
Ménica G. Luque como requisito final del Curso Multinacional de Postgrado: Doctorado en
Educacién que ofrece la Universidad Catdlica de Cdrdoba, Argentina, bajo los auspicios del
Programa Regional de Desarrollo Educativo de la OEA y del que participan un elevado nimero de
becarios de la region. Esa tesis —que fui invitado a dirigir— fue la primera que se presento y su
originalidad radica en presentar un punto de vista estrictamente pedagdégico, sin perderse ni
ahogarse en la inmensidad del mar de las ciencias sociales o campos afines. Se apoya en un
concepto de pedagogia que no es ideoldgico ni ideologizante, no es operacional ni funcionalista,
sino que es auténticamente pedagdgico cuando su eje se encuentra en la reflexién profunda y



critica en su triple dimensidn antropolégica, teleolégica y metodolégica. Quiero destacar que me he
sentido profundamente complacido por haber podido acompafar en la proyeccion de su
pensamiento a su autora. Hago sinceros votos para que este libro contribuya a consolidar la
reflexion tedrica e intercambio de informacién en América Latina y el Caribe.

Winfried Béhm
abril 1994
Wirzburg, Alemania



LA IDEA DE UNIVERSIDAD.
Estudios sobre
Newman, Ortega y Gasset y Jaspers

INTRODUCCION
I. Nuestro objeto de estudio

La extension y profundidad de las transformaciones que la universidad ha experimentado en las
Ultimas décadas constituye un problema por demas complejo. Y estas dificultades se han hecho
sentir en el conjunto de los hombres y mujeres que, en algdn momento decisivo de su existencia,
han procurado elaborar un conocimiento que descifre la critica situacién en que la universidad se
encuentra; instancia crucial, particularmente, en el caso latinoamericano. Como consecuencia de
este impulso, hoy podemos advertir que existe un vasto conocimiento en torno a ella, pero también
podemos percibir que ese saber procede por dos carriles diversos. A estas manifestaciones hemos
denominado idea de universidad y contemplacién de la universidad como problema.*

En el primer caso, se trata de una reflexién que pretende suministrar los conceptos y principios
fundamentales para entender el sentido de la universidad en su acontecer histérico y actual. Mas
su proceder no debiera entenderse como una perspectiva dogmatica, pues antes que indicar como
y qué hacer, se patentiza bajo distintas férmulas e interrogantes que llevan a preguntar sobre el
significado y la finalidad de la universidad en cada tiempo y lugar. En oposicién con estas
expresiones se halla una segunda modalidad de comprension, que se caracteriza por estudiar la
universidad sobre la base de un saber empirico y analitico. El problema extremo de esta literatura
reside en considerar como valido sélo el conocimiento que se deriva de esa comprension objetiva.
Por tanto, la imagen que ella nos sugiere para la universidad tiene que conformarse con la
descripcidon inexorable de lo multiple y diverso, pues procede de replicar la division que las ciencias
establecen para la practica investigativa. Recae asi sobre nosotros la significacibn més decisiva:
¢como interpretar la universidad?, o mejor aun, ¢desde dénde aproximarnos para entender su
sentido?

Esas preguntas representan el fondo mismo del motivo que sostiene este estudio, por eso vamos
inspirados en la conviccién de que al reflexionar sobre la universidad se debe asumir, como
imperativo, el recuperar el sentido de su espiritu original. Pero este intento conlleva aun otra
aspiracion que se deduce de replantear el problema a la luz de una perspectiva pedagdgica, de
modo que la dilucidacién de su origen y meta pueda trascender las visiones parciales y restringidas
por donde circula actualmente el debate en torno a la universidad. Pero, ¢cémo trazar un marco
capaz de distinguir lo que pueda llamarse “espiritu original” de la universidad?

Una fuente privilegiada para hallar el cauce donde esta pregunta encuentre su desenvolvimiento
nos ha parecido provenir del estudio de su origen, en la Edad Media, y también de su ideal,
proporcionado por quienes meditaron sobre laidea de universidad. De este modo, a la fecha
histérica le hemos agregado el pensamiento que vertebrd su realizacién, principalmente a partir del
siglo XIX. Con ello nos fue facilitado comprender que cuando hablamos de idea de universidad, en
realidad estamos aludiendo al pensar concreto y datado que sobre la institucién se elaboré en
circunstancias precisas. Asi surgieron ante nosotros la presencia de tres modelos: el inglés, el
francés y el germanico. Y con ellos, también las ideas criticas de tres pensadores, sobre los cuales
resolvimos basar nuestro estudio: Newman, Ortega y Gasset y Jaspers. Tres autores procedentes
de lugares y tiempos diferentes, que expresan su pensamiento a través de tres idiomas también
distintos, con concepciones antropoldgicas diversas, procedentes de vivencias y experiencias
radicalmente traspasadas por sus convicciones mas intimas y auténticas y, sin embargo, bajo una
idéntica intencionalidad: recuperar el sentido y unidad de la idea de universidad.

Pero ademas, si hemos seleccionado los textos de estos tres autores, tan diversos entre si, tan
distantes, es porque en ellos estd presente una condicion singular: sus pensamientos no revelan



tan solo el itinerario de una concepcién individual-personal para la idea de una universidad, sino
que interpelan a otras posibles concepciones e intentan ‘comunicarse” con ellas gracias a la
estructura abierta y reflexiva por donde discurren. En sus palabras, los argumentos y conceptos
conforman un hilo de pensamiento que posibilita el encuentro y les otorga la esperanza de volver a
vivir, convirtiéndose, para quien se apropia de ellos, en un nuevo pensar.

Es por estas consideraciones que el objetivo de nuestro trabajo se compone de dos momentos
fundamentales y una instancia previa. Primero se profundizara el estudio de la idea de universidad
a través de la reconstruccion de las obras elaboradas por los tres autores mencionados: The Idea
of a University, presentada por John Henry Newman? en 1852; Misién de la universidad, escrita por
José Ortega y Gasset® en 1930 y La idea de la universidad, de Karl Jaspers” reelaborada en mayo
de 1945 sobre la base de un proyecto homdénimo publicado en 1923. Esta tarea nos ocupara a lo
largo de los capitulos I, Il y IV. Luego, como consecuencia del paso anterior, trataremos de
integrar algunos de sus aportes mas sustantivos, con el interés de vindicar la reflexion pedagdgica,
pues partimos de sostener que desde esta perspectiva se puede renovar la teoria de la universidad
y elevar el nivel de las discusiones vigentes en torno a ella. Este paso constituira nuestro capitulo
final. Sin embargo, el desarrollo de estos propositos requiere aln de una instancia previa, que sera
tratada en el capitulo I, por medio de la cual sera posible comprender por qué nos resulta
imprescindible, en el momento actual, retornar a la idea de universidad.

En consecuencia, puede decirse que nuestra tesis ha sido concebida como un tratado de caracter
tedrico, interesado en dilucidar el modelo de universidad que Newman, Ortega y Jaspers dejaron
expuestos en sus obras. Quedan excluidos de este estudio los problemas derivados de evaluar el
sistema tedrico resultante desde el punto de vista de la comprobacién de su correspondencia con
la realidad. Tampoco se ofrecera un recorrido histérico de la evolucion del concepto de
universidad. Simplemente trabajaremos con los enunciados y proposiciones formulados por los
autores escogidos, con el interés de vislumbrar las ensefianzas que de ellos pudieran deducirse.
Pero como se trata de la “reconstruccion” de las ideas expresadas por los pensadores
seleccionados, se debe tener en cuenta que alli va implicito nuestro método de trabajo.

En efecto, antes de profundizar en el estudio de las obras mencionadas se elaborara un marco de
analisis para cada autor, a través de un recorrido que presente sus vidas y pensamientos. El
sentido de este detenimiento historiografico —que hubiésemos deseado hacer todavia mas
breve— en modo alguno debe interpretarse como una contribucion biogréfica, ya que entendemos
gque ese no es el cometido principal que aqui se persigue. La inclusion de tales referencias
obedece a otras razones. En primer término, fue un paso imprescindible para esclarecer las
diversas posiciones, pues al escribir los textos sobre la idea de universidad ellos plasmaron, en un
mismo movimiento, las propuestas surgidas tanto de sus conocimientos vitales como de aquellas
ideas rectoras del conjunto de sus pensamientos. En efecto, aunque no lo declaren expresamente,
puede deducirse que al referirse al tema, ellos se exponian a si mismos, confrontando siempre los
enunciados a la luz de las experiencias personales. Luego, separar las ideas de las vivencias, que
son el marco en el cual ellas se inscriben, hubiera sacrificado el espiritu propio de sus
preocupaciones, desnaturalizando el sentido y significado mas auténtico de las obras aqui
estudiadas. En segundo lugar, debiamos resguardar y conservar la independencia de los autores,
asegurandonos de que al reconstruir sus ideas no se colaran nuestros conceptos y visiones. En
consecuencia, esperamos que no podra reprocharsenos haber procedido con interpretaciones
extemporaneas y descontextuadas. Por Ultimo, el hecho de que el debate actual sobre la
universidad se formule prescindiendo de los aportes de estos tres pensadores, —siendo Newman y
Jaspers los mas desconocidos— merecia una presentacion cuidadosa de sus personalidades, de
modo que al mismo tiempo podamos subsanar tantos afios de ausencia de sus figuras.

Pero ¢por qué puede ser interesante dedicarnos hoy a este tema? La respuesta para esta
pregunta puede hallarse en las proposiciones que siguen:



A. El discurso sobre la universidad ha experimentado en las Ultimas décadas una preferencia por
analizar los problemas derivados de la realidad, olvidando que ellos no se explican por si mismos,
sino que es preciso construir un marco referencial —teoria— donde ubicarlos. Por ello
consideramos que frente a las visiones de corte socioldgico-administrativo-politico y econémico es
preciso anteponer una interpretacion pedagdégica para la universidad.

B. Una teoria pedagogica para la universidad debe partir del esclarecimiento de la idea de
universidad.

C. Como podra verse por la bibliografia que presentamos, varios estudios —de reconocida
importancia— han tratado, directa o indirectamente, argumentos concernientes a la idea de
universidad: el problema de sus objetivos, el lugar de la ciencia y la investigacion, la cuestion de la
libertad académica, la cultura, etc. Sélo algunos escritores se han referido a los autores
seleccionados aqui, pero ninguno se ha ocupado de estudiarlos en toda su complejidad y
extension. En otras palabras, lo que se quiere enfatizar aqui es que aun falta un trabajo que
rescate las concepciones de Newman, Ortega y Jaspers desde una perspectiva que permita la
reconstruccion racional de sus pensamientos, lo cual otorgaria la posibilidad de integrarlos en el
cuerpo tedrico de los debates actuales.

Il. Antecedentes

El caudal de escritos acerca de nuestros autores es cuantioso, pues ellos se han ocupado de
temas filosoficos importantes. Sus obras son mas que significativas: Newman, con su vasta
produccién sobre temas teoldgicos, ha sido objeto de constantes revisiones y referencias, aun
hasta nuestros dias; Ortega y Gasset, quizas por nuestra tradicion hispanica, se ha convertido en
un escritor muy difundido, no s6lo por sus propias obras, sino también por fuentes secundarias; por
Ultimo, Jaspers, reconocido por sus aportes al problema de la espiritualidad, la psicologia y la
filosofia existencial, también ha generado que numerosos pensadores se ocupen de sus obras. Sin
embargo, es justo decir que sus voces se distinguen no precisamente por el aporte que hicieron a
la idea de universidad. Es que esos escritos, elaborados en ocasion de tener que expresarse
publicamente —en conferencias— constituyen la porcion menor de sus amplias producciones
intelectuales. Por ello no debe extrafar que dichos textos, aun cuando se les reconoce casi hasta
sumariamente, no hayan provocado hasta hoy demasiadas referencias en los intelectuales
latinoamericanos ocupados del tema de la universidad. Ocurre que ni siquiera se encuentran al
alcance del lector mas erudito —salvo en el caso de Ortega, cuyas publicaciones son bien
accesibles.

Asi pues, al embarcarnos en la tarea de revisar antecedentes para este estudio, hallamos sé6lo dos
escritores que se acercan al tema de la universidad desde una perspectiva que pretende conjugar
las visiones de los tres autores seleccionados: Angel Latorre® y John Wyatt.°

La perspectiva de Latorre reside en confrontar a dichos autores a la luz de los problemas actuales.
El reconoce la importancia y trascendencia de las obras, pero su filiacién sociolégica no le permite
despegar la mirada hacia horizontes mas amplios. Para nosotros, el principal problema en Latorre
es que no logra interrogar a los autores desde ellos mismos, es decir, no los interpreta. Luego, la
imagen que logra extraer aparece como insuficiente y desnaturalizada.

Lo dicho anteriormente puede quedar ejemplificado al revisar sus conclusiones:

Las tentativas de encontrar la esencia de la Universidad en una idea central, fuese ésta la
educacion liberal como queria Newman... o la ciencia como lo han sostenido los teéricos de la
Universidad alemana tradicional o la cultura como pedia Ortega, no han sido justificadas por la
experiencia... las nostalgias del pasado son aqui, como siempre, estériles. Los problemas que
sefialaron en su tiempo los pensadores sobre la Universidad son desde luego reales...pero el



medio de intentar conjugarlos no puede arrancar mas que del conocimiento y aceptacion de la
realidad, no de construcciones utépicas.’

Podra advertirse, ademas, que para Latorre resulta demasiado facil transitar entre distintos niveles
de abstraccion, lo cual le coloca ante un error interpretativo imperdonable: a) reduce la idea de
libertad en Newman a una expresion intermedia —“educacion liberal’— conduciéndose hacia una
definicion nominal que vale mas por su moderna significacion que por el sentido que se le imprimio
casi un siglo y medio atras; b) en referencia clara a Jaspers sostiene que la ciencia constituye el
centro de su idea de universidad, pero olvida que el nucleo de la visién de Jaspers lo representa
otro término y que, aun cuando destina bastante tinta al problema de la ciencia, su perspectiva no
es univoca con lo que actualmente se entiende por ciencia; c) por ultimo, comete el desliz de
pretender que las ideas puedan ser justificadas directa y linealmente por la experiencia,
desplazando su discurso, con toda libertad, entre niveles de analisis distintos.

Existe, ademas, un segundo lapsus en Latorre. Sus interpretaciones acerca de las obras de
nuestros tres autores devienen exclusivamente de considerarlas respecto a su “historia
externa”,® en consecuencia, el grado de entendimiento obtenido se reduce a lo anecddtico, no
logrando captar lo esencial y definitivo, es decir, el significado. Por eso son constantes sus
referencias a las circunstancias histdricas —en términos de condicionantes— que rodearon las
formaciones y desarrollos conceptuales y le resulta imposible poder conjugarlos con los tiempos
presentes. Por el contrario, nosotros creemos que la genialidad de los escritores seleccionados
para nuestro estudio exige un tratamiento distinto. S6lo dejandoles hablar por si mismos es como
podran decirnos algo, de modo que recurrir a explicarlos desde las situaciones contextuales nos
parece aqui un camino posible, aunque no necesariamente el mas valido.

Algo diferente ocurre con Wyatt. Su propdsito es volver la atencion del pablico a siete pensadores
gue escribieron sobre la universidad: Max Horkheimer, Karl Jaspers, F. R. Leavis, J. H. Newman,
José Ortega y Gasset, Paul Tillich y Miguel de Unamuno. El argumento que él sostiene es que las
voces de estos siete pensadores deberian ocupar un papel mas destacado en los debates publicos
actuales sobre la educacién superior.

Desde el comienzo de su obra, Wyatt se esfuerza por situar las fuentes filoséficas de cada uno de
los autores tratados lo cual le conduce, casi inevitablemente, a definirse a si mismo en el plano de
la filosofia de la educacion superior. Por ello declara que méas que esforzarse por categorizar sus
pensamientos tratara de dejarlos hablar a ellos mismos. Pero lo que manifiesta con mayor claridad,
a diferencia de Latorre, es la toma de conciencia sobre la clase de quehacer investigativo en que
se ubica su trabajo, al cual denomina “una idea sobre ideas”. Si es verdad —sefala mas
adelante— que el debate ha declinado, ello se debe a la profunda falta de credibilidad de la
universidad, entonces: “...;donde deberiamos buscar, en la evidencia escrita disponible...para
hacer recordar a los que estan dentro o fuera de la educacién superior porqué ellos deberian volver
a creer en ellos mismos y en sus instituciones?”.? A partir de esta posicién no es dificil derivar que
la obra de Wyatt se presenta con una gran riqueza interpretativa. Sin embargo, quizas por el
ambicioso deseo de capturar a demasiados autores en un mismo esfuerzo, la perspectiva desde la
cual aborda a Newman, Jaspers y Ortega y Gasset no alcanza a extraer de ellos todo lo que aln
podrian aportar al tema.

lll. Reflexiones metodolégicas

La eleccidn de los autores seleccionados se justifica en varios sentidos. En primer término, porque
ellos representan el més alto nivel reflexivo en torno a nuestro tema. Esta afirmacién no tiene que
ver sblo con nuestro parecer e interés, sino que se halla debidamente documentada en la
bibliografia especializada. Asi lo sugiere Charles F. Harrold,'® cuando cita a Newman como el
antecedente indiscutible en la conceptualizacion de educacion liberal y universidad realizada por
Robert M. Hutchins, Mark Van Doren, A. D. Henderson y Jacques Maritain hacia mediados del siglo
XX. También Wyatt,'" en la obra mencionada antes, sefiala que el texto de Newman acerca de la

10



universidad es el méas consultado cuando se analiza la universidad moderna, al tiempo que declara
gue las obras de Jaspers y Ortega y Gasset tuvieron clara influencia sobre la ensefianza superior
hacia los afios 50 y 60.

Por nuestra parte, hemos encontrado referencias explicitas a los autores escogidos en: Rodolfo
Mondolfo,"?Octavio N. Derisi,"”> Adelmo  Montenegro,** Francisco De Houvre,*® Jacques
Maritain,'® Angel Latorre,"” y, més recientemente, en el documento de Juan Pablo II'® referido a las
universidades catdlicas.

Ademas del reconocimiento y vigencia que nuestros autores han tenido y adn mantienen, en
algunos casos, todavia es posible que hallemos otras justificaciones para su intervencion en este
trabajo. Para ello nos parece pertinente atender a las circunstancias en que Newman, Ortega y
Jaspers produjeron sus escritos; al caracter estructural que cada uno de ellos presenta y al modo
como éstos impactaron sobre la realidad.

Cuando John Henry Newman fue requerido por el Obispado de Dublin para la fundacion de la
primera universidad catdlica de habla inglesa, él se vio ante el imperativo de idear una nueva
institucion. De alli lo importante de su aporte, pues en su planteo se hallan presentes el disefio de
los principios y directrices fundamentales para llevar a cabo el ideal de la universalidad del
conocimiento junto a la formacion filosofico-espiritual que dicho ideal requiere. Pero alin mas, como
él debio6 formular toda su idea de la nada —ya que la universidad alin no existia y tampoco contaba
con lineamentos precisos para su fundacién— tuvo, en consecuencia, que ejercitar su capacidad
reflexiva y critica para ofrecer un modelo tedérico antes que de caracter empirico. Es por este
motivo, quizas, que su idea de universidad nunca llegé a concretarse realmente. Sin embargo, es a
partir de esta caracteristica que se ha hecho posible que su modelo fuese interpretado y re-
interpretado, bajo diversas situaciones, tal como nos proponemos hacerlo nosotros ahora. Es que
la idea de universidad en Newman tiene mucho mas de ideal que de idea, si entendemos el ideal
como disefio hipotético a seguir. Por ello es que se torna posible “trabajar” con sus ideas y
“destilar” los soportes teéricos mas trascendentes.

Con Ortega y Jaspers ocurre algo similar. Lo méas original en ellos es que pudieron advertir los
riesgos de la “profesionalizacion” y el declive de la universidad, en un tiempo de profundos cambios
sociales y politicos. José Ortega y Gasset elabord su “misién” para la universidad, como dijimos, en
1930. Si bien en un principio su obra se conocié sélo en Espafia, debido al momento politico que
vivia, mas tarde se reiniciaria el interés por ella en el ambiente anglo-americano, ingresando al
debate y la definicién de la era de mayor expansién de la ensefianza superior tanto en el Reino
Unido como en los Estados Unidos. Pero ain se puede decir algo mas. Ortega tiene el privilegio de
traer la reflexién filos6fica sobre la universidad, por primera vez, no sélo a Espafia, sino al conjunto
de los pueblos hispanohablantes. Con esto se quiere representar que antes de €l no habia existido
el intento de pensar sobre la educacion superior, tan decididamente y en vista de las condiciones
locales —que compartimos los latinoamericanos por cuestiones que van mucho mas alla de
razones idiomaticas. Y este acontecimiento es algo tan trascendente que condiciona por si mismo
todo el futuro de la reflexion sobre la universidad en América Latina: en adelante toda referencia al
tema que se pretenda no improvisada, se vera obligada a contar con su escrito para la universidad.
Es como si s6lo a partir de la obraMision de la universidad, se pudiese dar cuenta de la circulacion
de la idea de universidad. Sin embargo, nadie podra dudar si alin nos pronunciamos con duda ante
la posibilidad de que, efectivamente, su letra haya sido asimilada y apropiada por quienes hablan
de nuestras instituciones. Mientras tanto, desde Alemania, Karl Jaspers detiene su reflexion sobre
el tema en dos oportunidades. Un primer escrito se produce en 1923, cuando las universidades de
su pais se estaban reorganizando después de la derrota de la Primera Guerra Mundial. La
segunda versioén fue revisada y cambiada con la intencion de servir para la creacion de las nuevas
instituciones germanas, después de 1945. Pero a ambos textos les corresponde el mismo afan: la
preocupacion por re-fundar el espiritu de la institucién, para lograr, a la luz de éste, fundamentar su
sentido como ambito propicio para la busqueda de la verdad, la realizacion de la ciencia y la
libertad académica.
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Nuevamente volvemos a encontrar en ambos autores las caracteristicas estructurales ya
apuntadas para la obra de Newman. Es decir, en los textos de Jaspers y Ortega es posible
encontrar ideas, disefios conceptuales, orden légico y razonamientos metodicamente
argumentados. ¢Cémo no acceder a ellos e incluirlos en nuestro estudio cuando lo que se
pretende es, justamente, precisar la idea de universidad para los tiempos actuales? ¢Coémo
privarnos de sus visiones cuando la literatura latinoamericana muestra tanto desinterés hacia las
formulaciones teoricas?

Pero ¢.en qué medida esta justificada esta vuelta al pasado? ¢Qué puede haber de significativo en
dichos pensamientos? ¢Qué relacion puede existir entre aquellas ideas y las actuales? Estas son
las preguntas preliminares que a continuacion nos proponemaos contestar.

Una actitud muy frecuente en los ultimos afios se pronuncia contra el estudio de las “ideas
basicas”, calificandolo como improcedente y hasta ideoldgico. Para quienes sostienen esta postura
no tiene demasiado sentido preguntarse por los fines y mision de la universidad y mucho menos
hacerlo en relacién con el espiritu que deberia animarla, pues ella encierra una problematica que
requiere comprenderla ahora, en su realidad inmediata. En parte, tal actitud puede interpretarse
como la explicable reaccion de quienes confian exclusivamente en el pensamiento factico, de tipo
instrumental, para la elaboracién del conocimiento acerca de la universidad."® También es probable
que se deba, como lo afirma Wyatt,” a que se considera “pasado de moda” el estudio de autores
gue gravitaron sobre la cristalizacion de ciertas ideas.

Por estas u otras razones, lo cierto es que desde hace algunas décadas las producciones
intelectuales en torno a la universidad se realizan en medio de un debate que prescinde de las
aportaciones tedricas, dejando que el “supuesto saber’** de quienes las consultan, unas veces y
de quienes las escriben, otras, resuelva el hilo conceptual que le es propio. Asi, en la literatura en
torno al tema, el término universidad ha asumido diversos significados, aunque es comun aludir a
un lugar donde se hace conocimiento, se lo transmite, se extiende la cultura, etc. Sin embargo,
estamos en condiciones de afirmar que tales definiciones, a veces tacitamente aceptadas, no
permiten avanzar demasiado hacia la comprensibn mas acabada de la cuestion. Por ello, la
posicion que asumiremos en adelante, pondra énfasis en tratar de detallar con pertinencia y
exactitud lo que se quiere decir, por ejemplo, con una afirmacién tal como: “la universidad es un
lugar donde se ensefia y se investiga”, pues no confiamos que el simple empleo de enunciados de
este tipo pueda clarificar los supuestos tedricos subyacentes.

Ahora bien, avanzando hacia la justificacion de nuestra empresa, trataremos, en las lineas que
siguen, de examinar algunas posiciones provenientes de diversas concepciones acerca de la
produccion cientifica.

Ha sido tan impactante la efectividad del modelo de las ciencias de la naturaleza,?” que muchos se
han visto impelidos a reconocer, en sus disefos, el paradigma de racionalidad mas apropiado para
el examen de la universidad. De este modo, el apuntar a aspectos puramente tedricos es
concebido como una actividad de segundo orden y escindida de los problemas que la realidad
exige resolver. En vista de las posibles criticas que pudiesen formularse desde esta posicion a
nuestra investigacion, nos permitiremos realizar las siguientes observaciones:

A. Considerar que todo conocimiento que se precie de cientifico debe estar inscrito en la tradicion
empirico-analitica, nos parece un residuo de lo que ha dado en llamarse “positivismo”. La historia,
en general, y también la historia de la ciencia han mostrado una y otra vez que la ciencia no sélo
se compone de hechos, sino que por debajo de ellos se registra una interpretacion esencialmente
tedrica. Es a proposito de los estudios historiograficos que se ha podido afirmar

...que Galileo siguid el camino correcto, porque su persistente empefio en lo que en un tiempo
parecia ser una cosmologia estlpida, consigui6 crear el material necesario para defenderla contra
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todos aquellos que sélo estaban dispuestos a aceptar su punto de vista en caso de que contengan
ciertas frases magicas, llamadas informes observacionales.?

B. Desde otra perspectiva,24 también parece evidente que la elaboracion tedrica constituye un
elemento de vanguardia para el desarrollo de la ciencia. En este sentido, se indica que los datos,
los hechos, jamas podrian ser recogidos si entre ellos y el investigador no mediara,
necesariamente, un cuerpo tedrico que organice la observacion y la intervencion sobre la realidad.

C. Sin embargo, tampoco seria deseable adscribir nuestra intencibn a la concepcion
“instrumentalista”,*® segun la cual es posible lograr cierta equivalencia logica entre los enunciados
observables y las proposiciones insertas en la teoria. Por el contrario, estamos més proclives a
pensar que la elaboracién conceptual s6lo se sostiene a si misma como el lugar donde se inicia la
reflexion y la comprensidon de lo que acontece en el mundo de lo real.

Existe otra variante en las criticas que podriamos recibir por pretender abarcar la problematica de
la universidad desde concepciones provenientes del pasado. Difiere de la anteriormente
mencionada en que postula una vinculacion no casual, entre la situacion histérico-social del
estudioso de cuestiones humanas (vgr., la universidad) y los principios a los cuales somete sus
proposiciones. Esta version de la tesis esta implicita en la explicacién hegeliana de la naturaleza
dialéctica de la historia humana® y volveremos a encontrarnos con ella en oportunidad de revisar
el esquema tedrico de Ortega y Gasset, cuando introduce las variables de la circunstancia y su
justificacion, y también cuando nos acerquemos a la estructura filoséfica de Karl Jaspers, para
quien se torna imprescindible alimentar la reflexién a partir de lo que le van sugiriendo su mundo
interior y exterior. De esta posicion, en lo que respecta a nuestro trabajo, se deducen por lo menos
dos cuestiones. Primero, dado que las instituciones y los hechos culturales se hallan en cambio
constante, toda idea que pretenda comprenderlos también debera cambiar, pues ni los conceptos,
ni los enunciados logicos utilizados en cierto momento pueden considerarse de validez fuera del
tiempo en que efectivamente tuvieron lugar. Segundo, y esta nos parece la posicién mas radical,
todo analisis que se inscriba en la esfera de los fendmenos sociales resulta de la confluencia de un
punto de mira especial o bien refleja los intereses y valores dominantes en una determinada etapa
de su historia. Luego, ¢ sera posible justificar la intervencién de un pensador catélico, quien disefid
sus ideas bajo el imperativo de fundar la primera universidad catdlica de habla inglesa? ¢Qué
racionalidad sostendra nuestro discurso cuando debamos conjugar sus conceptos junto a los de
Jaspers y Ortega y Gasset? ¢ Como nos aseguraremos de no cometer un lapsus epistemolégico al
tratar de recuperarlos para la interpretacién de la universidad de nuestros dias?

Estos interrogantes merecen una consideracién especial y nos introducen plenamente en el
tratamiento del método que emplearemos.

Tal como se expreso, el investigar la concepcién de la universidad que ha dominado en épocas
anteriores no responde a un interés historico, sino a “destilar’ los soportes que le hicieron seguir
influyendo, incluso hasta nuestros dias. Por otra parte, ¢como llegar al conocimiento de su
naturaleza sino a través de esta via?

Sin embargo, la cuestion de a quién pertenecen tales concepciones y soportes tedricos se torna en
un problema que requiere explicacion, porque lo crucial es saber cémo, bajo qué representaciones
se ubica el autor. Si se sostiene, con la tradicién hegeliana y la de sus seguidores, que el individuo
estd histdrica y socialmente determinado, no nos quedara otro camino que reducir sus
manifestaciones a lo que la historia y la sociedad prescriben. En consecuencia, nuestro intento de
rescatar los pensamientos de Newman, Ortega y Jaspers para el debate actual quedaria invalidado
precisamente en su inicio. Contrariamente, si asumimos la tesis propuesta por Popper,?’ nos sera
posible entender que el individuo es, en Ultima instancia, el referente de todas sus acciones.
Luego, nuestro proceder pasaria a justificarse en tanto realice un planteo metodoldgico que
fundamente tal posicion.
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Las tesis precedentes que provienen de la filosofia del conocimiento, trazan una tension de fondo
gue nos obliga a optar por una u otra. Pero nuestra opinion personal es que la encrucijada puede
ser resuelta si se distingue: primero, que nuestro objeto de estudio es la idea de universidad y no el
fendmeno social universitario; segundo, que las expresiones vertidas en dicha idea muestran —ya
lo veremos después— tan s6lo un rumbo hacia donde orientar la reflexién, lo que hace posible su
apropiacion en lugares y tiempos tan distantes como los nuestros.

Sobre la base de tal resolucion, que no pretendemos que sea la mas valida, pero si la mas
oportuna, nuestro trabajo circulara interpretando el conjunto global del pensamiento de cada autor
cuando sea preciso extraer el significado, la intencion de los textos seleccionados y la intencion de
los autores de dichos textos. Pero antes de dedicarnos a esta tarea, sera conveniente advertir si
los textos de los tres autores seleccionados constituyen una teoria®® propiamente educativa o si, en
cambio, se trata tan solo de opiniones relativamente ilustradas acerca de la universidad. Esto
significa, desde la perspectiva de los procedimientos, que a cada uno de ellos se les interrogara
para que puedan dar una respuesta fundamentada y coherente, sobre la triple cuestion: ¢Quién es
el hombre en cuanto sujeto de la universidad? ¢en qué debe convertirse ese hombre? y ¢cémo
puede contribuir la universidad a que este hombre llegue a ser lo que debe ser?

Mas tarde, el material asi interpretado sera integrado de modo que sea posible considerar cuales
son los enunciados mas pertinentes para construir sus aportes sustantivos, aunque €s preciso
adelantar que no estamos interesados en lograr una posicion meramente ecléctica. Bajo este
ultimo proceder, finalmente, esperamos contribuir a la reflexion contemporanea en torno a la
universidad.

NOTAS
1. Véase el capitulo primero de este estudio.

2. John Henry Newman, The Idea of a University (USA: Image Books, 1959). Existe una traduccion
parcial de esta obra, realizada por Julio Mediavilla, que puede hallarse como Cardenal
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universidad”, 1a. ed., Coleccién: Norma. Cuestiones Pedagégicas (Madrid: Ediciones vy
Publicaciones Espafiolas, S. A., 1946).
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Alianza Editorial, 1983) 311-353.
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Gasset.

6. John Wyatt, Commitment to Higher Education. Seven West European Thinkers on the Essence
of the University. Max Horkheimer, Karl Jaspers, F. R. Leavis, John Henry Newman, José Ortega y
Gasset, Paul Tillich, Miguel de Unamuno (Buckingham: SHRE and Open University Press, 1990).
Caps. 1, 2,3y4.
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7. Latorre, Universidad y sociedad 47 —el subrayado es nuestro.

8. Para Lakatos, interesado en la reconstruccion racional del conocimiento, la “historia interna” es
primaria, y la “historia externa” sélo secundaria, ya que los acontecimientos histéricos externos son
siempre interpretados en términos de historia interna. Cfr. en Imre Lakatos, Historia de la ciencia y
sus refutaciones racionales, la. reimpresion (Madrid: Editorial Tecnos, 1987). Cap. .

9. Wyatt, Commitment 8 y 9.

10. Charles Frederick Harrold, John Henry Newman. An Expository and Critical Study of his Mind,
Thought and Art (London: Longmans, Green & Co., 1957) 91.

11. Wyatt, Commitment.

12. Rodolfo Mondolfo, Universidad, pasado y presente (Buenos Aires: Editorial Universitaria de
Buenos Aires, 1966) 7-26.

13. Octavio Derisi, Naturaleza y vida de la universidad, 3a. ed. (Buenos Aires: Editorial El Derecho,
1980) 19-73.

14. Adelmo Montenegro, Crisis y porvenir de la universidad (Cérdoba: Facultad de Filosofia y
Humanidades, Universidad Nacional de Cérdoba, 1986) 70.

15. Francisco de Houvre, “La pedagogia universitaria en Newman”, CONSUDEC [Buenos Aires]
27.657 (1990): 232-235.

16. Jacques Maritain, La educacion en este momento crucial (Buenos Aires: Club de Lectores,
1981). En esta obra el autor cita reiteradamente a Newman, reconociéndole como la fuente para
sus elaboraciones conceptuales acerca del conocimiento (cfr. pag. 67); la universidad (cfr. pp. 95-
98); y, particularmente, en los pasajes referidos a la educacion liberal.

17. Latorre, Universidad y sociedad.

18. Juan Pabilo Il, Constitucion Apostdlica del Sumo Pontifice Juan Pablo Il sobre las universidades
catélicas(Buenos Aires: Ediciones Paulinas, 1990) 6.

19. A propdsito de esta interpretacion, resultara muy esclarecido quien consulte la obra de Winfried
Bdhm, Teoria y praxis (México: OEA, UCC y CREFAL, 1991).

20. Este autor justifica su posicion sosteniendo que el rescate de las obras tedricas, acerca de la
idea de la universidad, puede iluminar el escenario de la discusion actual, otorgando explicaciones
gue de otro modo seria muy dificil hallar. Ver John Wyatt, Commitment 2.

21. El “supuesto saber”, adquiere para el psicoanalisis una resonancia especial: implica que su
presencia estasiempre alli, obturando toda posibilidad de interrogacion; por otro lado, obliga a
plantear que el saber es, ante todo, inter-subjetivo. En consecuencia, toda vez que un saber se
constituye en lugar de “supuesto saber” se convierte en el representante de todas aquellas
representaciones sobre las cuales se torna imposible reflexionar, pues arrastra, sin saberlo, los
vestigios mas o menos desfigurados de las formulaciones que alguna vez, hace tiempo, lo
conformaron realmente. Ver Jacques Lacan, “Seminario del profesor Jacques Lacan, 1961-1962",
“La identificacion”, traducido y mecanografiado, en mimeo, para el Seminario Homoénimo realizado
en Buenos Aires, en 1988.
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22. Resultard muy ilustrativo recuperar la posicién critica del Dr. Gustavo Ortiz, quien, en forma
sintética, concluye lo siguiente: “...el Circulo de Viena y el Wittgenstein del Tractatus —a pesar de
diferencias innegables en el planteo y solucién de algunos problemas— coinciden en considerar a
las ciencias empiricas (basicamente las ciencias de la naturaleza), como sinénimos de cientificidad,
y a la cientificidad, como correlato de conocimiento y racionalidad”. Ver al respecto: Gustavo Ortiz,
“Ciencia, argumentacion y racionalidad”,Rassegna di Pedagogia 48.1-2 (1990): 9-17, 11.

23. Paul Feyerabend, Tratado contra el método. Esquema de una teoria anarquista del
conocimiento (Madrid: Editorial Tecnos, 1986) 11.

24. Cuando Popper se refiere al tema de la ciencia, no deja lugar a dudas. “He descrito tantas
veces lo que considero el método autocorrector mediante el que avanza la ciencia, que puedo
permitirme ser aqui muy breve: ‘El método de la ciencia es el método de conjeturas audaces e
ingeniosas seguidas por intentos rigurosos de refutarlas’™. Tomado de Karl Popper, Conocimiento
objetivo. Un enfoque evolucionista, 2a. ed. (Madrid: Editorial Tecnos, 1982) 83.

25. Para lograr una ampliacion sobre el tema, ver: Ernest Nagel, La estructura de la ciencia.
Problemas de la légica de la investigacion cientifica, 2a. reimpresion (Barcelona: Editorial Paidos,
1989) 130.

26. Luisa Margarita Schweizer, Hegel, G. W. F. 1770-1831, Seminario de Teoria de la Educacién
desarrollado en el marco del Doctorado en Educacion de la Universidad Catélica de Cordoba,
realizado entre julio y diciembre de 1991, mecanografiado, en mimeo (por atencion de la autora).

27. Las teorias son nuestras propias invenciones, nuestras propias ideas; no nos son impuestas
desde afuera, sino que son nuestros instrumentos de pensamiento forjados por nosotros mismos:
esto lo han visto muy bien los idealistas. Pero algunas de esas teorias nuestras pueden chocar con
la realidad; y cuando esto sucede, sabemos que hay una realidad; que hay algo que nos recuerda
el hecho de que nuestras ideas pueden estar equivocadas. Y es por esto por lo cual el realista
tiene razén. (Popper 153)

Nos hemos permitido hacer esta breve cita para clarificar la posicidén del autor. Para una ampliacion
del tema ver: Karl R. Popper, Conjeturas y refutaciones. El desarrollo del conocimiento cientifico,
la. ed. (Barcelona: Editorial Paidés, 1983). Cap. 3.

28. Este modo de proceder significa lo siguiente: cuando se trabaja en el plano de la teoria de la
educacion, se debera estar seguro si es posible abarcar —como lo ha mostrado Winfried Bohm—
las tres dimensiones que corresponden a los tres elementos constitutivos de la educacion. Es
decir, si la teoria universitaria sobre la que deslizamos nuestro discurrir posee la capacidad de
incluir las dimensiones: antropoldgica, teleoldgica y metodoldgica. Para una ampliacién de este
aspecto puede consultarse: Winfried Bohm, “La importancia de la teoria en la investigacion
educativa”, Cuarto Encuentro sobre Estado Actual de la Investigacion Educativa(Cérdoba: REDUC,
1990) 1-13.
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CAPITULO |
MARCO CONCEPTUAL

I. Una explicacion previa

Al aproximarnos a describir lo que en este estudio entendemos por idea de universidad, no
podemos dejar de advertir que bajo ese término complejo pueden encontrarse diversas
concepciones. Para muchos la idea consiste en un cuerpo teérico de conocimientos que permite
examinar los alcances y limitaciones de la institucién. Otros, quizas desde una perspectiva
histérica, podran referirla a los antecedentes que conformaron su realizacion, principalmente en la
Edad Media. Con una visidn mas abstracta, otros pensaran que hablar en términos de idea es
referirse al plano ultimo y total de la universidad, con independencia estricta de consideraciones
surgidas de las categorias temporoespaciales. Cuando nosotros decimos que nuestro interés esta
centrado en la idea de universidad, estamos refiriéndonos a los soportes esenciales; a las
concepciones por las cuales ella se nos hace identificable y diferenciable del conjunto de
manifestaciones que actualmente asume la educacion superior en los complejos sistemas
nacionales.

Pero expresarnos de este modo podria traernos dificultades, pues inmediatamente se nos
reprocharia que no es posible participar de una idea que comprenda globalmente, bajo una
perspectiva universal, los diversos modelos y tipos de universidades existentes desde sus inicios,
ni aun cuando nos circunscribiéramos a las vigentes. Sin embargo, el sentido de nuestro interés
puede verse favorecido por algunas explicitaciones previas.

A. En la bibliografia pedagdgica hay pocos temas tan dificiles de abarcar con una mirada como el
gue atafie a la universidad. Las razones son numerosas. Sobre ella se han sentido inclinados a
escribir pensadores provenientes de muy diversa formacién y experiencia. A esta situacién se le
agrega aun una peculiar condicion que surge de observar la perspectiva desde la cual ella es
analizada. Para muchos, la universidad es lo que muestra su organizacién y transformaciones en el
tiempo y, como tal, en estos escritos nos es dada la ocasion de encontrarnos con sus mas
elevados momentos de éxito y desarrollo, como con sus épocas de decadencia y declive. Para
otros, en cambio, su caracter no se evidencia en la apariencia externa, sino en los procesos
histéricos y sociales que conlleva, elaborados ya sea bajo la forma de innovaciones estructurales,
ya de proyectos de expansién o ya como revoluciones culturales. Pocas son las obras que se
atreven a bucear el sentido y el significado de esta empresa que lleva casi nueve centurias de
existencia. Por ello también son escasas las referencias a la pregunta de Ortega: ¢Para qué existe,
esta ahi y tiene que estar la universidad?*

Pero el hecho de que la indagacion sobre su sentido quede escindida de la discusién genera aun
un problema mayor. Por un lado, existe un aparente consenso acerca de la definicion de aquello
gue la universidad es o debiera ser: un lugar donde se construye y se transmite el conocimiento.
Sobre este objetivo particular la coincidencia es casi unanime, pues todos confian en que ella es el
vehiculo para tornar cierto el acceso del hombre al pensar que edifica y difunde la cultura. Las
dificultades comienzan cuando se trata de evaluar las consecuencias de este supuesto, pues alli
las interpretaciones son muy divergentes. De este modo, desde el enfoque de la sociologia
dialéctica,’ se dice que la universidad no es mas que una estructura perteneciente a otra superior,
en el orden internacional, que asegura la actual asimetria entre los paises productores y
consumidores del saber cientifico. Del mismo modo, a la luz del proceso evolutivo humano, se
observa que ella ha asumido una funcién histérica que siempre ha sido ambivalente. Ha
acompafiado a las clases dominantes en su consolidacion en el poder, pero ha servido también
para despertar a los oprimidos, poniéndoles delante de si la vision de todo aquello que al hombre
le es dado esperar. Por eso la universidad ha desempefado un papel importante, tanto para los
sectores mas tradicionales y conservadores, como para las revoluciones populares,
particularmente en Latinoamérica. Lo que olvidan ambas visiones, tal como tratan de advertirlo los
escritos filosoficos, es el lugar que la universidad ocupa para el hombre. El conocimiento impartido
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por ellas, ya sea dentro de si o ya por medio de su extension hacia instituciones de desarrollo
cientifico, en el largo camino de su marcha a través de sus siglos, permiti6 al hombre no sélo
satisfacer sus necesidades, sino ampliarlas; consiguid construir una cultura, humanizar su trato con
los deméas hombres y con la naturaleza, otorgdé mayor lucidez para ver el mundo y el cosmos; pero,
fatalmente, también le encadend a la suerte de no poder predecir los alcances de su evolucion. De
suerte que hoy, a cada instante, nos volvemos mas ciertos que nunca sobre la posibilidad que
nuestra ciencia encierra respecto de la capacidad de autodestrucciéon de la especie. La pregunta
€es: ¢,como estar ciertos del lugar que la universidad ocupa para el hombre?

Evidentemente, existe una distancia en el tiempo y en la reflexion de estas preocupaciones que
contrasta gravemente con los debates sociopoliticos e histéricos, aunque ambos acuerden en
atribuir una vision critica para la institucion de nuestro tiempo. Esta distancia juega en dos
sentidos: si los escritos de tipo tedrico-filoséfico quedan facilmente al rezago de los problemas que
la accion exige solucionar, también los resultados del acercamiento empirico, al aferrarse
ciegamente a la lectura y descripcion de los datos o bien al insertar sus conclusiones en un marco
conceptual Unico, procuran interpretaciones que no aciertan en el hallazgo de soluciones, pues el
pensamiento que les sostiene revela, en el fondo, un afan reductivista.

B. Pero ahora podriamos preguntarnos: ¢,cuales son las razones que tornan posible la elaboracion
de estas visiones parciales para la universidad? Desde su mismo inicio, la universidad no fue
entendida como lo que es hoy. Ella era la universitas —‘ayuntamiento”™— el lugar donde se reunian
profesores y alumnos bajo el com(in deseo de saber y conocer.® Pero ademas, universitas también
hacia referencia a un conjunto integral y completo de seres particulares o elementos constitutivos
de una colectividad; es decir, a la totalidad o unidad del saber que, justamente por su caracter de
universalidad se distinguia de la particularidad.*

En consecuencia, el desprendimiento de una esfera cientifica de la universitas representaria
propiamente la muerte de esta original concepcion, pues en lugar de aspirar a la universalidad del
conocimiento, ella queda reducida a la repeticion y la mera instruccion técnica y especializada. Del
mismo modo, respecto del hombre su formacién perderia altura y profundidad, orientandose hacia
elementos parciales que lo tornan un instrumento al servicio de diversas finalidades. Esta
evolucién, que hizo su aparicion mucho tiempo después, generé no sélo una nueva significacion
para la universidad, sino también el surgimiento de variadas formas de entenderla, precisamente
por la creciente diversificacion del saber en que se formaron los hombres que la observan.

Asi, en nuestra época, el término universidad® se aplica a la institucién educativa de grado superior
gue comprende o aspira a comprender la totalidad de las ramas del conocimiento humano, sus
diversas clases de especializacion y las formas de preparacién cientifico-técnica que el ejercicio de
las distintas profesiones requiere. Evidentemente, no era éste el sentido primordial de la palabra,
pero lo vemos reafirmado desde la Revolucion Francesa como si fuese el significado original y
verdadero. De este modo, en la medida en que se separ6 la unidad y el todo que ella comprendia
se dio también una division en la forma de entenderla y explicarla: bajo perspectivas surgidas del
estricto limite que impone el saber parcial alcanzado en cada especialidad, la universidad pasé6 a
ser el resultado de esas diversas observaciones y todas a la vez. Se habia perdido lo que
anteriormente se llamaba universidad. Por ello la caracteristica de la literatura contemporanea
sobre el tema sugiere problemas aislados —aunque fruto de experiencias cientificas y rigurosas—
donde se enumeran los condicionamientos, las dificultades por alcanzar las metas previstas, las
nuevas dimensiones sociales y estructurales, sin poder sustentar las partes examinadas en una
relacion global qgue muestre convincentemente desde qué idea es analizada la universidad.

La contemplacién de la universidad como problema, tal como actualmente ocurre, ha formado con
mayor o menor claridad un vasto conocimiento, de suerte que por cada una de sus especialidades
se arrima una interpretacion. Pero la universidad ha sido algo més que un cuerpo conformado por
partes relativamente conexas: ella dio impulso para que el hombre pudiese ver por encima de si
mismo y de su particular especialidad, brindé la intuicion del todo y de la universalidad del saber,
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mostré como puede ser él comprendido desde esa totalidad y también cémo participar de ella en
su concepcion del mundo. A esta Ultima clase de proposiciones llamamos idea de universidad. Se
contrapone, por su naturaleza, a la contemplacion de la universidad como problema, porgque ofrece
un marco referencial que predispone a presentir su sentido y significacion, porque se interesa por
las relaciones esenciales entre sus partes, porque apunta hacia una “situacion ideal”® que, aungue
siempre inconclusa, es fuente para juzgar todos sus desarrollos particulares. Sélo a partir de esta
intencion es posible que penetremos en la esfera de la idea de universidad; en ella se encuentra
conservado el poderoso y noble designio que Newman, Ortega y Jaspers recrearon en sus textos.
Sin embargo, hoy las cosas ocurren de otro modo; por eso el estado actual sobre el conocimiento
en torno al tema proviene de aquello que hemos resuelto llamar contemplacion de la universidad
como problema. Asi, actualmente se llama teoria de la universidad a lo que de una manera mas
precisa y clara deberia denominarse Historia, Sociologia, Economia o conocimiento en torno a los
problemas de la universidad. Luego, las diferentes concepciones vigentes no revelan la idea de
universidad, sino un conocimiento parcial, en cuanto que son acercamientos interesados bajo la
vision de una especialidad.

Quien se interesa por el impulso vital de la institucién; quien quiere reconocer su identidad; quien
desea saber lo que ella significa para el hombre, en vano se vuelve hacia las visiones que retratan
sus problemas y manifestaciones, pues en su lenguaje encuentra en todo caso tan soélo las formas
como ella se hace presente, las exigencias que soporta desde afuera, lo que en ella oculta su
verdadero destino. En consecuencia, no es posible adoptar una actitud critica y conciente, porque
la contemplacion de la universidad como problema no apoya para participar de su esencia, tan so6lo
muestra, en el mejor de los casos, la limitacion de sus formas acabadas al intentar interpretarla.

La reflexion sobre la idea, al contrario, no deja de interrogar, y acentuando incesantemente la
pregunta por lo verdadero, plantea un nivel de dubitacion que se ubica por encima de lo existente,
volviendo la mirada hacia lo que ha sido su realidad mas sustancial. Sin embargo, aqui pueden
aparecer ciertas consideraciones disidentes. Podria entablarse una discusion que rescate las
imagenes parciales de la universidad argumentando que de ellas no se ha seguido,
necesariamente, un camino poco fructifero para su evolucion y progreso. Y ello es cierto, no
podriamos asegurar que el conocimiento aportado ha sido en vano, pues justamente a partir de
sus objetivaciones la universidad fue alentada y reconocida como expresién adecuada al
crecimiento humano en todos los tiempos. Ademas, ellas confirman una problemética real, que
demanda atencién. Por otro lado, nosotros también, por participar de esa misma experiencia de
insatisfaccion ante la realidad deseamos saber y conocer lo que es real, y posible. Pero ocurre que
percibir y experimentar el caracter contradictorio que muestra la realidad de la universidad no
puede ser considerado como el Unico punto de partida, sino tan sélo como el motivo para construir
un conocimiento mas auténtico. Aqui nos sentimos inclinados a recorrer algunos aspectos cuyos
origenes deben ser descifrados: el interés practico por convertir en dominables los procesos
objetivados como problema, se basa en una concepcion previa que resalta la importancia de los
conocimientos empirico-analiticos, pues a partir de ellos se pueden derivar recomendaciones
técnicas. Esta interpretacién, como bien lo advierte Habermas,’ no hace mas que limitar el interés
cognoscitivo de la investigacion cientifica, pues lo separa del contexto “vital” —teoria— haciéndolo
perder la visién del todo. Se nos podra reprochar entonces que nuestra inclinacion por la idea
puede ser también sélo una concepcién entre otras, que se nos pasa inadvertidamente frente a
nuestros intereses; pero creemos que la diferencia de nuestra perspectiva estriba en estar siempre
dispuestos y orientados hacia una reflexion que no reconoce saberes concluidos. Ese pensar
ilimitado, que mas adelante veremos representado esencialmente en la filosofia de Jaspers, que
busca ante todo comprender de qué se trata en verdad cuando se habla de la universidad, no
obedece a los imperativos de un conocimiento Util ni objetivo, tampoco a una comprension
teorética valorativamente neutra; por el contrario, puede decirse que tan solo busca liberar y
prevenir sobre los saberes considerados acabados y definitivos, pues confia en la fuerza impulsora
de una reflexion que siempre se mantiene activa.
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C. En sintesis, lo que aqui presentamos como la idea de universidad puede ser identificado en
contraposicion a la contemplacion de la universidad como problema. M&s tarde trataremos de
estudiar si es posible hallar un camino que circule entre ambas. Por ahora, podemos decir que asi
como es dificil encontrar en la universidad ese “todo” originario que nos remite a su esencia, del
mismo modo resulta evidente que el conocimiento acumulado sobre ella ha sido fracturado en
visiones diversas. Sin embargo, creemos que aln seria posible superar tales limitaciones si se
acierta a colocar cada perspectiva en un horizonte mas amplio y claro, a cuya luz pueda ser puesto
en cuestion todo analisis parcial. Con este convencimiento iniciamos este estudio.

En lo que sigue a continuacién, nos ha parecido conveniente dividir este acercamiento al tema en
dos partes. Primero vamos a presentar algunos autores que han contribuido a la construccién de la
idea de universidad como un todo. En esta instancia de nuestro trabajo nos alienta la necesidad de
brindar un marco conceptual para el examen de los tres autores seleccionados y, también,
encontrar los principios y categorias que guiaran todo nuestro esfuerzo posterior. Luego, se hara
un balance sumario de la bibliografia que trata sobre los problemas de la realidad y la posicion
critica en que se encuentra la universidad de hoy. Aqui es preciso aclarar que este intento de
especificar como se encuentra la universidad, no constituye de por si el objeto de este trabajo. Mas
aun, estamos convencidos de que los estudios empefiados en caracterizarla en este sentido no
alcanzan para captar verdaderamente el problema en toda su extension, sino que indican
Unicamente las formas y direcciones en que ella se hace presente. Pero es un momento esencial
para abordar nuestro interés primordial, porque es justamente en la constatacion de esos
esfuerzos intelectuales por entenderla y en la insatisfaccién que se deducen de ellos que se crea
en nosotros una disposicion de apertura encaminada hacia una busqueda mas dilatada.

Il. Origen de laidea de universidad

Los estudios a los cuales prestaremos ahora nuestra atencién se caracterizan por formular
interrogaciones, mas que por indicar soluciones o respuestas. Y aunque muchas veces circulen por
preguntas provisorias —“;cémo es?”, “;cuadles son las tareas y actividades propias de la
universidad?”, etc.— nuestro interés se orientard hacia los elementos que permiten la elaboracién
de otras indagaciones: “; qué es?”, “; para qué y para quiénes es?”, “j cuales son los supuestos en
los que ella se sostiene?”.

No es dificil sefialar la motivacion manifiesta en los autores de estos escritos, pues ellos se han
mantenido sugestivamente vinculados a tiempos de reforma y reconstruccién histérica. Quizas por
ello es en Europa donde encontramos las fuentes mas significativas y en mayor nimero. Esto no
implica que los paises del continente americano no hayan contribuido o contribuyan en este
esfuerzo reflexivo. Pero debemos apuntar que las producciones en tal sentido han tenido una
evolucién marcada por interrupciones y desvios hacia otras teméaticas. Es mas, en el caso de
Latinoamérica, ha resultado particularmente dificultada nuestra tarea por hallar pensamientos en
torno a la idea, pues ellos muchas veces no cesan de replicar lo que otros grandes, en otras
latitudes, formularon primero. Es que las universidades de América Latina, casi siempre sin un
previo replanteo de sus fundamentos tedricos, siguieron las huellas del modelo espafiol y francés.
Esto nos sugiere que los temas centrales y decisivos, referidos a la misiébn de la universidad,
quizas estén aun pendientes de tratamiento en la region. Por eso nuestro intento por configurar el
origen de la idea de universidad procedera detenidamente en el pensamiento europeo.

Para Rodolfo Mondolfo,? ya en tiempos de Carlomagno se fija el modelo de cultura caracteristico
para los estudios superiores —las siete artes liberales— que perduraria durante mas de un milenio.
De esta manera se prepara inicialmente la ramificacion de los estudios que luego se desarrollara
en las universidades con la distincién de facultades, cuyo nombre procede de las facultas docendi,
gue cada una de ellas otorga a sus discipulos, al promoverlos al nivel de maestros. Sin embargo,
en su sentido mas original, a pesar de esta vinculacion con las artes liberales, ello no trajo para la
universidad la exigencia de diferenciar las ramas del saber, pues el trivium y el quadrivium eran
considerados con la sola finalidad de contribuir a la elevacion del espiritu. El saber no investia ain
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el sentido pragmético al que arribaria después. Por este motivo las primeras universidades del siglo
Xl abririan sus puertas con esta mentalidad. Ello significa que su sostenimiento no se basaba en
los conocimientos necesarios para la actuacion profesional, sino en el impulso que los transcendia,
por eso la expansion hacia la creacion de otros centros de estudios mantuvo ese ideal. Es cierto,
por otra parte, que trescientos afios antes de nuestra era habia ya existido en Alejandria un
movimiento similar, pero la institucion propiamente dicha, es decir, con una orientacion definida
hacia la universalidad del saber, con el otorgamiento de titulos y grados académicos a sus
egresados, es una creacion tipicamente europea que nace en plena Edad Media. Por eso los
trabajos tedricos e historiograficos consultados coinciden en advertir que el estudio de la idea de la
universidad debe partir de reconocer en sus raices a la cultura europea de los siglos Xl y XIlII.

Tal como lo vimos anteriormente, el vocablo universidad tiene su origen en la palabra
latina universitas que se usaba para designar, de modo genérico, al conjunto de personas que
como gremio 0 corporacién abrazaban un interés comuin. Sélo mas tarde sus principios se
consolidaron en el ensefiar y aprender, en la idea de comunidad, en la unidad cultural y la
independencia respecto a la jurisdiccion temporal y eclesiastica. Asi fue como nacieron las
escuelas vocacionales para la ensefianza profesional, aunque es preciso advertir, nuevamente,
que el sentido de este ultimo término no deberia confundirse con el empleado en la moderna
estructura de profesiones, cuyo origen se ubica en la Europa del siglo XIX.

Como centros de formacion integrados por profesores o estudiantes, las universidades medievales
se organizaban segln dos sistemas distintos: la universitas magistrorum, como la de Paris, y
la universitas scholarium, por ejemplo, Bolonia. Creadas para canalizar el “espontaneo deseo de
saber y conocer la verdad”,? sélo més tarde logran su institucionalizacién a partir de dos instancias
que las legitimarian en su permanencia a lo largo del tiempo. En primer lugar, por medio de la
autoridad laica o eclesiastica, les es concedido organizarse bajo la promulgacion de sus
respectivos estatutos'® para luego, en segundo término, otorgarles el derecho a conferir los titulos
—licentia docendi— que autorizaba a sus integrantes para entregarse a la ensefianza. De este
modo, junto a la Iglesia y el Estado, la Universidad logra para si privilegios especiales que
garantizan la plena libertad de sus miembros y sus actividades contra toda limitaciéon que quisieran
imponerles los poderes provenientes de la realeza, de la comuna o de la autoridad papal. La
libertad de ensefianza se convierte en el principio basico para la organizacién de las universidades
medievales. Ella se alimenta tanto de la ausencia de matriculacién, por lo cual se permite a los
estudiantes seguir al maestro de su eleccion, como de la franquia que otorga la discusién para
deslizarse incondicionalmente hasta cualquier tema, establecido o no por quien dirige la
ensefianza. Por eso para Boshm,'" el origen de la universidad debe partir de reconocer en ella tres
elementos: su internacionalidad, es decir, su universalidad; su autonomia frente al Estado y la
Iglesia y su voluntad ilimitada, fundada en el deseo de saber y conocer.

Toda la baja Edad Media es una época de gran florecimiento universitario, donde paulatinamente
se suceden nuevas fundaciones.'” Con idéntico éxito se produce la expansién de otra creacién
original, los colegios, que en sus inicios fueron lugares de alojamiento para estudiantes,
convirtiéndose después en verdaderos centros de enseflanza. Asi surgié en Paris (1257) el
fundado por Robert de Sorbon que dard mas tarde su nombre a la universidad. Después de
adquirir gran despliegue y resonancia en el siglo XVI, los colegios decaen en el continente hasta
llegar a ser suprimidos en Francia por la Revolucién. Sobreviven en Inglaterra, en cambio, para
constituir el nacleo de la organizacion universitaria britanica, en donde se mantiene esta estructura
casi hasta finales del siglo pasado.

Sin embargo, esta grandiosa creacion se veria quebrada y abatida en los tiempos siguientes, mas
precisamente entre mediados del siglo XV y avanzada la segunda mitad del XVIII, al enfrentarse
con los cambios provenientes de un nuevo ambiente intelectual. Los mas importantes
investigadores, los fildsofos renovadores, no pertenecen ya al cuerpo universitario, y éste se
convierte en el depdsito de un saber reaccionario y cerrado que pronto queda a espaldas de la
cultura. Para Angel Latorre, la universidad:
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... podia aferrarse a su pasado y permanecer al margen del gran movimiento del mundo moderno;
o podia, por el contrario, aceptar de lleno el desafio y proseguir con otro espiritu y otros métodos
su misioén cultural...en general, su respuesta fue ne%ativa y la consecuencia sera su decadencia...
los siglos siguientes veran su ruina y abatimiento... !

Los rasgos caracteristicos del inicio del renacimiento de las ciencias,* el triunfo del Estado
nacional y la Reforma, provocan la nacionalizacion de la universidad y su division entre catdlicas y
protestantes. Su autonomia se quiebra y el retraimiento desde el cual soporta los embates
modernos la lleva a vivir, en gran parte, como escenario de conflictos confesionales que la
mantienen al margen del progreso cultural, cientifico y filoséfico. El resultado de esta situacion,
seglin Jaspers,™ se tradujo en una nueva y mas pobre escolastica, de modo que su atmoésfera
quedo replegada hacia el estrecho horizonte fijado por el Estado.

Luego, en Francia,™ la ley de la Convencion de 1793 y, posteriormente, la Revolucién, dan el golpe
de muerte a la antigua universidad: se las suprime para luego reorganizarlas sobre la base de
escuelas especiales, como la Politécnica de Paris. La misma via sigue la ordenacién napolednica
de 1806 y 1808 que tanta influencia tuvo en diversos paises, entre ellos Espafia y los
latinoamericanos, herederos de su tradicion. La nota distintiva aqui es que esta nueva universidad,
llamada cominmente napolednica, se constituye como algo muy distinto de lo tradicionalmente
considerado. Ella se plantea como un instrumento para la formacién practica y profesional,
relegando los aspectos humanisticos y separando a las ciencias de su esfera para entregarlas al
dominio de las academias y los institutos especializados.

Mientras tanto, en paises como Inglaterra y Alemania, se formulaban otros caminos para superar el
creciente estancamiento y declive al que habia sido conducida la universidad. Las Conferencias del
Cardenal Newman tienen especial interés como punto de partida para comprender el espiritu que
animaba a los establecimientos superiores de Oxford y Cambridge, a principios del siglo XIX. Es
gue su formacion estuvo intimamente ligada a Oxford hasta que en 1846, a raiz de su conversion a
la fe catdlica, abandona esta universidad. Sin embargo, los treinta afios que pasé en esos claustros
definieron en él una posicién decisiva para sus concepciones futuras acerca de la educacién
superior. En su pensamiento se distinguen tres pilares vertebrales para intentar arribar al
significado de la universidad: la justificacion del estudio de la filosofia y la teologia como ciencia; la
idea de libertad intelectual, entendida como finalidad principal para el sostenimiento de la
institucién y, quizas, el mas importante, el continuo alegato sobre la compatibilidad de una cultura
completa y total, en la cual expresa su concepcién antropoldgica y teleolégica. Es importante
enfatizar que el liberalismo postulado por Newman se levanta como un marcado rechazo a las
intenciones utilitaristas y profesionalizantes que veian la educacion como un medio para alcanzar
fines de tipo practico. De este modo, su concepto de educacion liberal no apunta tan sélo al
conocimiento, sino que es la formacion intelectual del estudiante la mision principal que atribuye a
la universidad. Seguramente podriamos efectuar un andlisis mucho mas detallado, pero tal
desarrollo quedara pendiente, pues este sera uno de los autores que trabajaremos con mayor
extension en el capitulo siguiente.

En el mismo siglo XIX un nuevo ideal habia comenzado a difundirse por todo el mundo: el de la
universidad alemana. Esta fue una época de verdadero florecimiento cultural; eran tiempos de
reforma y de fundacién: comienza la reflexion en torno de la idea, quedando asi protegida la
universidad, como una esfera con vida y sentido propios. Ello hizo posible que su modelo se
difundiese por todo el mundo y su propuesta se consolidara como una de las manifestaciones mas
altas de su género. Segun lo indica Juan Llambias de Azevedo:

...esa superior calidad pudo conquistarse gracias a que la fundacién de la Universidad de Berlin en
1810 —sobre cuyo modelo fueron reformadas luego las demés— fue precedida por una
especulacién teorica en la que intervinieron los mas altos representantes del idealismo y del
romanticismo.*’
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Los promotores y verdaderos padres de la nueva universidad alemana fueron
Fichte,'® Schleiermacher™® y von Humboldt.? Ellos enfocaron problemas nucleares y orientaron su
atencion: a fomentar la combinacion de ensefianza e investigacion, sobrepasando la mera
docencia; a salvaguardar la libertad de profesores y estudiantes; a mantener la unidad de una
ciencia dirigida a la penetracion del &mbito total de la realidad del mundo y del hombre; a evitar que
las facultades se limitasen a ser meros centros de formacion profesional y a promover, finalmente,
a la universidad como la comunidad donde sus miembros trabajan en procura del descubrimiento
de la verdad.

Pero fueron adn mas lejos: sefialaron la importancia de concebir a la idea de universidad para la
introduccién de todos los modos de reforma que van dirigidas hacia su prosperidad, entendiendo
que ella no soélo 1precisaba ser captada, sino, ademas, adoptada como criterio rector para juzgar
sus desarrollos.” Por eso tanto a Schleiermacher como a von Humboldt, les resultaba dificil
penetrar en la esencia y en el entendimiento de su organizaciéon mas adecuada si previamente no
se preguntaba sobre su significado y se la distinguia de otras asociaciones aparentemente
similares. Asi, para el autor nombrado en primer término,* la universidad ocupaba un lugar
intermedio, como transicion, entre una “escuela” que debia formar al alumno en la ciencia y la
“academia”, cuyo sentido principal consistia en la produccién cientifica. Obsérvese que en esta
propuesta lo que constituye la esencia de la universidad no es propiamente el hacer cientifico, sino
la preparacion en cierto estilo de pensamiento que predisponga al estudiante a inscribir cada saber
particular en una conexién constante con la unidad y la totalidad del conocimiento.

De este modo, la universidad paso a ser interpretada segin un objetivo propio que la diferenciaba:
en ella no debia reunirse sélo un grupo mas o menos organizado de disciplinas cientificas, sino
exponer la totalidad del conocimiento, “...trayendo a consideracion los principios y simultaneamente
el esquema fundamental de todo el saber, de tal modo que de ello resulte la aptitud para penetrar
en cualquier terreno del saber”.” Pero ello no debiera ser confundido con la visién enciclopédica o
sindptica que s6lo se conduce por los contornos, pues en este caso la universidad caeria en el
estrecho circulo de las repeticiones y no dominaria ninguna materia. Por el contrario, supone una
formacién efectiva y claramente fundada en la ciencia y en las materias particulares, pero

reconociéndose en relacién a un todo universal desde donde se la fundamenta y se la interroga.

Asi se explica que para la universidad —desde la idea— no se persiga un fin utilitario, atado a la
apropiacién de ciertos y determinados contenidos provenientes de la ciencia o la técnica, sino que
se la presente como un momento creador que, por ser praxis, despierta la idea de conocimiento y
la mas alta conciencia reflexiva para el hombre. De ahi también procede el reconocimiento de la
formacién filosofica para desarrollar un espiritu cientifico critico e inventivo, pues sélo por la
reconsideracion hacia la cual impulsa la filosofia puede luego la ciencia afirmar su saber y ganar
claridad.

Quien con mayor vigor plante6 sus principios y fundamentos, a partir de los cuales se le
reconoceria como el creador del movimiento reformador mas auténtico fue, sin duda, Wilhelm von
Humboldt. En efecto, él no sélo se ocupd de los aspectos esenciales y diferenciales, sino que
profundizé también sobre la naturaleza de las relaciones entre Estado y universidad. El concepto
de establecimiento cientifico superior quedd asi especificado por su orientacion al cultivo de la
ciencia y el papel del Estado, circunscrito a la provision de los medios y las formas para el
cumplimiento de tal objetivo. Pero su idea de ciencia requiere de ciertas explicaciones.

Para von Humboldt, la ciencia debia ser entendida como algo més que conocimiento objetivo, pues
ella constituia, en su concepcidén mas pura, también una materia de cultura espiritual y moral;** por
eso exigia de la universidad que lograse combinar en su organizacion interna la vida subjetiva de
los hombres junto a la investigacion y la ciencia. Al contrario de la escuela, donde se ensefian y
aprenden exclusivamente conocimientos consagrados por la autoridad del docente y la tradicion
aceptada, en los establecimientos superiores los resultados de la ciencia nunca deberian tomarse
como problemas resueltos, sino permanentemente expuestos al cuestionamiento. De ahi que los
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principios imperantes sean la libertad y la cooperacion ininterrumpida, bajo los cuales se define la
relacion de maestro y alumno de una manera completamente distinta a la que impera en la
escuela. De este modo, en la universidad no existen esos términos separadamente, sino que
ambos existen para la ciencia.

...la presencia y la cooperacién de los alumnos es parte integrante de la labor de investigacion, la
cual no se realizaria con el mismo éxito si ellos no secundasen al maestro. Caso de que no se
congregasen espontdneamente en torno suyo, el profesor tendria que buscarlos, para acercarse
més a su meta mediante la combinacion de sus propias fuerzas, adiestradas pero precisamente
por ello mas propensas a la unilateralidad y menos vivaces ya...2

Por tanto, aquello que el autor llamaba centros cientificos superiores responde a la misma linea de
pensamiento en que se inspird la universidad medieval: un establecimiento organizado, en cuyo
seno se reunen hombres en libertad, impulsados interior y espontdneamente por su vida espiritual,
conducidos a la investigacion y la ciencia por su vocacion de conocimiento. Y el Estado debia
mantenerse también “fiel a esta idea”, asegurando con su impulso y su energia la necesaria
separacion entre los establecimientos superiores y la escuela, de modo que aquellos no bajaran su
nivel y mantuvieran su pureza. Sin embargo, estimular no significa aqui intervenir, sino procurar las
formas exteriores y los medios de toda clase que se hacen necesarios para el cultivo de la ciencia.

Luego, puede deducirse que en sus relaciones con la universidad, el Estado no debiera ingerirse
en sus asuntos internos ni aun solapadamente, pues el exigirle ciertos resultados traerian como
consecuencia la mera acumulacion y coleccion de conocimientos, pero en modo alguno la
dinamica interminable a que conduce la ciencia. Por eso, para evitar extravios, propuso tres
postulados para mantener vivo y presente el espiritu de la universidad:*® en primer lugar, derivarlo
todo de un principio originario; segundo, acomodarlo todo a un ideal; finalmente, articular en una
idea este ideal y aquel principio.

Ahora bien: ¢hacia dénde apuntaban estas recomendaciones? En primer término, como bien lo
advierte €l mismo, a poner de manifiesto la necesidad que impere la unidad y totalidad por sobre la
unilateralidad, pues el principio originario dificlmente pueda deducirse de una imagen
fragmentada. Pero también, y de aqui se deduce lo fundamental, a expresar la necesidad de
emplazar la cuestion desde una perspectiva filoséfica. Luego, naturaleza y espiritu de la
universidad debian entenderse como representacion de la idea que, al plasmarse en una
existencia externa y concreta, la desarrolla al tiempo que brota de ella. Sin duda, su legado
consuma asi, bajo la intencién de mantener vivo y presente el “espiritu” de la universidad, el modo
de acercarse y engendrar ese universo espiritual, como un objeto existente mas alla del presente y
de la realidad, como una naturaleza que es creacion del espiritu. Por eso queria prevenir que el
pensamiento a realizar sobre la universidad consiste en retornar a ese “mas alla” —principio
originario— lo cual sélo se logra cuando se esta orientado hacia un ideal. Con esta proposicion no
s6lo se manifestaba contra las expresiones deformadas de una universidad que se diversifica por
los imperativos que le llegan desde afuera, en nombre del Estado o la sociedad, y desde adentro,
en nombre de la ciencia, sino que hacia depender de la unidad de esa ciencia, todo el saber
acerca de su desarrollo.

En adelante, la reflexién pedagdgica sobre la educacion superior asumiria diversos matices criticos
hasta alcanzar momentos ejemplares y de gran creatividad, pero todas ellas se apoyarian en un
piso comin:*’ la idea de universidad. De modo que todos los enunciados orientados a definir la
institucion, asi como las proposiciones reformistas, serian expresion de la mayor o menor distancia
en que se coloca cada autor respecto de esa concepcién original. Asi lo muestra la tesis de
Nietzsche, presentada en Basilea en las Conferencias de enero de 1872:

...dos opuestas tendencias igualmente perniciosas en sus efectos... dominan en la actualidad en
nuestros establecimientos de ensefianza, informados en su origen en otros fundamentos
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completamente distintos: en primer lugar, la tendencia a la ‘mayor extension posible de la
ensefianza’; por otra parte, la tendencia a ‘simplificarla y debilitarla’.?®

De este modo, Nietzsche ponia énfasis sobre la rectificacion de los principios que ya sus
antecesores habian designado como inherentes a la educacion superior. En primer término queria
aclarar el caracter de las relaciones con el Estado, pues ahora se le hacia visible que éste, por su
vocacion de dominacion, intervenia hacia el interior de la universidad, generando la diversificacion
y ampliacion de los conocimientos para satisfacer sus exigencias de hallar funcionarios Utiles entre
los egresados. En segundo lugar, deseaba prevenir sobre el debilitamiento que la cultura superior
iba sufriendo al interesarse exclusivamente por la formacién en una especialidad que seguia el
modelo de la division de las ciencias. Obsérvese que en tales proposiciones existen dos
advertencias precisas, pero ambas remiten a un mismo origen, es decir, a la idea de una
educacion que en sus origenes brindé “fundamentos completamente distintos”.

Con idéntica percepcién se expresaria Max Weber® al interrogar por el sentido de la ciencia como
profesién para el egresado de la universidad, pues veia que la respuesta solo podia articularse a la
luz de los parametros cardinales que ya habian sido disefiados con anterioridad a su pregunta. Ello
no significaba ubicarse en el mismo punto de aquellos ni desconocer la evolucion experimentada
en los afios proximos a su disertacion, sino desembarazarse de cierta embriaguez positiva que
dejaba al hombre entre las sombras y las pseudo-imagenes de la “caverna” en vez de aproximarlo
a la busqueda de lo verdadero. En otras palabras, Weber tom6 de la idea algo mas de los
contenidos que en ella se hallaban manifiestos; se apropié de la claridad que ella ofrecia al
contexto de toda reflexion sobre la universidad. Por eso su discurso circula, interrogando, por el
espiritu y el sentido de la ciencia para desplazarse, inmediatamente, hacia la esencia misma de la
universidad, interpelandola por el valor de su formacion.

Apenas pocos afios después, Max Scheler® produce una nueva interpretacién para la universidad
con la intencion de promover una reforma que se halle en concordancia con la reciente Alemania
republicana y democratica. El razonamiento que le asiste para formular su propuesta reside en
confrontar la organizacién vigente en esos afios, a la cual define criticamente por los niveles que
ha alcanzado su educacion profesional y especializada, con las necesidades de cultura y de saber
gue las masas populares encuentran insatisfechas. Por eso su propuesta apunta a distribuir y
separar las diferentes tareas de la universidad en una pluralidad de institutos superiores de cultura,
los que deberian articularse respondiendo a los siguientes disefios institucionales: a) con una
orientaciébn educacional predominantemente profesional y especializada; b) nuevos
establecimientos de investigacién en estrecha vinculacién con las universidades y academias; c)
institutos que transmitan el saber de la época; d) universidades populares independientes de la
universidad; y e) academias de ciencias sociales y politicas. Sin duda, su intento es un pedido de
sinceramiento y autenticidad para la universidad; de alli que acierte a formular un interrogante en el
cual se advierte la inspiracion proveniente del ideal:

¢, No debera decirse ...que la universidad misma se ha transformado ya en un conjunto de escuelas
especializadas, merced al relajamiento de su unidad como universitas, y que el Unico progreso
posible sélo podra residir en que leal y abiertamente —no oculta y vergonzantemente como hasta
ahora lo ha hecho, con un empefio muy cuestionable de dar una ‘cultura’ que en realidad ella ya no
da— se haga total 0 al menos gradualmente un instituto especializado o profesional?*!

Este es el punto central de donde derivan luego los objetivos para la institucion reformada y para la
universidad popular que desea crear. Sin embargo, hay en su comprensién de la idea de
universidad algo que no le deja enteramente libre para la reflexibn mas profunda, pues su
entendimiento de ella proviene tan sélo de advertir los “supuestos histéricos”; es como si no
pudiese ir mas alla de esas circunstancias. En consecuencia, le parece imposible reconstruir
aquella vieja universitas ya demasiado experimentada y desvirtuada por el tiempo, pues la base
histérica actual no “respira sociolégicamente la esencia y el espiritu de la Edad Media”. Por eso en
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su discurso se advierten mas los hechos y las circunstancias que han modificado a la institucion,
gue la idea misma de universidad.

Mucho mas hondo nos parece en cambio el pensamiento de Karl Jaspers, para quien reconocer el
verdadero origen de la universidad es, primero, no poner en duda su unidad. Por ello su punto de
partida puede representarse como un complejo entramado donde se consideran los sucesos
histéricos y sociales, el declive surgido por la escolarizacion creciente de la educacién superior, los
fundamentos vitales de la nueva situacion, etc., pero todos ellos sujetados, como los hilos en la
malla, por la conviccion puesta en renovar aquel espiritu originario.

Partiendo de nuestra fidelidad a la época de Humboldt, no aspiramos a ninguna radical innovacion
en la forma de nuestras instituciones; estamos respecto a ellas con el sentido de una revolucién
conservadora.®

De este modo, la Unica misién de la universidad es aprehender la verdad, pues es en ella donde se
realiza el querer saber originario. De alli que este principio le lleve a renovar el concepto de ciencia
vigente en sus dias, recreando el significado que ya viéramos en von Humboldt:

El rasgo de la nueva cientificidad consiste en poner en libertad un sentido completamente distinto
del pensar...el cual penetra aclarando en el fondo del ser, sin suministrar conocimiento.*

La consecuencia ineludible de tal proposicion viene a fundamentarse en la condicion indispensable
de contar con la libertad espiritual, por ello sostiene que no debe existir ningdn monopolio
ideol6gico ni directrices de ningin género que puedan someter a la universidad. Nuevamente
aparece el tema de la libertad, pero la preocupacion de Jaspers es diferente de la de Newman y
también de las de sus antecesores alemanes. Pues en Jaspers, la libertad es un existencial
humano que debe ser ganado paso a paso. El pensamiento de Jaspers se nos presenta asi como
una de las formulaciones mas provocativas respecto a la idea de universidad, a la que sélo se
puede arribar, como veremos mas tarde, por la via de su Filosofia Existencial.

Queda asi, aunque quizas pobremente representado en una sintesis, el pensamiento vertebrador
gue llevé a la idea de universidad en Alemania. Sin embargo, a pesar de ser una fuente inagotable
de referencias en la literatura moderna, este ideal se perderia con el tiempo, dejando ver sélo la
rudimentaria cascara exterior de sus componentes principales —ciencia y ensefianza— la cual, sin
el replanteo esencial de su espiritu original se desenvolveria hasta no poder diferenciarse de los
niveles escolares precedentes.

Provenientes de un pais que se mantuvo neutral durante las dos grandes guerras de la primera
mitad de este siglo, pero con gran agitacion interna, provocada por los ajustes de la monarquia,
hallamos los escritos de Miguel de Unamuno*® y José Ortega y Gasset. Ambos vivieron el rechazo
de Espafia, los afios de exilio, la guerra civil y la interferencia totalitaria dentro de la universidad.
Unamuno hizo referencia al tema de la educacién en forma continua y en cada uno de los géneros
literarios que cultivd; pero respecto de la universidad, con un sentido explicito, sélo se pronuncié en
dos oportunidades. La primera vez tuvo lugar hacia 1931 cuando abrié, como rector, el afio
académico de la Universidad de Salamanca. Un segundo discurso fue pronunciado tres afios
después. Las dos disertaciones, que produjeron gran inquietud por el tenor de sus enunciados,
sefialan junto a Ortega el origen del debate sobre la misiébn de la universidad. Dicha misién,
Unamuno la sostiene a partir, esencialmente, de tres postulados: con el primero busca colocar la
actividad del aprendizaje ilimitado y no condicionado, como oposicién a la racionalidad y el deseo
por dominar el saber que ve tipicamente caracterizado en la ciencia; con el segundo, que también
se apoya en una necesaria libertad, conecta cultura superior con universalidad del saber; por
ultimo, en respuesta a la hora tragica que vive Espafia hacia la fecha de la segunda conferencia,
termina por declarar a la universidad como el factor fundamental para que la nacién sobreviva libre
y unida politicamente. Sin embargo, es justo decir que en estos escritos Unamuno no llega a
justificar ni explicar claramente su cometido, pues su mensaje se halla escondido tras un lenguaje
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rapido que circula como partiendo de ciertos supuestos entendimientos que comparte con quienes
lo escuchan. Esta es la razon por la cual no nos detendremos en este autor, aunque consideremos
un deber ineludible, quizas para otra ocasion, dar cuenta del matiz pedagogico de su pensamiento
para la universidad.

El aporte de José Ortega y Gasset se remonta a 1930 y su trascendencia ha sido grande y
merecida tanto en su pais como en el extranjero. Representa, sin ninguna duda, la mayor
aportacién del pensamiento espafiol al problema que nos ocupa. Su preocupacion inicial se ubica
en la condicién del hombre europeo de su tiempo al cual describe como fragmentado y disperso:

El profesionalismo y el especialismo, al no ser debidamente compensados, han roto en pedazos al

hombre europeo, que por lo mismo esta ausente de todos los puntos donde pretende y necesita
35

estar.

Por ello su punto de vista respecto a la universidad arranca de la idea de hombre, aunque luego
esta idea haya que recuperarla por la via de lecturas complementarias producidas por el mismo
autor en otros textos. En realidad, él levanta una critica sustancial: contra el modelo napoleénico
por su tendencia profesionalizante y contra el germanico, por la excesiva especializacion surgida
del primado de la ciencia. Para remediar esta situacion, Ortega proclama que la mision de la
universidad no es el cultivo de la ciencia, sino formar hombres cultos, transmitir y elaborar la
cultura, con lo cual aporta una perspectiva original, que repara y enaltece los intentos anteriores
esbozados tanto en Nietzsche, como en Scheller, sobre ese mismo tema.

Puede decirse que la tesis de Ortega ha tenido la virtud de poner de relieve los riesgos de una
especializacion excesiva en los estudios universitarios y el preclaro concepto de distinguir a la
universidad como eje de sintesis cultural. Su influencia en las reformas emprendidas después de la
Segunda Guerra Mundial son reconocidas en diversos paises europeos y puede rastrearse hasta
nuestros dias, aunque con sentidos muchas veces adversos, en los escritores latinoamericanos
contemporaneos. A éstos dedicaremos ahora nuestra atencion.

Herederos de la vision de Ortega, para la mayoria de los pensadores latinoamericanos resulta
imprescindible situar a la universidad como la vital expresién de su tiempo y circunstancia. Para
ellos, la crisis de la universidad estaria expresando la crisis organica de toda la sociedad, es decir,
la ruptura de los vinculos entre la estructura econémica y la superestructura politica-ideolégica. Por
este motivo la mayor produccion tedrica se refiere a la vinculaciéon “universidad y sociedad”.

Los trabajos empefiados en resolver las implicaciones de la diada enunciada anteriormente han
coincidido en orientar su discurso en dos caminos antagénicos: o el académico,*® confiando en que
la actividad principal de la universidad se desarrolla en si misma, por la via intelectual y que sélo
de este modo le seria posible contribuir al medio; o el de la participacion directa®’ de la institucion
en los asuntos socio-econémicos y politicos del pais, formulando su insercién en la sociedad. En
realidad, este énfasis en definir dichos caminos como mutuamente excluyentes, afirma Jaime O.
Ortiz,*® no ha generado mas que estancamiento y debilitamiento en las ideas, pues no es
necesariamente cierto que la universidad deba optar entre realizar el ideal cientifico o conectarse
con el ambiente histérico-cultural que la enmarca en su accion concreta. Por nuestra parte, ha sido
muy sugestivo hallar un movimiento en los textos donde se promueven visiones hacia dentro de la
universidad, por ejemplo, gran extensién de esfuerzos dedicados al problema de la calidad
académica, en las épocas de gobiernos totalitarios; y a la inversa, un volcarse hacia fuera, en
épocas de reconstruccion democratica.

Asi pues, la década de los afios 60 apuntd tanto a la autonomia universitaria frente al gobierno,
como a la democratizacion de la universidad en términos de una apertura que no solo se sostenia
desde lo intelectual, sino que proponia la matricula abierta para las clases mas desfavorecidas; a
la par que se luché por la autonomia se exigié una mayor vinculacion de la universidad con la
realidad nacional y social.** En cambio, a partir de mediados de los 70, afios que coinciden con la
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instalacion de gobiernos de facto en el poder, en muchos de nuestros paises la preocupacién pasa
a ser otra y ésta llega a manifestarse en forma de investigaciones referidas a la pedagogia
universitaria.*

Es posible que las situaciones sefialadas sean insuficientes todavia para significar y generalizar
nuestra idea acerca de lo que acontecié y acontece actualmente en el terreno de la produccion
tedrica en nuestra region. Pero al menos algo debe quedar claro: no hemos hallado hasta ahora
ideas que profundicen el problema de la finalidad y misién de la universidad latinoamericana hasta
el punto de permitirsenos extraer de ellas conceptos originales. Quizas en dicha produccion
suceda lo mismo que en el terreno politico. Ha faltado tiempo para que maduren las lineas de
pensamiento locales; igualmente, quienes se inclinaron a trabajar en este espacio frecuentemente
han ignorado las ensefianzas del pasado. Es que, al revés que en otros paises, en los nuestros se
confia que la universidad amplia o diversifica su estructura y quehacer merced a los vaivenes que
le plantea la accion; en consecuencia, la idea de una universidad preconcebida y planificada desde
la teoria es desdefiada bajo el tilde de “racionalista”.**

La serie de ejemplos coincidentes que venimos presentando hasta aqui podria extenderse ain
mas, hasta incluir a autores mas cercanos a nosotros, surgidos de la experiencia desarrollada en
las universidades latinoamericanas. Sin embargo, creemos que ha llegado el momento de
preguntarnos qué nos aporta, propiamente, la reflexion en torno a la idea de universidad.

Lo que nos lleva a preguntar es la consecuencia de que nuestro entendimiento de la universidad,
conforme a la idea que fijamos como perspectiva, al confrontarlo con la realidad, casi siempre se
aparece distinto de como lo habiamos pensado. Observamos contradicciones entre la concepcion
original y la realizacion concreta e historica, porque existe una ruptura entre el impulso y su
cristalizacion. Pareciera que ya no podria sostenerse ningun interés hacia la idea de universidad,
pues ella se encuentra vacia de realidad y de posibilidad, como un sector para la discusibn méas
antigua, plena de ilusiones y falsos entusiasmos. Pero apenas tomamos distancia de nuestra
decepcion, advertimos que el abatimiento sélo nos conduciria a profundizar la brecha abierta entre
la reflexién y las maneras prefijadas y objetivas de su ser concreto.

De esta experiencia, que es un continuo proceso, surge todo nuestro intento por volver a situarnos
en el punto original, porque nos parece imposible comprender lo que hoy ocurre si no acudimos
antes a intuir la totalidad de su expresion mas plena. Por el contrario, la contemplacion de la
universidad como problema —que veremos luego— a pesar de ofrecer un conjunto de
descripciones y explicaciones en cuyo interior se observa sistematizacién y coherencia, en cuanto
a lo principal que es la idea global que podria reunir ese conocimiento, ella queda perpleja,
empequefiecida, por no acertar a cuestionar hasta el fondo mismo del problema. Por eso es que
reflexionar sobre la idea de universidad nos parece el procedimiento mas adecuado, pues asi nos
aseguramos de que el pensamiento quede infinitamente inquieto y, al mismo tiempo, también nos
prevenimos de cancelar la discusién bajo la pretension de un saber que se patentiza como el mas
acabado y definitivo.

Sin embargo, ahora se nos plantea el problema de qué principios de la idea de universidad sera
preciso sostener para nuestro estudio. Y aqui nos parece excluyente atender a una ordenacién que
nos permita claramente distinguir a la universidad de otras manifestaciones educativas, pues en
ello va su finalidad y misién, y también, disociar —en el sentido de separar— la significacion que
adopta como abstracciéon y como algo absolutamente firme y concreto, de modo que sus formas
aparentes no transformen su expresion originaria, sino que hagan de limite para despertar sus
posibilidades extremas. Lo dicho también es vélido a la hora de justificar nuestro ingreso a la idea
de universidad por la via de los tres autores seleccionados. Esta sera, en sintesis, la guia
fundamental para nuestro estudio.
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lll. Contemplacion de la universidad como problema

Es cominmente admitido que la universidad puede reconocerse por funciones que podrian
agruparse en las siguientes categorias:42 a) educar y entrenar por transmision aceptada de
conocimientos elaborados —Matura Knowledge— y b) desarrollar nuevo conocimiento y tecnologia
apropiada, en forma adecuada a la sociedad y a su bienestar. A partir de este enfoque resulta
simple deducir que por educacién superior no puede entenderse tan sélo la transmision del saber
elaborado si ésta no se acompania, y en ello radica su diferencia respecto de la educacion que se
brinda en los demas niveles, de la re-creacién y generacion de nuevos conocimientos. Este
interjuego dialdgico, de recognicion permanente entre la docencia y la investigacion, seria el
responsable de conducir la educacidn a niveles de excelencia. De ahi el papel basico que social y
politicamente le es atribuido a la universidad para el avance cientifico y tecnoldgico en su
contribucion al desarrollo.

Pero ademas existen otras exigencias. Se espera que la universidad forme los recursos humanos
que el pais necesita,*® conserve y difunda el patrimonio cultural**y elabore los modos mas
apropiados para que el aparato productivo pueda incorporar los adelantos cientificos y tecnoldgicos
en el marco de un mayor bienestar social.*Por otra parte, también se requiere que realice una
labor critica, de reflexion sobre su propio quehacer y sobre el proceso general de desarrollo con el
cual se vincula® y en el que se halla inserta, elaborando aportes sustantivos.

Puede colegirse del examen anterior que la preocupacion omnipresente en los trabajos
consultados deriva de la necesidad de establecer con claridad el conjunto de actividades que
corresponde asumir a la universidad. En este orden de ideas se inscriben los trabajos realizados
por el International Institute for Educational Planning(lIEP),*’ quienes luego de una investigacién
diagnostica y evaluativa realizada con la intencion de relevar la situacion de desarrollo de mas de
ciento cincuenta universidades localizadas en diferentes partes del mundo, concluyeron que al
menos 17 actividades habian sido designadas como prioritarias para las instituciones encuestadas.
Una clara definicién de las tareas propias de la universidad parece fundamental, necesaria y hasta
indispensable para el planeamiento de su desarrollo; pero también nos resulta innegable que la
cuestion de las prioridades no deviene por el sélo hecho de tener a la vista el cumplimiento de las
funciones otrora designadas, o en atencion a las demandas crecientes que el contexto histérico-
social le plantea. Circunscribirse a este ambito tan estrecho, condicionado por las circunstancias y
el legado historico, nos parece un acto de reduccionismo imperdonable.

La siguiente cuestion que los trabajos consultados a este respecto tratan de resolver deviene del
examen de las razones por las cuales no le es posible desarrollar las funciones, tal como pareciera
que las habria cumplido en el pasado. Para Perkins,*® la raiz del problema hay que ubicarla a partir
del siglo XIX cuando a la misién de la ensefianza se le agrega una nueva: la investigacién. Hasta
entonces, las caracteristicas de sus actividades hacian que ella se reconociera por estar orientada
hacia la ensefianza, por guardar independencia respecto del poder de la Iglesia y el Estado y por
sostener un esqueleto administrativo mas o menos complejo segun cada caso. Con el
advenimiento de la investigacion, que hasta esa época habia sido considerada como un pre-
requisito sélo para que los docentes se mantuvieran “en forma”, se pasé de la transmisién de
verdades conocidas a la busqueda del conocimiento. Quedaba asi transformada la universidad y
con esta reforma, los requerimientos de su organizacion variaron, tornando mucho mas complejo
su desenvolvimiento. Un similar orden de ideas se sigue al analizar otros fendbmenos mas
recientes, como el de prestar algun servicio a la comunidad —public service— o el de contribuir a
la creacion y sostenimiento del ideal democrético. Para las situaciones sefialadas, las conclusiones
de los diversos autores se encadenan en forma idéntica: ante un cambio o incremento en las
tareas se redefinen las funciones, cambia el desempefio de la administraciéon y el buscar nuevos
paradigmas organizacionales se torna esencial.

Pero la encuesta del IIEP también aporta informacion sobre otros aspectos que han incidido en la
dificultad para cumplir las actividades especificas de la universidad.* Los establecimientos de
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educacion superior consultados en dicho estudio coinciden en afirmar, por unanimidad, que la
mayor fuente de dificultades en el cumplimiento de sus funciones se vincula con la expansion™ que
ellos han experimentado en las Ultimas décadas, al incrementarse en Ia sociedad el valor otorgado
a la universidad. En un estudio realizado para Latinoamérica en 1983,%" se observé que la matricula
de la educacién superior se multiplico notablemente entre 1960 y 1980, aunque es probable que ella
sb6lo haya atendido un tercio de Ia demanda real. Mas recientemente, las observaciones
elaboradas por José Joaquin Brunner® 2 también apoyaron estas conclusiones: en 1950 la matricula
total de educacion superior alcanzaba en América Latina a mas de 260.000 alumnos; veinte afos
después, incluyendo a los paises del Caribe, esos valores ascendian a 1.640.000 matriculados;
para 1975, esa cifra habia aumentado a mas del doble; creciendo luego a 4.891.000 en 1980 y a
6.474.000 en 1985. En los paises europeos, aunque en forma mas atenuada, ocurrié un fenémeno
similar. Entre 1960 y 1970, las universidades alemanas®® duplicaron su poblacion estudiantil al
tiempo que en Espafia™ se advertia un crecimiento mayor.

Pero el significado numérico de las cifras no es el mismo para contextos socio-histéricos tan
diversos, pues al contrario de lo que ocurre en los paises desarrollados, en Latinoamérica se Vvivio
el fendmeno de la expansién de la matricula terciaria cuando aun no se habia universalizado el
acceso a primaria ni masificado el nivel medio. En efecto, el crecimiento de los inscritos en la
educacion superior se inicia en América Latina cuando todavia

...entre un 40 por ciento y un cincuenta por ciento de la poblacion mayor de 15 afios era
analfabeta, y cuando la tasa bruta de escolarizacion media no superaba el 5 por ciento en la
mayoria de los paises de la regién, con la excepcion de Argentina, Chile y Uruguay.”

De todos modos, aqui es preciso discernir, como nos advierte el informe preparado por Lavados,
gue el concepto de masificacion no se agota en el estudio de la matricula, sino que esta referido a
cuatro tipos de situaciones:

A. Crecimiento de la poblacion estudiantil.

B. Crecimiento del nimero y tipo de instituciones. En 1930 existian en América Latina 82
instituciones de educacién sugerior; en 1978 habia 280 universidades y otras 600 instituciones
terciarias. En Estados Unidos™ hacia mediados de la década de los afios 70 dichas cifras atin eran
mayores: nada menos que 2.500 instituciones superiores distribuidas a lo largo de sus 50 estados.

C. Crecimiento de la demanda social por ingresar a la educacién superior. Este fenémeno, que
habria que incluirlo a partir de los afilos 60, reconoce como causas principales a las politicas
orientadas hacia la expansién del ideal democratico y la creciente incorporacion de la mujer en la
escena intelectual y laboral-profesional.

D. Crecimiento de la poblacién académica, la cual se multiplicé entre los afios 1960 y 1980, pasando
de 100.000 a 600.000 docentes en la region latinoamericana.

La consecuencia mas visible de este proceso de masificacibon ha sido la génesis de la
diversificacion y diferenciacion de la educacién superior. Obviamente, la educacién que se brinda
en cada pais es cada vez menos homogénea, lo cual produce una clara y definitiva estratificacion
entre sus, msntumones esta estratificacion se traslada, finalmente, a sectores especificos de la
sociedad.”’ Para tener nada mas que una ligera idea al respecto revisemos los conceptos de J.
Millet:

...Si hay un éarea de conflicto acerca de las instituciones de educacion superior que desata los
debates mas virulentos en los Estados Unidos es la persistente insistencia en clarificar los
diferentes niveles de estratificacion que devienen de la insercion en cierto tipo de carreras. El
conflicto no queda encerrado tan sélo en las discusiones académicas sino que las sobrepasa con
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amenazadora provocacion hasta instalarse en una critica de los ideales democréticos que
sostienen esta Nacion.*

El otro grupo de problemas que se sefialan como la base para las dificultades en el cumplimiento
de las funciones de la universidad, siguiendo el informe del IIEP, tiene que ver con las limitaciones
provenientes del terreno de la administracion. Hasta cierto punto, ellos pueden resumirse en cinco
puntos: administracion de recursos financieros, funcionamiento estructural de las instituciones,
planificacion, relacion con la sociedad y las presiones provenientes de las corporaciones
estudiantiles. No se entrara, deliberadamente, en el detalle de estos aspectos, pues consideramos
gue pueden constituir una distraccién poco fecunda.

Tomando en cuenta las restricciones que pueden deducirse de las situaciones planteadas, no
puede esperarse que la universidad esté en condiciones de cumplir con las funciones y los
objetivos que se le demandan y, mucho menos, mantener el nivel de excelencia que
convencionalmente se le exige. Es posible que el examen de situaciones similares a las descritas
hayan conducido a Ortega y Gasset a afirmar que la universidad de su tiempo se le presentaba
como “...un puro y constitucional abuso de falsedad”.* El indicaba, con particular énfasis, que el
pecado original de la universidad radicaba en el hecho de fingir ser lo que no es. Esto es, hacer de
su misma falsificacion la esencia de la institucion.

Hasta aqui hemos circulado por un hilo compuesto por una doble tensién: la idea de universidad y
la universidad objetiva. Sin embargo, ni aun el pensamiento mas declaradamente positivista podra
ser capaz de impedir que aquello que se considera la concepcién auténtica e historica de
universidad deje de experimentarse como la exigencia a reconocerla y a seguirla. Este camino, al
mismo tiempo, nos ha facilitado comprender que ambas visiones, aislada una de otra, no pueden
sostenerse, porque en el fondo son solamente emanaciones que reconocen una bidireccionalidad.
Nosotros quisiéramos ahora traer a nuestro campo de reflexion ambas perspectivas y seguir sus
manifestaciones en actitudes e imagenes que se correspondan con lo que de hecho existe como
universidad, en nuestros dias y en nuestra region latinoamericana. Pero para arribar a ello, primero
tendremos que profundizar ain mas la idea de universidad, momento al que nos aproximaremos
de la mano de Newman, Ortega y Gasset y Jaspers.

NOTAS

1. José Ortega y Gasset, Misién de la universidad, Obras Completas, Tomo IV (Madrid: Alianza
Editorial, 1983) 315.

2. Esta versién, que reconoce en sus origenes la teoria dialéctica de la sociedad, fue asumida
Como una perspectiva critica que pronto gané adeptos entre los intelectuales de México, Brasil y
Argentina, principalmente. Basicamente, sus propuestas se oponen a analizar la naturaleza y
finalidad de la universidad en si misma, pues consideran que ella no es una instituciéon “neutral”. En
consecuencia, deducen su expresion del contexto especifico que imponen, tendencialmente, las
relaciones fundamentales de dependencia y dominacion.

3. Para una ampliacién sobre el significado de este término, en su sentido original, véase: Winfried
Bohm, “El declive de la universidad”, Historia de la Educacion. Revista Interuniversitaria 5 (1986):
23-39.

4. Cfr. en Rodolfo Mondolfo, “Origen de las universidades”, AA VV, La Universidad, Coleccién: Los
Grandes Problemas Contemporaneos (Cérdoba: Universidad Nacional de Cdrdoba, 1966) 32.
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5. Mondolfo, “Origen de las universidades” 34.

6. Cuando Winfried Bohm se refiere al declive de la universidad nos advierte que solo se puede
hablar certeramente de él si antes se muestra la situacién ideal y se definen claramente los
criterios con los que ese declive puede ser diagnosticado. Cfr. en “El declive de la universidad” 24.

7. Para una ampliacion ver: Jirgen Habermas, “Teoria analitica de la ciencia y dialéctica”, La l6gica
de las ciencias sociales, comps. Karl R. Popper, Theodor W. Adorno, Ralf Dahrendorf, Jirgen
Habermas, (México: Editorial Grijalbo, 1978) 55-88.

8. Véase la obra citada en op. cit., pag. 39.
9. Para Winfried Bohm, deseo de saber implica la praxis

...es como si dijera que la ciencia antigua no se resuelve en una simple teoria contemplativa, sino
gue lo que no hace es constrefiirse a una simple poiesis, esto es, a una utilidad pragmatica o a un
uso técnico.

Cfr. en “El declive de la universidad” 29.

10. Bolonia alcanza su estatuto universitario en 1158, sobre la base de una escuela de leyes
preexistente y Paris recibe inmunidades especiales de Felipe Augusto en 1200, logrando el
reconocimiento para la corporacion de profesores que venia desenvolviéndose anteriormente. Para
una ampliacion véase el texto de Rodolfo Mondolfo “Origen de las universidades” 39 y siguientes.

11. Cfr. en Bohm, “El declive de la universidad”.

12. En Inglaterra nace Oxford, como consecuencia de una emigracion de estudiantes ingleses de
Paris, hacia 1167-68; Cambridge en 1209. En Italia se fundan las universidades de Padua, en
1222; Napoles, dos afios més tarde y Siena en 1246. Casi una centuria después les sucederan las
de Florencia, Pavia y Turin. En Francia, Montpellier surge en 1289 sobre una escuela de medicina
gue habia adquirido gran prestigio el siglo anterior; Tolosa en 1233 y Aix en 1409. En Alemania y
Austria, se incorporan las de Viena, Heidelberg, Colonia y Erfurt en la segunda mitad del siglo XIV
y después Leipzig, Rostock, Friburgo y Tubinga. En Espafia se originan las universidades de
Salamanca, en 1243; Sevilla, en 1254; Valladolid y Huesca hacia mediados del 1300; Alcala, en
1409; Barcelona, en 1470; y Zaragoza, en 1477. En el siglo siguiente se les agregarian todavia las
de Valencia y Santiago. En Portugal, la Unica universidad perteneciente a este periodo reconoce
como fecha fundacional el afio 1290. En los Paises Bajos, Lovaina recibe la autorizacion en 1426.
En Escocia, Saint Andrews es de 1411; Glasgow, de 1451; Aberdeen, de 1494. En los Paises
Escandinavos, Upsala, sueca, es de 1477; Copenhague, danesa, de 1479. En Suiza, Basilea es de
1460. Praga, en Bohemia, es de 1347; la universidad Polaca de Cracovia, de 1364.

13. Angel Latorre, Universidad y sociedad, 1a. ed. Coleccion Zetien-Estudios y Ensayos
(Barcelona: Ediciones ARIEL, 1964) 25.

14. Para una ampliacion sobre las aspiraciones e invenciones que surgen de este momento,
recomendamos ver la obra de G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la historia de la filosofia, 2da.
reimpr. de la 1ra. ed. en espafiol, Tomo Il (México: Fondo de Cultura Econdmica, 1955) 161-199.

15. Cfr. en Karl Jaspers, “El espiritu viviente de la universidad”, Balance y perspectiva (Discursos y
ensayos), Biblioteca Conocimiento del Hombre (Madrid: Revista de Occidente, 1953) 120.
Obsérvese que el calificativo empleado por el autor para la escolastica, no hace referencia al
impulso original, cuyo grandioso esfuerzo estuvo sustentado por la sintesis de la antigua
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racionalidad y el cristianismo, sino al declive que ella experimenté cuando se redujo a un simple
esgquema formal.

16. Un claro retrato de los movimientos desatados en torno a la Revolucién Francesa podra verse
en Angel Latorre 28-29.

17. La cita corresponde al autor sefalado y fue tomada del prélogo de una obra colectiva que
recorre los pensamientos germanicos mas sobresalientes sobre la idea de la universidad. Ver en
AA VV, La idea de la universidad en Alemania, ed. Instituto de Filosofia - Universidad de
Montevideo (Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1959) 8.

18. Johann Gottlieb Fichte, “Plan razonado para erigir en Berlin un establecimiento de ensefianza
superior’, AA VV, La idea de la universidad en Alemania 15-116.

19. Friedrich Schleiermacher, “Pensamientos ocasionales sobre universidades en sentido aleman”,
AA VV, La idea de la universidad en Alemania 117-208.

20. Wilhelm von Humboldt, “Sobre la organizacién interna y externa de los establecimientos
cientificos superiores en Berlin”, AA VV, La idea de la universidad en Alemania 209-220.

21. Cfr. en Schleiermacher 127 y siguientes. También en el texto citado de von Humboldt 208-210,
se expresa la tendencia manifestada.

22. Véase para una ampliacién en Schleiermacher 129-143.
23. Schleiermacher 135.

24. Como veremos mas tarde, esta vision para la ciencia fue asumida plenamente por Karl
Jaspers.

25. Wilhelm von Humboldt 210.

26. Cfr. en Humboldt 212. Esta tendencia, que marca estrictamente el caracter conceptual de las
inspiraciones del autor, ha sido citada aqui para dar muestra del énfasis puesto en la idea como
fuente para la transformacion de la universidad.

27. Las excepciones estan constituidas por las visiones denominadas aqui “contemplacion de la
universidad como problema”.

28. Friedrich Nietzsche, “El porvenir de nuestros establecimientos de ensefianza”, AA VV, La idea
de la universidad en Alemania 226. El subrayado es nuestro.

29. Max Weber, “La ciencia como profesion vocacional”’, AA VV, La idea de la universidad en
Alemania 305-338. Esta fue una Conferencia pronunciada en invierno de 1918, ante estudiantes de
la Universidad de Munich.

30. Max Scheler, “Universidad y universidad popular’, AA VV, La idea de la universidad en
Alemania 341-389.

31. Scheler 358.

32. Asi se expres6 en 1923 y posteriormente en 1946. Jaspers, “El espiritu” 126.
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33. Karl Jaspers, “La idea de la universidad” 29.

34. Para una ampliacion ver: John Wyatt, “Miguel de Unamuno: ‘University, Unity,
Universality””, Commitment to Higher Education. Seven West European Thinkers on the Essence of
the University. Max Horkheimer, Karl Jaspers, F.R. Leavis, John Henry Newman, José Ortega y
Gasset, Paul Tillich, Miguel de Unamuno(Buckingham: SRHE and Open University Press, 1990)

101-113.
35. José Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., 325.

36. Los origenes de este movimiento pueden reconocerse a partir de los afios 70. Los primeros
trabajos fueron de caracteristicas locales, aunque después se vieron apoyados por instituciones
internacionales como UNESCO y OEA, principalmente. En ellos se identificaron problemas
basicos, comunes a la docencia universitaria y también al conjunto de indicadores mas especificos
relativos al proceso de ensefianza-aprendizaje y al clima académico. Ver en Raul Allard N.,
“Desarrollo universitario y mejoramiento de la calidad de la educacion”, Pedagogia universitaria en
Ameérica Latina. Antecedentes y perspectivas, ed. CINDA-PREDE/OEA (Santiago: CINDA, 1984)
33-38.

37. Véase, al respecto: Rubén Aguilar Valenzuela, “La universidad, la educacion no formal y la
formacion de sus administradores”, Seminario-Taller: “Los aportes de la Universidad a la formacion
de administradores para programas de educacion de jovenes y adultos en el marco del Quinquenio
de la Alfabetizacion de las Américas”, ed. Facultad de Filosofia y Humanidades de la Universidad
Catdlica de Cordoba (Cordoba: OEA-UCC, 1989) 151-164.

38. Jaime Ospina Ortiz, “Universidad latinoamericana, desarrollo y creatividad”, AA VV, Universidad
y desarrollo regional. Formacién de recursos humanos e investigacion para el desarrollo
regional (Santiago: CINDA, 1980) 20 y ss.

39. Ospina Ortiz 24.
40. CINDA-PREDE/OEA, Pedagogia universitaria en Ameérica Latina. Antecedentes y perspectivas.

41. Quien con mayor énfasis representa esta posiciéon es Joaquin José Brunner. Una aproximacion
a dicha tendencia podra hallarse en una de las obras del autor: Universidad y sociedad en América
Latina: Un esquema de interpretacion (Caracas: UNESCO/CRESALC, 1985).

42. Ubiratan D’Ambrosio, “Knowledge Transfer and the Universities: A Policy Dilemma,” Impact of
Science on Society 29.3 (1979): 223.

43. Véase para una ampliacion: Emilio Tenti Fanfani, “Elementos de una teoria y analisis
histérico”, Universidad y profesiones. Crisis y alternativas, eds. Victor Gomez Campo y Emilio Tenti
Fanfani, ed. (Buenos Aires: Editorial Mifio y Davila, 1989) 32 y siguientes.

44. La expresion corresponde ubicarla en el contexto de las ideas de Ortega y Gasset, aunque
circule frecuentemente entre los especialistas como una instancia ineludible para la universidad,
sin explicitar esa fuente. Cfr. en José Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C.

45, Juan Carlos Tedesco, Tendencias y perspectivas en el desarrollo de la educacion superior en
América Latina y el Caribe (Paris: UNESCO, 1983). En esta obra, se sostiene que han existido
diversas formas de interpretar el vinculo educacién-estructura social y sefiala tres grandes modelos
tedricos que tuvieron vigencia en diferentes momentos histoéricos: a) hacia fines del siglo pasado,
cuya nota distintiva es la temprana emergencia del universitario como actor politico; b) entre 1950 y
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1960 cuando la educacién comenz6 a vincularse con los requerimientos del sector productivo; c)
hacia los 80, cuya caracteristica es la agudizacién del caracter reproductor del sistema educativo
en su conjunto y la ensefianza universitaria en particular.

46. Ver al respecto: Carlos Rodriguez S., “Fuerzas sociales, crisis hegemadnica y universidad en
Argentina”,Universidad, clases sociales y poder, ed. G. Rama (Caracas: CENDE, 1982) 95-114.

47. Victor Onushkin, Planning the Development of Universities - [l Analysis of the
Questionnaire (Paris: UNESCO, 1973). Ver el capitulo XV, pp. 124-132 y la Tabla XV que aparece
en pag. 211 y siguientes.

48. Cfr. de James A. Perkins, “Organization and Functions of the University”, The University as an
Organization, ed. J. Perkins (U.S.A.: The Carnegie Foundation for the Advancement of Teaching,
1973) 6.

49. Cfr. en Onushkin, Planning - 1l 130-132.

50. Para Brunner, las principales causas, de orden societal, que explican el explosivo fenémeno de
la expansion de la matricula superior se vinculan, necesariamente, con ciertos aspectos
estructurales: a) cambios en el sistema ocupacional; b) cambios en la estratificacién social; c)
repercusiones econémicas para el mercado laboral; d) presion politica por incrementar el servicio
educativo. José Joaquin Brunner, Educacion superior en América Latina. Cambios y desafios, 1a.
ed. (Santiago: Fondo de Cultura Econémica, 1990) 80-86.

51. Ivan Lavados, “La universidad en América Latina”, Pedagogia universitaria en América Latina.
Antecedentes y perspectivas, ed. CINDA-PREDE/OEA (Santiago, CINDA, 1984) 29.

52. Brunner, Educacion superior en América Latina 73.

53. Gerhard Hess, La universidad alemana. 1930-1970 (Alemania: Druuk-und Verlags-
Gesellschaft, 1968) 31.

54. Agustin Escolano Benito, “Educacién superior y sociedad: Perspectivas histéricas”, AA VV, 7th
International Standing Conference for the History of Education - Higher Education and Society.
Historical Perspectives, Vol. | (Salamanca: Universidad de Salamanca, 1985) 19.

55. Brunner, Educacion superior en América Latina 74.

56. Los datos han sido tomados de John D. Millett, “Similarities and Differences Among Universities
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Foundation for the Advancement of Teaching, 1973) 39.
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35



CAPITULO II
LA IDEA DE UNIVERSIDAD EN
JOHN HENRY NEWMAN

I. John Henry Newman: Su viday su obra®

John Henry Newman naci6 en Londres el 21 de febrero de 1801 y fue bautizado en la Iglesia de St.
Benet Fink, el 9 de abril de ese mismo afio. La familia estaba compuesta por su padre, quien se
desempefiaba como banquero en esa ciudad; su madre, que provenia de una familia protestante
francesa y los hijos —tres nifios y tres nifias. El fue el mayor de los seis hermanos.

Respecto a su primera educacion, podemos decir que en ella estuvieron impresas la figura de su
madre y “la religion de la Biblia”. A la edad de siete afios ingresa a la escuela de Ealing, donde se
reafirman y amplian los conceptos recibidos en el hogar. Aunque sentia gusto por la lectura del
catecismo, sus convicciones religiosas no alcanzaron una definicion importante hasta que, de la
mano de su maestro evangelista, llega a acceder a otros conocimientos en materia espiritual y
religiosa.

A mis quince afios (en otofio de 1816) un gran cambio hubo lugar en mi pensamiento. Cai bajo la
influencia de un credo definido y recibi en mi inteligencia impresiones de lo que es un dogma...El
instrumento humano de este comienzo de fe divina en mi fue el excelente vardn... reverendo
Walter Mayers, de Pembroke College, Oxford; pero mayor que el efecto de sus conversaciones y
sermones fue el de los libros que puso en mis manos, todos de la escuela de Calvino.?

Por la misma época también se interna en el conocimiento de otras obras, tan contrarias entre si,
como la “Historia de la Iglesia” de Joseph Milner y la obra sobre las profecias, de Newton. La
consecuencia de éstas y otras lecturas promovieron su primera conversion interior y le otorgaron el
firmisimo convencimiento de que el Papa era el anticristo. En adelante, mas precisamente, hasta el

afio 1843, sus creencias se mantendrian expresando una marcada hostilidad hacia el “papismo”.*

Luego ingresa al Trinity College, obteniendo el grado de bachiller en 1820. El 12 de abril de 1822
es elegido miembro del consejo de gobierno —fellow— del Oriel College, nominacién con la cual
se hacia posible su inclusion en la mas alta intelectualidad de la época.

Hacia 1824, es ordenado diacono en la Iglesia Anglicana y es enviado para desempefiarse como
vicario en St. Clement’s de Oxford. En 1828 asume como tutor del Oriel y sucede a Hawkins en el
curato de St. Mary’s de la universidad. A partir de estas circunstancias es cuando se inicia en él un
creciente interés por la vida espiritual de los alumnos de la universidad, por las condiciones en que
ellos van formando y desarrollando sus ideas y vida futuras. Esta es también la época en que
empieza a ser reconocido por sus primeros escritos y la agudeza de las observaciones contenida
en ellos. Como consecuencia de este proceder, muy pronto gana la admiracion de sus discipulos y
pasa a formar parte del grupo selecto de intelectuales que favorecieron la introduccién de las ideas
liberales en la universidad. El mismo retoma el sentir de aquellos tiempos, describiéndolos como
sigue:

... en 1825-26... la verdad es que comenzaba a dar preferencia a la perfeccién intelectual sobre la
moral, y me dejé arrastrar por el liberalismo del dia.*

En las vacaciones mayores de 1828, a medida que se iba desprendiendo del liberalismo, retorna a
la antigua devocion a los Padres y se propone leerlos cronolégicamente. Del mismo modo que a
los quince afios las lecturas le habian iluminado y orientado en sus concepciones religiosas, otra
vez, se siente a si mismo como “despertando” a la verdad integral. Dos afios mas tarde, se le
propone preparar una historia de los primeros concilios y escribe “The Arians of the ‘Fourth
Century’ ”. Mientras escribia esta obra, grandes acontecimientos tenian lugar dentro y fuera de
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Inglaterra: la revolucion de Francia, en 1830; el ingreso de los Wigs al poder; el decaimiento de la
Iglesia Anglicana. Todo esto le hacia pensar que el avance del liberalismo no se detendria hasta
acabar con la religion. Entonces comenzo a pensar en la necesidad de una reforma.

Para despertar a la Iglesia Anglicana de su abulia y restaurar en ella la fe apostélica; pero,
fundamentalmente, para substraerla de la tutela del Estado, Newman publica con algunos amigos,
de los cuales los mas célebres fueron Keble, Froude y Pusey, los Tracts for the Times. Aunque
Newman siempre consideré que Keble, con su sermon titulado “Apostasia Nacional”, habia dado
origen al movimiento de 1833, es notable que los tracts fueron el apoyo indudable para que el
espiritu de la reforma tomara forma y estado publico.

La definicion de la posicion y principios adoptados por Newman en los Tracts, eran tres: el primero
era el principio del dogma, del cual deriva su batalla contra el liberalismo, ya que a éste lo entendia
como principio antidogmatico. En segundo lugar, consideraba que la ensefianza religiosa debia ser
“definida”, es decir, basada en los cimientos del dogma. El tercero, finalmente, expresaba su
opinion adversa a la Iglesia de Roma. De estos principios, sélo el dltimo merecié ser retractado
cuando hubo de ingresar a la fe catolica.

En esos afios, por su habilidad para la controversia intelectual, la ensefianza y la prédica, logra
tener un gran poder de convocatoria. Su voz pasa a ser escuchada y discutida y su pensamiento
se difunde hasta los pueblos y ciudades mas alejados. Y la reaccion de los mas conservadores,
entre los anglicanos, no se hizo esperar. De todos lados se le acusaba a él y a sus seguidores de
ser “romanistas” y de promover “infiltraciones papistas”. En estas circunstancias, el movimiento
congregado en torno a la publicacién de los tracts recibié el aporte de una notable personalidad, el
doctor Pusey, quien contribuy6 a la causa no s6lo con escritos importantes, sino también con el
reconocimiento que su nombre y posicion merecian en el conjunto de la sociedad. Bajo su
influencia y ejemplo, Newman —y también los demas— comenzaron a interesarse por emprender
obras mas amplias y cuidadas en defensa de los principios del movimiento. Dedicarse a esa tarea
era una necesidad impostergable, pues se debia, lo antes posible, repeler los ataques de quienes
pensaban en los Tracts como el camino directo hacia Roma. Y éstas fueron las razones que
indujeron a Newman a publicar, en 1837, su obraThe Prophetical Office of the Church, Viewed
Relatively to Romanism and Popular Protestantism.

Esta obra lo ocupé durante tres afios; en ella traza las lineas elementales por las que marchan la fe
y doctrinas cristianas, y trata de determinar la relacion entre los sistemas romano y anglicano. Pero
ademas de este fin, el texto apuntaba a una meta mas amplia: Newman deseaba construir una
teologia anglicana con los materiales ya elaborados y basado sobre autoridades anglicanas. Desde
el punto de vista personal, en cambio, escribir ese libro significaba encontrar y reconocer una base
racional para su fe. Esta fue, igualmente, la razon principal que le llevo a publicar en 1840 el Tract
90: Remarks on Certain Passages in the 39 Articles, donde trata de demostrar que los 39
Articulos,” aunque con un tono anticatdlico, doctrinariamente no se apartaban de la tradicion
catélica ni se oponian al Concilio de Trento.

Pero el anglicanismo no estaba maduro para aceptar estas ideas. El folleto recibi6 la reprobacion y
condena de Oxford y se solicit6 a Newman una retractacion. El no consinti6, pero
los Tracts dejaron de publicarse. Basicamente, en favor de su posiciébn le asistia esta
argumentacion:

...el anglicanismo pretendia sostener que la Iglesia de Inglaterra era sélo una continuacion en este
pais (como la Iglesia Romana podia serlo en Francia o Espafia) de aquella Iglesia una, cuyos
miembros fueron antafio Atanasio y Agustin. Pero si ello era asi, la doctrina tenia que ser la misma.
La doctrina de la antigua Iglesia tenia que vivir y hablar en los formularios anglicanos, en los treinta
y nueve ‘Articulos’... se habia hecho todo lo posible para desfigurar y mutilar la antigua doctrina
catolica; pero seguia, a pesar de todo en los ‘Articulos’. Alli estaba, pero habia que demostrarlo.®
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En este estado de espiritu, se aleja de la direccion del British Critic y comienza a considerar la
eventual suspension de sus tareas en St. Mary’s. En el verano de 1841 inicia la traduccion de San
Atanasio y mientras avanza en esta empresa tuvieron lugar tres acontecimientos que le
impactarian profundamente. A poco de comenzado el trabajo, mientras leia y escribia, descubrid
algunos aspectos que él no habia considerado anteriormente. Vio claramente que, en la historia del
arrianismo, los arrianos puros eran los protestantes; los semiarrianos, los anglicanos, y que Roma
era ahora lo que habia sido siempre. Bajo el mismo razonamiento, comprendidé que la doctrina de
la via media,’ Gnica justificacién para el sistema anglicano, sélo era una religion sobre el papel y no
tenia origen objetivo ni real alguno. En segundo lugar, uno tras otro, los obispos comenzaron a
acusarlo de promover conversiones a Roma y lo que habia sido fundamento de su conducta al
aparecer eltract 90 quedo reducido a nada. Por ultimo, el proyecto de introducir un episcopado en
la nueva religién evangélica que reunia a luteranos y calvinistas en Jerusalén, le llevaron a dudar
de su fe anglicana. Algunos afios después, al recuperar la memoria sobre estos acontecimientos
escribia:

Esta Iglesia no solo prohibia toda simpatia o toda relacion con la Iglesia de Roma, sino que estaba
tramando una interconfesion con la Prusia protestante y con la herejia de los orientales. Quiza la
Iglesia Anglicana poseyera la sucesion apostélica, lo mismo que los monofisitas; pero actos como
los que se estaban llevando a cabo suscitaron en mi la gravisima sospecha, no de que pronto
dejarfa de ser una Iglesia, sino de que, desde el siglo XVI, habia dejado en absoluto de serlo.®

A consecuencia de estos hechos, deja su beneficio y durante dos afios antes de su conversion al
catolicismo no ejerce ninguna funcion clerical. Pronuncia su Gltimo sermén en setiembre de 1843 y
se retira luego a Littlemore, una pequefa villa de la campifia de Oxford, para someter sus dudas a
la dura prueba de la critica. La penetracion de la historia, esta vez, a partir de la consulta a sus
fuentes primarias, le habian procurado un aprendizaje por demas amargo: en toda su vida
intelectual previa habia cometido errores serios, €l se habia servido todo ese tiempo de un sistema
falto de verdad, y habia sido enganado.

Apenas hubo tomado conciencia de la debilidad del argumento anglicano, comenzé a buscar algun
terreno que le procurara una base para clarificar su espiritu. Obrar de este modo era una cuestion
de conciencia.

Estar cierto es saber que se sabe; ¢qué prueba interna tenia yo de que, después de hacerme
catélico, no cambiaria otra vez? Todavia sentia esa aprension, aunque pensaba que vendria un
momento en que se desvaneceria. Sin embargo, habia que poner término a estos vagos temores,
hacer lo mejor que pudiera y dejar luego a un poder mas alto que lo hiciera prosperar. Asi que, a
fines de 1844, tomé la resolucion de escribir un Ensayo sobre el desenvolvimiento doctrinal, y
luego, si al acabarlo no se habian debilitado mis convicciones en favor de la Iglesia Romana, dar
los pasos necesarios para ser recibido en su seno.’

La historia de los seis primeros siglos cristianos le llevaron a concluir que existia una identidad
sustancial entre el catolicismo romano y el cristianismo primitivo, y a explicar las diferencias segun
el principio del desarrollo.”’Lo interesante de este Ensayo es que Newman logra finalmente
consolidar la definicion de algunos conceptos sustanciales, sobre los que luego construiria su idea
de universidad. Principios'* sobre los que volveremos mas adelante.

El 8 de octubre de 1845, sin haber concluido su Ensayo, se convierte al catolicismo. Después de
una breve estancia en Roma, donde es ordenado sacerdote catélico el 30 de mayo de 1847,
Newman regresa a Inglaterra: él habia decidido seguir en la orden de San Felipe de Neri.** Con los
compafieros de su conversion establece un primer Oratorio en Maryvale el primero de febrero de
1848. Los afios siguientes —en los que debié repartirse entre la atencion del oratorio de
Edgbaston, en Birmingham y los requerimientos del Obispado de Irlanda— no serian pacificos ni
tampoco tranquilos. Sin embargo, abririan una etapa de gran productividad intelectual a través de
la cual se le reconoceria hasta nuestros dias.
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El 15 de abril de 1851, el Arzobispo de Armagh, Dr. Cullen, solicita a Newman que diserte en
Dublin contra la educacion mixta al tiempo que le propone el rectorado de una nueva universidad
en Irlanda, bajo la fe catdlica. En los afios previos, tres circunstancias® se conjugaron para
determinar la oportunidad de desarrollar este proyecto. Una de ellas tuvo lugar en 1829, cuando el
parlamento aprobo la ley de emancipacion catdlica y se evito la revolucion en Irlanda. Otra hubo de
configurarse hacia 1833, ocasion en que, por primera vez en la historia inglesa, el gobierno hizo
concesiones educativas a las sociedades religiosas. La tercera se produjo hacia mediados de siglo
(1848), cuando el Papa Pio IX, jefe temporal de la Italia central, resolvié que su deber no consistia
en unificar un pais, sino en encabezar una Iglesia universal.

Para ese entonces, el creciente prestigio de la Universidad de Lovaina era un antecedente que
auguraba idénticas posibilidades de éxito, particularmente en Irlanda, cuya poblacién catolica era
mucho mas numerosa que en Bélgica y donde, ademas, se podia funcionar independientemente
del Estado. El Papa Pio IX habia aprobado ese plan, ya que formaba parte de una deliberada
politca de la Santa Sede el establecer centros de estudios que se opusieran a la
educacion mixta' de las universidades del Estado. Para Newman, dicho emprendimiento
significaba la reanudacion de su trabajo en Oxford, pero esta vez, con la Iglesia a nivel mundial
respaldandolo.

A pesar de sus grandes esfuerzos, gradualmente fue percibiendo que la idea de una universidad
catolica en Irlanda era impracticable. No sélo tenia que vencer los obstaculos que le presentaba
una sociedad desconocida, sino también la desconfianza del Primado Irlandés, que se hallaba lejos
de ayudarle. El sentia que estaba siguiendo un llamado de Dios, confiaba plenamente en ello; pero
finalmente su conciencia critica le revel6 su fracaso y renuncid. Hay un pasaje de la obra de Wilfrid
Ward, que relata muy cercanamente el sentir de Newman en esos momentos. Dice asi:

Se vio a si mismo como un hombre viejo y derrotado. Aunque no claudicé en su fidelidad a Roma,
pudo advertir que las autoridades de la Santa Sede no se habian percatado de las condiciones y
circunstancias que prevalecian en Irlanda ...descubrié que las criticas habian sido acertadas y que
su trabajo habia sido en vano.™

Después, decidié que lo Unico que le quedaba por hacer era agregar algo a sus escritos en favor
del pensamiento catélico y de la Iglesia. Pero no recibié6 demasiado estimulo exterior.

A pesar del respeto y la simpatia que las altas autoridades catélicas no cesaban de testimoniarle,
el episcopado inglés no supo ni comprendid, ni defendid, ni sobre todo le aproveché. Y ésta es una
de las razones a las que atribuyd, en gran parte, el fracaso de las obras que habia aceptado
emprender: el rectorado de una universidad catdlica en Dublin (1854-1858) y la direccion de una
revista de historia y de critica, la Rambler (1855-1859)."

En los afios siguientes (1860-62), comenz6 a percibirse la evolucién de un movimiento de catélicos
gue se mostraban proclives a defender la Santa Sede. Lo que en ese principio podria haberse
caracterizado de entusiasta, muy pronto dejo ver la intolerancia que los animaba. Por esa época, el
s6lo plantear el poder temporal del Papa implicaba ser acusado de liberal peligroso y hasta se
sospechaba de Newman. El se mantuvo en silencio, sus libros ya no se vendian y al poco tiempo
dejé de escribir. Este fue un nuevo periodo de oscuridad y tristeza. Su nombre era casi
desconocido entre las nuevas generaciones. Si hubiera muerto entonces —nos adelanta Wilfrid
Ward— su biografia hubiera sido una tragedia.

En 1863, Newman se cree abandonado por los hombres. Tal era su estado de espiritu cuando, de
improviso, se vio obligado a exponer la crénica de su vida publicamente, aprovechando la
oportunidad de defender la causa del catolicismo ante el mundo. Esta ocasion se present6 el afio
siguiente cuando en una revista de amplia circulacion y en un articulo sobre la reina Isabel, Charles
Kingsley, un popular escritor, promovié formalmente una acusacion al clero romano imputandole el
descuido en el tratamiento de la verdad como virtud necesaria. Y lo mas notable era que pretendia
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corroborar esta tesis con el testimonio de las obras escritas por Newman. Inmediatamente se
sucedieron una serie de cartas entre ambos, donde se pedian pruebas que el acusador no se
sentia obligado a mostrar. Viendo la incapacidad de encontrar justicia ante su agresor, comenzoé a
publicar la correspondencia en forma de folleto, ventilando la cuestién ante el publico. Entonces
aparecio la réplica de Kingsley, en una obra de mas de 40 paginas, con el titulo: ¢ Qué quiere decir
el Dr. Newman? De este modo, con la intencién de responder una por una a las acusaciones, pero
con interés particular en dejar claramente expresado el devenir de sus opiniones y actos, escribe y
publica la obra Apologia pro vita sua donde se consagra a historiar el drama entero de sus ideas
religiosas. Sin duda, la afectuosa recepcion que el publico inglés hizo de esta obra y la adhesion
gue recibié desde dentro de la Iglesia Catolica le dieron el testimonio suficiente como para
comprender que su recuperacion habia sido lograda.

Con este entusiasmo se introdujo en la elaboracion de nuevos proyectos y continué concentrando
su atencion en las necesidades educativas de los catélicos, cuya Unica posibilidad de preparacion
universitaria se hallaba en Oxford y Cambridge. Planea entonces, entre 1864 y 1868, una Oratoria
para Oxford con la intencion de orientar la vida espiritual e intelectual de los estudiantes catélicos.
Pero Manning y W. G. Ward estaban poniendo en marcha la oposicion a la educacion “mixta” en
Inglaterra y Newman no estaba de acuerdo con sus criterios ni con los medios empleados. Luego
Manning se convirtié en arzobispo y su politica fue apoyada por Roma. Ya era un hombre mayor y
este nuevo fracaso le hizo sentir que habia perdido la Ultima oportunidad de trabajar activamente
como catdlico. Le habian vencido otra vez.

Luego publica, en 1870, su Grammar of Assent, logrando exponer un tema que lo habia cautivado
durante toda su vida: la razonabilidad de la creencia religiosa. Al mismo tiempo comenzaron las
controversias que precedieron al Concilio Vaticano |. Los hombres que lo habian vencido en su
reciente plan para los intelectuales de Oxford, estaban entre los principales defensores de la
Infalibilidad Papal. Newman siempre habia defendido este principio®’ pero ahora observaba que la
defensa que se hacia era exagerada y hasta antiteoldgica. Entonces otros se le unieron y
protestaron con idénticos argumentos. Finalmente, la infalibilidad se declaré pero en términos tales
gue le parecieron justos.

Después de la definicion, el problema paso a ser otro: el ministro liberal Gladstone, temeroso de los
efectos que podrian derivarse de la concentracion del poder eclesiastico en la figura de la Iglesia
de Roma, llegd a afirmar que la definicion del Concilio era incompatible con la fidelidad que los
ciudadanos debian a sus gobiernos. Newman tomé entonces la defensa del dogma catélico y
respondidé con su Letter to the Duke of Norfolk; Gladstone se confesd vencido y nadie mas se
atrevié a dudar en Inglaterra de la lealtad civica de los catdlicos. Ello le hizo sentir que la confianza
le era restituida y que podia proseguir su misién en favor de la Iglesia Catdlica sin que ninguna
animosidad extrafia a sus intenciones se lo impidiese.

Newman tenia entonces la idea de trabajar a favor de la causa emprendida por Lacordaire y
Frederick Ozanam, quienes pensaban que la fe catdlica debia ser explicada de manera que
atrajera a los pensadores contemporaneos que dudaban ante las revelaciones de la nueva ciencia.
Entonces retomé la idea de plantear nuevos espacios para la libertad de discusién y comenzé a
preocuparse por llevar las expresiones tradicionales a un lenguaje mas familiar. Esto dltimo hizo
que muchos desconfiaran de su liberalidad de pensar'® y se inclinaran a apoyar con mas decisién a
aquellos que representaban a los “nuevos ultramontanos”, quienes sostenian el movimiento de
centralizacion y uniformidad que domino entre 1850 y 1870.

Pero entonces ocurrio algo providencial y sus escritos pasaron a tener una resonancia y
reconocimiento del que antes habian carecido: Ledn XIll consagr6 sus obras nombrandolo
Cardenal el 12 de mayo de 1879.

Newman vivid los diez afios siguientes rodeado de la veneracién universal y murié en Birmingham
entre sus hermanos, el 11 de agosto de 1890. Sus funerales fueron una apoteosis y de duelo
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nacional. Reposa en la campifia de Birmingham, en Rednal, cerca de aquel que fue su amigo mas
querido, Ambrose Saint-John, muerto en 1875.

II. Una nueva universidad para los catolicos de Irlanda
A. Estado de la educacion universitaria en 1850

Hacia mediados del siglo XIX existian dos ideales de educacion: el eclesiastico, que amenazaba
con ser oscurantista; y el cientifico, que parecia inevitablemente unido a la tendencia antirreligiosa.
En esta ultima corriente se ubicaba al Queen’s College, uUnica institucion factible, hasta ese
momento, para que los catdlicos de Irlanda recibieran educacién universitaria.

Los obispos irlandeses habian seguido muy de cerca los Ultimos acontecimientos vividos en
Oxford. Después de 1841, en apenas cinco afos, se habian producido cambios notables: el
modelo educativo de esta institucion, de ser conservador y eclesiastico —casi todos sus docentes
eran sacerdotes— habia pasado a ser liberal y secularista. Esta situacion no sélo obedecia a los
nuevos parametros socio-politicos y cientificos vigentes en el mundo, sino también a que la Iglesia,
temerosa de las consecuencias que tal movimiento pudiera ocasionarle, habia preferido dejar a los
grandes descubrimientos en quimica, psicologia, biologia, etc., fuera de la educacion que ella
impartia. Y la reaccion no se hizo esperar. En 1850 todo hombre de Oxford se definia a si mismo
como liberal.

El secularismo y la tendencia antiteolégica junto al movimiento cientifico y liberal golpearon
fuertemente a la tradicién educativa mantenida hasta ese momento. Y su expresion en la practica
se denomind “educacion mixta”. Ahora la nueva educacion ya no seria impartida por sacerdotes,
sino por especialistas, y ello implicaba, hasta cierto punto, reconocer que la explicacion teoldgica
del mundo y de la vida habian sido derrotados y que el punto de vista cientifico habia tomado su
lugar. Para configurar con mayor pertinencia la clase de ambiente intelectual y cientifico que
imperaba entonces, hemos querido introducir el vivo relato propuesto por Wilfrid Ward desde su
obra.

El sectarismo era considerado retrogrado porque implicaba el rechazo a la libre evolucion del
método cientifico y el favorecimiento de los intereses tradicionales, los cuales eran sentidos como
supersticiones. A este pensamiento habria que agregarle algunos pormenores acerca de los
ataques de la ciencia sobre la teologia existente entonces...

1) Bibélogos y etndlogos, aun antes que los primeros evolucionistas atacaran el dogma de la
creacion, habian arremetido contra el relato del Génesis acerca de la descendencia del hombre de
un ancestro comun.

2) Los gedlogos atacaban lo que la Biblia decia acerca de la antigliedad de la tierra.

3) La filosofia empirista en manos de Mill y Bain tenia una tendencia anti-teista. Atacaba tanto en la
ética como en la metafisica, a la base instituida de una filosofia teista.

4) La filosofia de la historia era en esos dias un tema muy importante y ofrecia la posibilidad de
insinuar una vision agnostica y naturalista del mundo. Esto se sostenia en Queen'’s..., Schlegel y
Hegel, Tocqueville y Guizot, Chateaubriand y los Romanticos alemanes fueron de diferente
manera, testigos de esta tendencia..."

A consecuencia de estos hechos, los obispos irlandeses advirtieron inmediatamente que la
atmésfera intelectual secularista, de continuar asi, terminaria muy pronto con el cristianismo.
Entonces se plantearon proteger la base religiosa que Queen’s habia desestimado proyectando la
necesidad de introducir ciertas modificaciones. La primera consistia en exigir una proporcion
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adecuada de profesores catdlicos y garantias de una legitima influencia por parte de los obispos
catdlicos en la eleccion de los docentes. La segunda apuntaba a que ciertas catedras se
mantuvieran bajo su resguardo —historia, ldgica, metafisica, filosofia moral, geologia y anatomia.
En tercer lugar se demandaba el despido de cualquier profesional o miembro del Consejo al que se
le probara haber intentado debilitar la fe de un estudiante. Por dltimo, se pedia un decano-
capelléln20 asalariado para cada institucion. Pero estas modificaciones jamas pudieron llevarse a la
practica.

Agotados los intentos por introducir cambios que restituyeran a la educacion el sustento religioso,
se formaron diversas opiniones entre los integrantes del clero irlandés. Algunos veian que la Unica
posibilidad de recibir educacion superior estaba en Queen’s. Otros, creian que la educacion mixta
propiciada por tal institucion seria perniciosa para las nuevas generaciones, pues consideraban
gue la educacion secular formaba parte de una campafia anticristiana. Finalmente, el Episcopado
se pronuncio en contra de la educacion mixta.

B. Formacion de la nueva universidad

Entonces aparecio una propuesta, firmemente defendida, de constituir una universidad catélica en
Dublin. La proposicion fue hecha por el Obispo de Armagh, Dr. Cullen, quien recibié la aceptacion
del Sinodo de Thurles y la aprobacion de la Santa Sede. El proyecto debia ser ejecutado. James
Robert Hope-Scott, amigo del Obispo, le aconsejé que se asesorara con Newman.

En abril de 1851 el Dr. Cullen le pidi6 a Newman que pronunciara algunas conferencias en Dublin
contra la educacion mixta y que fuese el Rector de la universidad propuesta. Newman acept6
inmediatamente y como era su estilo, tomé el emprendimiento como la misién de su vida.

El tipo de universidad que Newman deseaba ya tenia antecedentes en Bélgica.?! El deseaba que
la Universidad estuviese conformada por especialistas de primer nivel, los cuales, en total libertad
de discusién produjecen la dilucidacion de los problemas centrales, fijaran sus posiciones y
contribuyeran al ensanchamiento del horizonte conceptual de la época. Creia, con un
convencimiento rotundo, que una universidad inspirada en este modelo lograria una real influencia
sobre la formacion de sus estudiantes, creando una corriente de libertad intelectual que se
expandiria hasta la sociedad toda. Por eso, en la Conferencia sobre Cristianismo y la Investigacion
Cientifica, diria:

... la universidad logra su objetivo no a través de reglas escritas, sino por sagacidad, sabiduria y
paciencia; investigando profundamente cada tema y por una vigilante represién a cualquier
agresion o fanatismo. Lo que un imperio es en la historia politica, es una universidad en la esfera
de la filosofia y la investigacion. Es el mas alto protector de todo conocimiento y ciencia, de hecho
y principio, de indagacion y descubrimiento, de experimento y especulacion...?

Por otra parte, consideraba que la universidad era el lugar apropiado para definir gradualmente la
actitud que un catdlico culto debia guardar hacia la ciencia y la investigacion, lo que traeria la
posibilidad de ir aproximando la ciencia a la teologia. Se trataba, en otras palabras, de reeditar la
funciéon evangelizadora que la universidad medieval habia logrado, pero ahora, bajo otras
circunstancias, bajo otra ciencia. Por ello, en la primeraConferencia, al hablar del trabajo
responsable y conciente que reclamaba para los catdlicos laicos apunté como objetivo de la nueva
universidad:

...brindar defensas filoséficas del Catolicismo y la Revelacion...crear una cultura catolica que se
pueda oponer con firmeza a la corriente de los libre-pensadores.”

Puede deducirse de lo anterior que Newman no temia al moderno movimiento cientifico y liberal.
Por el contrario, consideraba que debia ser respetuosamente considerado y cristianizado. De este

42



modo, la universidad seria el espacio apropiado para que la ciencia y la teologia llegaran a su
maximo desarrollo, en plena libertad.

Newman pretendia una universidad que fuese sintesis entre la teologia y la investigacion cientifica,
guiada tan so6lo por intereses cientificos.”* De este modo, los resultados asi alcanzados, pondrian a
disposicion de Roma un cuerpo de probables conclusiones fruto del esclarecimiento y el pensar
ilustrado, que serian aceptados y respetados por la comunidad intelectual y la sociedad. Pero su
concepto de universidad no descansaba solo en la idea de prestar sus elaboraciones intelectuales
acerca de la verdad en época de crisis; él creia, por el contrario, que su sostenimiento como
institucion superior solo cabia bajo el ejercicio constante del trabajo cientifico. Veia que la vida, es
decir, el impulso vital de la institucion, debia fundarse en el cotidiano intercambio de las ideas y la
ensefianza. Pero, ademas, Newman creia que la universidad catdlica podia servir fielmente a la
dilucidacion de los problemas fundamentales sobre los cuales la Iglesia debia orientar a sus fieles.

Pero la aplicacion de tales ideas debieron resistir numerosos problemas, y el modelo ideado por
Newman apenas si alcanzoé a cumplirse, parcialmente, en sus comienzos, hasta terminar en el
fracaso.

C. El fracaso del proyecto

A Newman le toc6 abrirse camino en una época por demas dificil. Para dar un ejemplo de ello
debemos recordar que en el ambito del clero irlandés y aun entre los laicos, cualquier intelectual
era considerado como alguien encaminado hacia la perdicion. Algunos pensaban que la nueva
universidad no debia abrirse a la ciencia, sino profundizar su fortaleza en el estudio de la teologia y
en aquellos conocimientos compatibles con ella. Para otros, aun mas radicalizados en su opcion,
las ideas de Newman despertaban el temor que todo cambio rebrota en los mas conservadores y
tradicionalistas; para quienes lo mejor es que hada cambie, pues no sabrian co6mo moverse en una
nueva situacion.

Pero, ademas, quien luego fue nombrado arzobispo de Dublin, el Dr. Cullen —interlocutor méas
préximo a Newman— mantenia una concepcion muy distinta de la de nuestro autor.
Cullen® estaba contra la educacién mixta, era un ultra-conservador. El contribuy6 al declive del
espiritu galo en Irlanda e introdujo en el clero una nueva lealtad al Sumo Pontifice, lo cual le llevé a
adquirir una gran influencia en Roma. En sus pastorales insistia una y otra vez sobre los mismos
temas: las sociedades secretas (fenianos, masones, carbonarios y la agrupacion de Ribbon); las
conferencias del Dr. Barlow en Trinity College —en las cuales se negaba el castigo eterno— y en
tercer lugar, la educacion mixta. Para él, el programa de creacion de la nueva universidad era algo
predominantemente eclesiastico y pretendia que esta institucién estuviera enteramente bajo su
control: los profesores debian ser sacerdotes y le deberian estricta obediencia, la parte intelectual
era secundaria. En relacién con los estudiantes, pensaba que ellos debian estar sujetos a una
disciplina casi seminarista y preservarse ajenos a los pensamientos modernos vinculados con la
ciencia, la literatura y la politica. La teologia debia tener el control de la ciencia, como en los viejos
tiempos.

Las ideas de Newman diferian de las de Cullen y en algunos puntos, directamente se oponian. El
deseaba una universidad abierta a la excelencia cientifica, con libertad de accién y confiaba
plenamente en la influencia positiva que se lograria con la incorporacion de los laicos.

Newman pensaba que nada importante podia hacerse si a los hombres no se les ensefiaba a que
se gobiernen a si mismos y a ser independientes. Aln cuando consideraba que la presencia de la
teologia era fundamental, desaprobaba cualquier supervisién eclesiastica sobre investigaciones
cientificas, o cualquier limitacion para el acceso al conocimiento. La ciencia y la literatura tenian su
propia esfera natural e independiente: la ciencia debia ser libre de toda interferencia externa y la
literatura debia ser la de las naciones, no la de una religion. Debia ser esencialmente una
universidad, no un seminario. Consideraba que el principal objetivo de la universidad no era la
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preparacion religiosa, sino el impartir el conocimiento por el conocimiento mismo. El Breve en el
cual el Papa finalmente definié las lineas fundamentales de la institucion —un Breve que para
Newman practicamente habia sido redactado por Cullen— hablaba en otro lenguaje. Newman
tenia otras ideas, aunque se oponia a la educacion mixta, su concepcion era bien diferente.
Mientras Cullen queria excluir todo lo que podia ser peligroso del pensamiento moderno; Newman
buscaba una preparacion mental y moral que permitiera a los catélicos enfrentarse a los peligros
gue eran inevitables. Newman buscaba preparar a los hombres del mundo en el mundo.

Entre tantos desencuentros, Newman renuncié en marzo de 1857, aunque ésta se hizo efectiva el
14 de noviembre. Terminaba una época dificil. Newman le habia dedicado seis afios de su vida a
la universidad y parecia que todo se habia perdido. Durante ese lapso habia dejado de lado su
confesionario, y ciertas obligaciones importantes para él; habia suprimido sus lecturas y otros
trabajos. Y sin embargo, dejaria tanto para la universidad...

En las Notas Retrospectivas,”® Newman relata sus diferencias con el Dr. Cullen y sobre las reales
causas que determinaron su separacion de la universidad.

Una fue que Cullen se opuso a su residencia parcial en Dublin, aunque Newman pensaba que la
razén de la desaprobacién y desconfianza del arzobispo se debian a su deseo de que los laicos
tuvieran un papel importante en la universidad... Otro motivo de ofensa y desconfianza para Cullen
lo representaba el modo en que Newman se conducia respecto a los Jovenes Irlandeses y a los
nacionalistas. Algunos de estos hombres —que en 1848 habian actuado como cuasi rebeldes—
fueron designados por Newman como profesores. A él no le interesaban sus ideas politicas; le
importaba mucho mas la honestidad y capacidad con que cada uno podia desempefiarse... Casi
desde un comienzo Cullen se sinti6 distanciado de Newman y, o no le respondia a sus cartas, O Si
lo hacia, le escribia a través de su secretario. Ademas, si Newman actuaba finalmente sin
consultar, Cullen se disgustaba.

Pero, ademas, existian otras dificultades. Una era que el Oratorio de Birmingham, para continuar
su labor, reclamaba la permanencia de Newman en Inglaterra y éste se sentia demasiado
exhausto para repartir su tiempo entre ambas obligaciones. Otro aspecto que afecté al proyecto fue
la poca participacién de los ingleses en la nueva universidad. Como Cullen habia querido contar
con los servicios de Newman, él habia acordado, en términos generales, que la universidad iba a
ser para todos los catdlicos de habla inglesa, y no meramente una institucién irlandesa. Este
compromiso no fue asumido por Cullen y ello se mostré claramente cuando, desde un comienzo,
evidencié su desagrado por los nombramientos de profesores ingleses propuestos por Newman.

Todos estos afios (1851-1858) quebraron el espiritu de Newman. Su proyecto habia fracasado y
aunque tenia buenos amigos en Dublin, no logré influir en la vida de la ciudad. Dublin no tenia
paralelo con Oxford y aquellos sermones parroquiales por los cuales él habia logrado tanta
influencia entre la poblacion inglesa habian quedado en el pasado.

Mas adelante, cuando en 1873 se publicaron nuevamente sus Conferencias sobre la idea de la
universidad, en la revision final de la dedicatoria ubic6 a Gran Bretafia antes que a Irlanda,
revirtiendo de esta manera el orden original.”” Como puede verse, si la idea de Newman hubiese
sido plenamente desarrollada, la historia hubiera sido otra y el impacto del modernismo sobre la
religion y el pensamiento religioso de los hombres se habria dejado sentir de un modo muy
diferente. Pero tales ideales no alcanzaron a desarrollarse y la brecha abierta entre religion y
racionalidad se ensancharia ain mas con el correr de los tiempos.
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lll. Laidea de universidad en John Henry Newman
A. Introduccién

A continuacién analizaremos la idea de universidad aportada por nuestro autor. Fue desarrollada
bajo la forma de conferencias, en un tono discursivo, como tarea preliminar a la formacion y
organizacion de la Universidad Catélica de Dublin hacia el afio 1851. El valor intrinseco que a
nuestro juicio poseen las ideas vertidas en estos discursos y que, en parte, pretendemos
esclarecer, es sorprendente. Se trata de una serie de tesis, cuidadosamente presentadas y
argumentadas, que tratan sobre los principios basicos de una universidad, sobre su finalidad,
naturaleza y orientacion. Ellas constituyen, sin lugar a dudas, el antecedente inmediato a cualquier
estudio tedrico que permita elevar su mirada hacia aspectos netamente pedagdgicos en el terreno
de la educacién superior. Y es por esta razdn que aln casi ciento cincuenta afios después de
haber sido escritas mantienen su vigencia y actualidad.

Las nueve conferencias que forman el nicleo de la obra The Idea of a University, fueron
publicadas por primera vez en 1853 conformando un volumen que se titul6 Discourses on
University Education, el cual atrajo inmediatamente la atencion del publico especializado. Cinco
afos después aparecio un segundo volumen, titulado Lectures and Essays on University Subjects.
Finalmente, hacia 1873 cuando Newman publicd la edicion definitiva, conservo los nueve discursos
originales —después de haberlos revisado— y Lectures and Essays se convirtieron en la segunda
parte del volumen. Sobre esta Ultima obra, de edicion reciente, concentraremos nuestra atencion
para el estudio propuesto.

Nos proponemos ahora emprender el reconocimiento de los afios previos a Dublin, cuando nuestro
autor todavia se hallaba bajo la influencia de Oxford. Proceder de este modo nos dara la
posibilidad de asistir a la génesis y desarrollo de sus principios y argumentaciones, es decir, nos
facilitara un acceso mas detallado y prolijo a los enunciados de nuestro autor, permiti€ndonos
dilucidar con pertinencia el significado e intencién que asume cada término. Esta es la oportunidad,
quizas, para formular una advertencia: mas all4 de algunos aspectos referidos al estilo asumido al
escribir, el texto de Newman no presenta dificultades al lector, por el contrario, el tono personal y
directo que emplea torna agil la lectura; pero al promediar las ultimas lineas del mismo es posible
advertir que la racionalidad no ha sido en absoluto revelada y que aun es preciso penetrar en ella.
Sin embargo, es justo decir, que tal descubrimiento no se produjo inmediatamente; debimos
acceder a laApologia para comprender que las premisas incluidas en sus argumentaciones sobre
la universidad habian tenido su formacidn y definicibn mucho tiempo atras.

Por ello, para reconstruir esas ideas, pero particularmente para asistir a su desenvolvimiento,
hemos escogido como material para nuestra investigacién esa obra de Newman, de caracter casi
autobiogréafico, llamadaApologia pro vita sua.”® Aunque también se recurrird a los textos
pertenecientes a Wilfrid Ward,?® Charles Frederick Harrold,* Maisie Ward,*! Meriol Trevor,* toda
vez que se crea conveniente hacerlo. Sin duda, mas que ninguna otra, sera la Apologia la que
conducira nuestro estudio, pues es en ella donde Newman confiesa personalmente sus
experiencias y da cuenta de si mismo. Dificilmente se podria formular mas nitidamente la razén de
nuestra intencién al detenernos a examinarla, a como lo hace el propio autor:

Si, me dije a mi mismo: mi rival pregunta cabalmente por mi intencién ‘s Qué quiere decir el doctor
Newman?’ Apuntaba en la misma direccion a que me habian ya conducido mis meditaciones.
Pregunta sobre lo que pienso, no sobre mis palabras, ni sobre mis argumentos, ni sobre mis
acciones, como sobre blanco ultimo, sino sobre la inteligencia viva, por la que escribo, arguyo y
obro... voy a trazar, en la medida de lo posible, la historia de mi espiritu; expondré el punto de que
parti, por qué sugestiones o accidentes externos surgid cada una de mis opiniones, hasta qué
punto y de qué manera se desenvolvieron desde dentro, como crecieron, se modificaron, se
combinaron, chocaron unas con otras y, finalmente, cambiaron. Diré igualmente como me conduje
para con ellas, y cémo y hasta qué punto y por cuanto tiempo pensé que podia mantenerlas...*
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Debemos analizar su vida como un todo, nos advierte Wilfrid Ward. El nifio, el joven estudiante, el
brillante intelectual de los comienzos (que llevé a muchos a nombrarle como el “Platén de Oxford”)
el critico sagaz, el pensador catdlico posterior, etc., todos ellos son el mismo hombre. Quien se
aproxima a su obra y su vida no podra desconocer que siempre existié en él un hilo interior, que a
modo de urdimbre, enlazaba todas y cada una de sus acciones y reacciones. Pero, ¢como justificar
esta conclusién? Veamoslo ahora.

B. Génesis y evolucion de su pensamiento: De Oxford a Dublin

Ya habiamos adelantado las particularidades por las que Newman se convirtio en un gran lector,
apenas hubo cumplido los quince afios. Si bien ello le aisl6 de los objetos y circunstancias que le
rodeaban, segun podemos deducirlo ahora, le otorgé en cambio la posibilidad de concentrarse en
sSus pensamientos y una preclara conciencia acerca de la naturaleza de la formacion de las ideas.
En consecuencia, no sélo adquiri6 una amplia formacion intelectual, precoz, por otra parte, sino
gue se conformd en él una conviccién: en cada persona, la formacion de sus ideas se debe a un
proceso inteligente de pensamiento “personal” y no a medios exteriores a ella. Pero aqui el término
personal no debe ser interpretado como “individual”. Lo uno, lo indiviso, lo individual, es claro que
inscribe el desenvolvimiento de uno solo. Sin embargo, lo personal en Newman, alude a Otro. Por
eso, toda vez que tuvo oportunidad se esforzo por confirmar esta creencia, argumentandola del
modo siguiente:

La certeza absoluta que podemos alcanzar... es resultado de un assemblage de posibilidades
concurrentes y convergentes, 3y ello de acuerdo con la constitucion del entendimiento humano y
con la voluntad de su Creador.*

El origen de los temas referidos a la verdad, la certeza, la busqueda inteligente de lo que él
deseaba llamar “ideas verdaderas” —por oposicién a la falsas— y que constituyen los aspectos
recurrentes de su discurso en torno a la educacion superior, deben ubicarse en esta etapa de su
vida. Pero, ademas, ese modo de proceder, como dando saltos en la evolucién de su pensamiento,
siempre con un interés controversial, guiado mas que por la influencia de otros por la soledad en
gue meditaba sus variadas lecturas, nos permite descubrir el deseo inconfesado de mantener sus
ideas y espiritu con independencia del mundo. Este es, sin duda, su ideal de hombre intelectual.
Un hombre que se descubre y se construye a si mismo, con la conviccién y la dureza de la critica,
reconociéndose solo y en compafiia de Dios.

Luego, el hecho de que incluya la teologia en su disefio de una universidad, no debe entenderse
como una formulacién circunstancial, interesada tan s6lo en responder a la solicitud del obispado
de Dublin, sino como la continuacién coherente de su mas interior conviccion. Por ello, las
conferencias representan un alegato —que aun puede ser necesario— sobre la compatibilidad de
una cultura completa que esté orientada a la persona total, en todas sus dimensiones: no sélo en
cuanto a lo cientifico, sino también con relacion a la dimension espiritual, en vinculacion con Dios.
Y todo esto en el marco de la libertad de pensamiento.

El término libertad de pensamiento constituye uno de los elementos mas importantes del modelo
universitario propuesto por Newman. Ligados a él se hallan su idea de persona, el principio de
autoridad y su concepcion sobre el lugar que deberian ocupar religién e Iglesia en una educacion
liberal. Sin embargo, por su proximidad semantica e historica al “liberalismo” representa, al mismo
tiempo, una complejidad que es preciso vencer.

El punto de partida para comprender este principio, corresponde ubicarlo hacia el afio 1820. En
efecto, a comienzos del siglo XIX, pocos afios antes de que Newman ingresara en la Universidad
de Oxford, un conjunto de acciones comienza a desarrollarse bajo el impulso de reformar y cambiar
los modos y contenidos que habian asumido la ensefianza y disciplina de esa institucion. Asi se
formé un circulo o clase intelectual de hombres que concibieron para la universidad el fin de
cultivar la inteligencia y la difusién de los conocimientos. Se hallaban en ellos los primeros brotes
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del partido liberal. Sus adherentes se sentian orgullosos de defender la razon y la ciencia y aunque
no pretendian anteponer esta defensa a los deberes de la fe y la devocién, Newman confirmé mas
tarde que bajo su influencia y energia:

...favorecieron e introdujeron con éxito en Oxford una libertad de opinion que fue mas alla de
35
ellos.

Por ese tiempo, a pesar del entusiasmo que le merecia la linea general de pensamiento sostenida
por el partido empefiado en la reforma de Oxford, comienza a vacilar en adherirse plenamente a él,
al percibir el modo de conducta que éste adquiria al difundirse y aplicarse a los hechos y a las
opiniones en religion. Pero lo que mas le perturbaba era el escaso lugar destinado no al individuo,
sino a la persona. Es entonces cuando llega a considerar:

... una liberacion no se lleva a cabo por muchos, sino por pocos; no por corporaciones, sino por
personas.*®

Del mismo modo, cuando se hallaba formando parte del movimiento tractariano, ante el
nerviosismo que le provocaba el que muchos interpretasen que su causa era un “partido” formado
en torno a sus propias ideas, en una carta dirigida a Mr. Perceval respondia a la acusacion
diciendo:

Respecto de los tracts, cada uno tiene sus propios gustos... su objeto no es que sean tenidos por
simbolos ex cathedra, sino como expresion de mentalidades individuales. Los individuos, si sienten
enérgicamente, pueden sin duda cometer errores de procedimiento o lenguaje, pero no por eso
dejan de ejercer una influencia eficaz. Ninguna gran obra ha nacido de un sistema; los sistemas,
en cambio, surgen de esfuerzos individuales.*’

Pero llegados a este punto, conviene introducir lo que Newman entendia por liberalismo. En el
apéndice de laApologia, incluida como nota de caracter teérico, hallamos su definicién:

Cuandoquiera son los hombres capaces de obrar hay posibilidad de que la accion se extreme o
desmesure, y, por el mismo caso, cuando se ejercita la inteligencia, hay posibilidad de que su
ejercicio sea caprichoso o erréneo. La libertad de pensamiento es en si misma un bien; pero deja
una puerta abierta a la falsa libertad. Ahora bien, entiendo por liberalismo la falsa libertad de
pensamiento, o el ejercicio del pensamiento sobre materias en que, dada la constitucion del
espiritu humano, el pensamiento no puede conducir a ninguna conclusion valedera y esta, por
ende, fuera de lugar. En esas materias estan los primeros principios de todo orden, y entre éstos
hay que contar como los mas sagrados e importantes las verdades de la revelacion. Asi, pues, el
liberalismo es el error de someter al juicio humano aquellas doctrinas reveladas que estan, por su
naturaleza, mas alla de su alcance y son independientes de él, y de pretender determinar por
razones intrinsecas el valor y la verdad de proposiciones que se fundan para ser aceptadas,
simplemente, en la autoridad exterior de la palabra divina.*

Puede deducirse de lo anterior, el modo como Newman llega a corregir esa falla en el
planteamiento del liberalismo, resguardando el principio de la libertad de pensamiento, pero
acotandolo a la esfera del progreso intelectual y cientifico y a la ruptura de los sesgos ideoldgicos
gue inmovilizan la conciencia. En segundo lugar, deriva la necesidad de replantear esa libertad a la
luz del concepto de persona. Es que para Newman, la libertad no es un absoluto® sino un valor
relativo que guarda estricta relacion con un acto de promocion personal. Una vez introducida esta
distincion, lo que aparece ahora es un nuevo problema: ¢como hacer para que bajo el primado de
tal principio no se destruya en los hombres la certidumbre absoluta?; ¢cémo conciliar la libertad de
pensamiento junto al dogma?; ¢cémo mantener la fe ante la duda? De donde llega a plantear su
concepto de autoridad.
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El habia sido testigo de la forma como Mr. Keble habia resuelto esta dificultad, atribuyendo la
firmeza de la doctrina religiosa no a las probabilidades con que las presentaba el anglicanismo,
sino al poder vivo de la fe y el amor que las acepta. En materia de fe, deducia Newman:

...no es puramente la probabilidad la que nos da certeza intelectual, sino la probabilidad tal como
es utilizada por la fe y el amor. La fe y el amor dan a la probabilidad una fuerza que de suyo no
tiene. La fe y el amor se dirigen a un objeto; de la vision de este objeto viven. Este objeto, recibido
por la fe y el amor, hace razonable tomar la probabilidad como suficiente para la conviccion interior.
De este modo, el argumento de la probabilidad en materia de religiéon viene a ser argumento de
personalidad, que es, de hecho, una forma del argumento de autoridad.*°

Este es un concepto de suma importancia en Newman, porque le lleva a distinguir ciencia y
conciencia. No tiene ninguna duda de que la verdad es el objeto real de la razén cientifica, pero
sabe que no hay verdad, por muy sagrada que sea, que pueda resistirle.

Asi se explica que, en el mundo pagano, a la venida de nuestro Sefior, las Ultimas trazas de
verdades religiosas de tiempos anteriores estaban a punto de desaparecer de aquellas partes del
mundo en que mas habia trabajado el entendimiento y habia seguido su curso. Y en estos ultimos
dias, fuera de la Iglesia Catdlica, las cosas tienden, de una forma u otra, al ateismo, con mucha
mas rapidez que en tiempos idos debido a las circunstancias de nuestra edad.**

Como consecuencia de esta afirmacion, pasa entonces a interrogarse: ¢donde encontrar el
representante concreto de las cosas invisibles?; ¢como dar forma Idgica a la existencia de Dios?;
¢,€s que acaso hay algo, de todo lo descubierto por la ciencia, que dé un punto de apoyo para
conservar alguna certeza? La serie de razonamientos con que resuelve estos planteos le llevarian
a definir, en primer término, que Dios es para él la confirmacién misma de su existencia.

De no ser por esta voz —nhos aclara— que tan claramente habla a mi conciencia y a mi corazon
cuando miro a este mundo, yo seria ateo, o panteista, o politeista. Hablo de mi mismo y no me
pasa por las mientes negar la fuerza de los argumentos para probar la existencia de Dios, sacados
de los hechos generales de la sociedad humana y del curso de la historia; pero estos argumentos
no me calientan ni me iluminan; no destierran el invierno de mi desolacion, ni hacen brotar los
botones y crecer las hojas dentro de mi, ni regocijan, en fin, mi ser moral.*

En segundo lugar, el ambito de la existencia es personal, y como tal, es capaz de traspasar
corazon y razén a un mismo tiempo. Luego, si se pretende intervenir en los asuntos cientificos y
tomar prevenciones para mantener en el mundo un conocimiento de Dios tan definido y claro que
resista el escepticismo racional, se deberd, en tal caso, comprender que la conversion interior no
puede llevarse a cabo simplemente por medidas exteriores de predicacién y ensefianza, sino por
obra de un poder y gracia interior, que toca en su mismo centro a la existencia. Este es el sentido
gue puede descubrirse en la idea que citaremos a continuacion, si advertimos que cuando
menciona una “razon correctamente ejercitada”, por “correcto” alli esta entendiendo “una razén
atravesada en su existencia por una razén Superior”;

...la razoén, correctamente ejercitada, conduce a la fe en Dios, en la inmortalidad del alma y en una
retribucion futura...*®

Por eso, al referirse a la relacion entre conocimiento y religion, en la Séptima Conferencia, diria:

La razon justa, es decir, la razon debidamente ejercida, lleva a la mente a la fe catdlica,
ensefiandola a actuar en todas sus especulaciones religiosas bajo su guia. Pero la razén
considerada como un agente real en el mundo y como un principio operante en la naturaleza
humana, con un desarrollo histérico y con resultados concretos, estda muy lejos de tomar una
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direccion tan recta y satisfactoria. Se considera desde el principio hasta el fin independiente y
suprema, ho reconoce ninguna autoridad externa y hace una religién para si misma.**

En tercer lugar, si por la existencia de Dios se confirma la propia existencia y se otorga a ésta una
razon para su certeza, que le previene como una autoridad personal, ciencia y conciencia quedan
deslindadas. El avance de ciencia y razon pasa entonces a ser liberado. Ya no habria razén para
temerle, pues el hombre que la ejercita es una persona iluminada desde si misma, con la mas
enérgica claridad de que puede dotarle su propia conciencia. Por eso, cuando se encontraba
elaborando el principio del desenvolvimiento de la doctrina en la Iglesia Cristiana, con idéntica
conviccién apoyaria su intencion de diferenciar los resultados a los que puede conducir la
investigacion intelectual sea que ella se ubique en el terreno de la ciencia, o en el de la religion:

...el que nos ha creado ha creido que, en matematicas, lleguemos a la certeza por medio de
rigurosa demostracion; pero en la indagacion religiosa hemos de llegar a la certeza por medio de
probabilidades acumuladas.*®

Sin embargo, la historia y la experiencia le mostraron que el impulso de la razén también podia
demostrarse ciego, incrédulo y salvaje. Habia que hallar un modo de prevencién, un medio activo y
adecuado a tal necesidad, que fuese capaz de advertir las consecuencias por encima de los
tiempos. Y asi llegé a desarrollar su concepto de infalibilidad de la Iglesia,

...como una prevencion, adoptada por el Creador, para mantener la religion en el mundo y refrenar
la libertad de pensamiento, que, claro esta, es en si misma uno de nuestros mayores dones
naturales, y salvaguardarlo de sus excesos suicidas.*°

Esta es, en sintesis, la historia de la evolucién de su pensamiento en torno a la idea de la libertad.
Como se habra advertido, su posicion ante el tema pasé por diversas circunstancias y tomé de
ellas, en consecuencia, una gran diversidad de matices y distinciones sutiles. En Oxford se sintio
cautivado por el movimiento de librepensadores que impregnaron a la universidad de un estilo
caracteristico. Luego advirtié sus excesos y se tornd, al menos en apariencia, antiliberal. Mas tarde
consintié que algo de todo aquello merecia ser rescatado y recortd el principio de libertad de
pensamiento, acotando la extension de su alcance. Pero lo mas interesante a nuestros 0jos fue sin
duda descubrir que la légica y argumentacién con que nutrié sus convicciones religiosas fueron, en
definitiva, las que aporté en su idea de universidad.

C. El modelo de universidad propuesto por John Henry Newman

Antes de comenzar a examinar los significados que el autor apunta para la universidad, es preciso
considerar algunas caracteristicas del contenido y estructura de su discurso.

En efecto, un aspecto interesante que guarda estricta relacion con su historia personal, es el modo
como procede al desarrollar las ideas contenidas en las Conferencias. Es decir, cuando habla de la
universidad y fija los principios basicos para arribar luego a su mision y sentido, lo que hace, en
realidad, es sequir el dictado de su propia experiencia. Tal como se indicé anteriormente, Newman
accedio a su primera formacion en una universidad protestante, en un tiempo signado por la critica,
la reflexion y la reforma. Por ello le resultaba familiar y hasta cotidiano, circular por ciertos
conceptos ajenos al catolicismo de mediados del siglo pasado. Habiendo vivido en aquellos afios
como testigo de agitaciones y discusiones, Newman sentia que ponerse ahora a reflexionar acerca
de este tema no lo tomaba, en absoluto, como si fuese la primera vez que se dirigia a él.

Los puntos de vista... han ido desarrollandose en el sistema total de mis ideas y son parte de mi
mismo... Los principios sobre los cuales voy a reflexionar han sido obtenidos por la mera
experiencia de la vida.*’
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Pero, ademas, se debe tener en cuenta que con tal enunciado él esta fijando una posicion: su
independencia intelectual frente al tema. En efecto, Newman no pretendia apelar al testimonio de
la autoridad de la Iglesia para justificar su vision, obrar de este modo le hubiese resultado
insuficiente. Por eso, en una de sus ultimas Conferencias diria:

...aungue el tema principal de la educacion universitaria se ha discutido ya en diversas ocasiones;
he intentado seguir una linea de ideas mas familiar a los protestantes que a los catolicos, y sobre
una base catdlica... ya declaré mi intencion de tratarlo como una cuestion filoséfica y practica mas
bien que de caracter teologico, apelando al sentido comin antes que a los preceptos
eclesiasticos.®

Tal como lo aprendiera de Hawkins,*® primero y de Blanco White,* después, lo que se proponia
era realizar una investigacion de lo que en si consideraba justo y verdadero. Por eso es que en su
discurso se advierte inmediatamente la presencia de la critica y la argumentacién, como el
procedimiento bajo el cual tratara el tema en todo su conjunto. Hemos hallado justificacion para
esta observacion en el texto de Charles Harrold.>* Segiin este autor, cuando Newman tenfa
aproximadamente veinte afios, contribuy6 con dos articulos para la Enciclopedia Metropolitana: los
ensayos sobre Cicerén y Apolonio de Tiana. Estas fueron obras muy detalladas que permitieron
ver a un Newman critico e historiador. Pero lo mas interesante resulta de advertir que los métodos
de Ciceron —que Newman habia descrito con tanto cuidado— fueron tomados como estrategia
retérica para emplearla casi treinta afios més tarde, en The Idea of a University. Por eso en las
Conferencias, como Ciceron en sus dialogos, Newman presenta el tema, lo rodea, lo compara, lo
ilustra, lo interroga, lo confirma, hasta que la audiencia no pone en duda su argumentacion.

Ahora bien, corresponde indagar ahora cuales fueron las razones circunstanciales por las que
Newman asume en las Conferencias ese tono critico y racional.

En primer término debemos considerar que él se enfrentd con el imperativo de volver “creible” un
doble proyecto: uno el relacionado con la creacion de una universidad de habla inglesa donde
pudiesen estudiar los catdlicos de todo el mundo —no olvidemos que hasta ese momento la Unica
universidad catdlica, de prestigio creciente, era la ubicada en Bélgica: Lovaina y que las demés
universidades, entre ellas la de Oxford, acababa de quitar la materia teologia y se habia convertido
en mixta. Por otro lado, €l debia lograr un modelo de universidad donde fuese posible y compatible
difundir el cristianismo junto al conocimiento de la nueva ciencia. En segundo lugar, €él se vio ante
la necesidad de mostrar a los jévenes —tan sensibles a los acontecimientos cientificos de la
época— una actitud ante la ciencia, la investigacién y la teologia que fuese completamente
razonable. La tarea que se le presentaba era formar hombres universitarios, futuros profesionales,
en la ciencia y en la fe, con plena adhesién a la fe catélica. Pero mas adelante observé que la suya
era una posicion demasiado radical frente al tema y varié algunos pareceres llegando a elaborar su
aporte mas importante: la idea de una educacion basada en la libertad intelectual.

Otro aspecto interesante es el modo como se conduce entre diversos niveles de analisis: uno,
relacionado con el plano de las ideas, donde disefia los aspectos esenciales de universidad; otro,
referido a la aplicacionpractica de los enunciados considerados esenciales. Por ello se torna
imprescindible ubicar, a cada instante, a qué universidad se esta refiriendo, si esta aludiendo a
laidea o a su aplicacion. Esta distincion nos parece fundamental. Por una parte, nos permite
explorar un modelo universitario alin cuando su elaboraciéon se encuentre ligada a situaciones
historicas, sociales y politicas tan diversas a las nuestras; y, por otra parte, deja ver la importancia
gue nuestro autor otorga a la labor tedrica.

Asi, cuando Newman traza la idea de universidad, la define como el lugar de la ensefianza del
conocimiento universal, cuyo objeto es la educacion intelectual —no moral. Al emplear el término
“ensefanza” esta circunscribiendo sus acciones al ambito de la difusién y la extension del
conocimiento y no a su progreso.
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Si su objeto fuera —prosigue— la investigacion cientifica y filoséfica, no veo el por qué la
Universidad haya de tener estudiantes; si es por el contrario, la ensefianza religiosa, no veo como
puede ser sede de la literatura y de la ciencia.>

Ahora bien, cuando se refiere al desarrollo de esta idea, agrega como nhecesidad para tal
universidad que cuente con el apoyo de la Iglesia. Por ello afirma:

No significa esto que su caracter principal haya cambiado con su incorporacion; su misién sigue
siendo la de la educacion intelectual; pero la Iglesia le ayuda a cumplir debidamente tal misién.”

Y con esta Ultima declaracién nos ubica en otra distincion importante: Newman esta hablando a los
catolicos; para ellos es la universidad que esta delineando. Pero ahora cabe plantearse: ¢,como
podria interpretarse esta vinculacion de la universidad a la Iglesia? ¢ Quizas como una busqueda
deliberada de conseguir un fin religioso? ¢ Tal vez como el intento de la Iglesia para acercarse lo
mas posible al conocimiento y la investigacion cientifica? ¢ O bien, para lograr en sus miembros
ciertos beneficios que estarian ausentes en la educacion secular?

A estos interrogantes responde, nuevamente, desde dos perspectivas. Desde el plano ideal,
Newman se expresa como sigue:

...cuando la Iglesia funda una Universidad, no busca el talento, el genio o el conocimiento para su
propio beneficio, sino en provecho de sus criaturas, con vistas a su bienestar espiritual y a su
utilidad en influencias religiosas, con la intencion de capacitarles debidamente para desempefiar
sus puestos respectivos en la vida de la mejor manera posible, y para hacer de ellos unos
miembros de la sociedad mas inteligentes, capaces y activos.>*

Es claro entonces que, mirada desde sus aspectos esenciales, una universidad catélica no deberia
perseguir como finalidad mas que el beneficio espiritual para sus miembros. Y que deberia estar
muy lejos de su intencidn, el desviar a la universidad de su propio fin.

Desde el punto de vista factico, le recomienda la divisién de la labor intelectual entre Academias y
Universidades. De donde se deduce que la investigacion, en una universidad catdlica, deberia
funcionar en Academias, Institutos, etc., pues se espera que en ellas se logre atender
primariamente a la ciencia y no a los estudiantes. Ademas, investigacién y ensefianza, nos dice:

...son funciones distintas; constituyen también dones diversos, y no suelen encontrarse
comUnmente unidos en la misma persona.”

Pero, ¢por qué Newman resuelve de este modo la situacién? Es decir, ¢,cuéles son las razones, no
explicitas en su discurso, que le llevan a tal definicion? El habia observado, en sus primeros afios
de formacién y luego, cuando ya se encontraba como miembro de la Iglesia Catélica, que bajo las
creencias religiosas existian modos muy diversos de percibir las nuevas ideas y los resultados de
la investigacion. Por una parte, se hallaban los intelectuales independientes, mas liberales, a
quienes les era dificil conciliar las ensefianzas de la doctrina cristiana con el pensamiento de la
modernidad. Por otra parte, en oposicién con los anteriores, estaban aquellos de mentalidad
tradicional, reticentes al cambio, para los cuales resultaba necesario no vincularse a los intereses
cientificos de la época. Tal divisién era mantenida por la Iglesia Catdlica, y si tuviera que ubicarse
de algun lado, Newman pensaba que ella no dudaria. Por otra parte, en Roma se temia a los
avances cientificos, particularmente a su difusion; y en ciertas ocasiones, sencillamente se
afirmaba que era preferible mantener una debida distancia con el avance del conocimiento
cientifico. Por ello en “Del racionalismo e indiferentismo”, de la Alocucion Singulari quadam, del 9
de diciembre de 1854, el Papa Pio IX llegaria a afirmar:
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Hay que demostrarles cuanta arrogancia sea investigar hasta el fondo misterios que el Dios
clementisimo se ha dignado revelarnos, y atreverse a alcanzarlos y abarcarlos con la flaqueza y
estrecheces de la mente humana... por eso, volviéndose antafio Cristo Sefior al Padre, afirmo que
los altisimos arcanos de las verdades no fueran manifiestos a los prudentes y sabios de este
siglo... sino a los hombres humildes y sencillos que se apoyan en el oraculo de la fe divina y a él
dan su asentimiento.*®

Si bien resulta claro que en este documento el Papa se esta refiriendo a aquellos que con las
armas de la razon pretendian penetrar y explicar los misterios de la religién, algunos sectores
intermedios —como los que representaban al obispado de Dublin— interpretaban que cualquier
otro acto de la razon, aun cuando estuviera interesado por las ciencias de la naturaleza, debia ser
igualmente apartado. Y precisamente éste fue el hecho que Newman se detuvo a considerar.
Luego, la Unica forma de asegurar a la investigacion el espacio de libertad que ella requiere para
su crecimiento y desarrollo, era separarla de la sujecion que la Iglesia ejercia o podria ejercer a
través de la universidad. Por ello, algunos afios mas tarde, Newman volveria sobre estas ideas
para definir con mayor rigor lo que él consideraba como la funcién de la Iglesia® en la historia de la
evolucion del pensamiento.

No puede decirse por esto que obrando de tal manera sacrifique la ciencia, y con la pretencién de
cumplir los deberes que le impone su mision desviar a la Universidad de su propio fin,
considerando que hay otras instituciones mucho mas adecuadas para actuar como
instrumentos estimulantes de la investigacion filosofica y que pueden ampliar los limites de
nuestro conocimiento en mejor forma que la Universidad. Tales, por ejemplo, son las Academias
Cientificas y Literarias...”®

Pero volviendo a la cuestion principal, ahora examinaremos la misién que Newman propone para
una universidad catdlica.

Nuestro desideratum no es adquirir las maneras y habitos de los gentlemen —eéstos pueden
adquirirse de diversas maneras, por relaciéon y trato con la buena sociedad, mediante los viajes al
extranjero, a través de la gracia y dignidad innata en la mente catoélica— sino la fuerza, la firmeza,
la comprension y versatilidad del intelecto, el dominio de nuestras facultades, la estimacion justa e
instintiva de las cosas, tal y como se presentan ante nosotros, que a veces constituyen un don
natural, pero que, comiunmente, no se adquiere sino a costa de mucho esfuerzo y de una practica
constante durante muchos afios.*

Ciertamente, aquello que Newman deseaba que se convirtiese en el fin u objetivo fundamental de
la universidad catdlica era el cultivo de la inteligencia. Pero con esta simple enunciacién, en
realidad estaba diciendo mucho mas. Cultivar la inteligencia significa aqui formar, y/o desarrollar el
intelecto con arreglo al establecimiento de ciertas bases que permita a la persona tener
convicciones discernientes y apreciar las consecuencias de tales convicciones.

Una vez que el intelecto ha sido debidamente educado y formado para tener una vista o idea
aproximada de las cosas, pondra de manifiesto sus facultades con mayor o menor efecto, de
acuerdo con las cualidades y aptitudes particulares del individuo...En todos sera una facultad para
adentrarse con relativa facilidad en cualquier materia o idea, escogiendo tal o cual ciencia o
profesion, para la que posee debidas aptitudes. Todo esto se hara en cierta medida y hasta que la
formacién mental sea completa y con arreglo a un modelo en parte fiel...*°

Puede colegirse de lo anterior que el lugar de la formacion profesional o la especializacion quedan
rezagados a un segundo plano y que, por el contrario, esta mucho mas interesado en que los
jévenes puedan adquirir cierta disciplina intelectual. Es que para Newman —reiteramos— lo
trascendental es dar forma, abrir el horizonte conceptual del estudiante de modo que él:
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...Se acostumbre al método de partir de puntos fijos y determinados, de saber el camino que pisa,
de distinguir entre lo que debe saber y lo que no debe saber, y espero que gradualmente ird
iniciandose en las mas interesantes y exactas teorias filoséficas y no sentira sino impaciencia y
disgusto ante las teorias vulgares y falacias imperantes y paradojas frustradas que arrebatan e
influyen sobre los intelectos superficiales y a medio formar.®*

Por eso llegaria luego a proponer que el objeto y naturaleza de la educacion universitaria debia
establecerse bajo el principio de la educacion liberal. El modo como procede para la presentacion
de tal principio nos permite advertir que, en adelante, se referird a la formulacion factica de la
universidad, antes que a su disefio ideal. Por ello nos recuerda, inmediatamente:

...estoy interesado en cuestiones no de una verdad inmutable, sino de practica y utilidad. ®?

En efecto, ahora ya no nos hablara de la idea de universidad, sino de los principios para la
educacion universitaria; y al fijar esta posicion nuevamente refuerza su intencion de referirse a los
hechos y circunstancias para las que esta elaborando su plan. Este aspecto de su discurso es
sumamente importante porque nos deja ver la claridad de su discurrir: los fundamentos que le
asistiran en sus proposiciones respecto a la educacién liberal no deberan entenderse como una
solucion “en abstracto”, ni tampoco como un axioma a seguir, sino como una forma conveniente y
necesaria para atender al problema en una época y circunstancia definida. Pero dificilmente se
podria formular més nitidamente esta conviccién, a como él mismo lo hace:

De esta forma el sistema de lo que se llama educacion mixta, en la cual la teologia y las ciencias
son ensefiadas por separado, puede, en momentos o lugares determinados, ser el mal menor;
puede ser de gran estabilidad, puede ser peligroso el intentarlo, puede ser manifiestamente un
arreglo temporal, puede estar sujeto a un proceso de perfeccionamiento; sus desventajas pueden
ser neutralizadas por aquellas personas por las cuales son administradas, o bien en virtud de sus
disposiciones.®®

El principio de la educacién liberal asume dos significados en Newman, segun se esté refiriendo a
los estudiantes o a los estudios que se cursan en la universidad. Respecto a los estudios, él
consideraba que el conocimiento no debia cefiirse a ningun tipo de compromiso. El criterio privado,
la especializacion, la profesionalizacion, la visién sesgada de la verdad, la exclusién de alguna de
las ciencias, no son mas que los resultados de una universidad que se ha alejado de su fin
primero, es decir, del cultivo de la universalidad del conocimiento.

...he procurado demostrar que todas las ciencias se nos presentan como una sola, que todas ellas
se refieren tan sélo a una y la misma materia integral, que cada una de ellas, separadamente, es
mas o menos una abstraccion, verdad y cierta como hipétesis, pero no completamente real en lo
concreto, tratando mas bien de relaciones que de hechos, de principios que de factores agentes,
necesitando el apoyo y garantia de sus ciencias hermanas, y dandose, a su vez, a éstas: de lo cual
se deduce que ninguna de ellas puede ser excluida, si queremos obtener el mas exacto
conocimiento de las cosas, tal como son, y que la omisién es mas o menos importante, en relacién
a la esfera que abarca cada ciencia, la intensidad de la misma y el orden al que pertenece; pues su
pérdida es verse privado de la influencia positiva que ejerce en la correccién y perfeccionamiento
de las restantes.®

Esta afirmacion, por su cardcter genérico, corresponde ubicarla en el plano abstracto de la
argumentacion. En su aplicacién, alude a la inclusion de la Teologia, como una ciencia entre las
demés ciencias, pero a la cual le cabe una influencia indiscutida sobre las demas, porque la verdad
religiosa no es una parte sino precisamente la condicion para el conocimiento general.
Observemos que no pretende aqui formular la idea de una teologia catdlica, sino que se esta
refiriendo a la importancia de informar al conocimiento liberal de una cierta directriz ordenada hacia
las ciencias de Dios.
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...una doctrina, como la misma idea de su materia presupone, tan misteriosa que en su plenitud
esta por encima de todo sistema, y que, separadamente, se nos presenta como irreconciliable con
si misma, pues la imaginacién es incapaz de comprender lo que la razén determina.®

Si bien es cierto que, en el plano de las ideas, Newman logra argumentar con éxito su ideal de una
educacion basada en el conocimiento universal, completo y liberal, en el plano de su aplicacion,
Sus razones no suenan tan convincentes. Y esta observacion la realizamos por varias razones. En
primer término debemos recordar que Newman resguarda los principios de la fe al ambito de la
existencia personal, como hecho de conciencia. Luego, el admitir que por medio de la educacion
se pueda penetrar en dicho ambito viene a contradecir el concepto mismo de persona, y también el
de educaciéon. En segundo lugar, cuando se refiri6 —en laApologia— a la Iglesia Catélica, como
representante de la Verdad, nos habia dicho que ante el avance intelectual y cientifico su papel era
el ofrecer cierta resistencia y freno. Por eso, al promediar su octava Conferencia, variando la
posicion anteriormente citada, arribaria a una postura méas matizada:

...aunque hubiese muchas catedras de Teologia, esto no bastaria para hacer una Universidad
Catdlica; pues la Teologia seria incluida en sus ensefianzas como una rama del conocimiento,
como una de las partes constituyentes, aunque muy importante, de lo que llamamos filosofia.®®

Sin embargo, advierte inmediatamente que sin la presencia de la Iglesia, una universidad como la
de su modelo —inspirada en el principio de la educacion liberal— miraria la religion revelada desde
Su propio punto de vista.

...tales instituciones pueden llegar a ser hostiles a la verdad revelada, tanto por las propias
circunstancias de sus ensefianzas como del fin que persiguen. Se dedican, en primer lugar a la
investigacion del conocimiento liberal, y este conocimiento tiene una tendencia especial, no
necesaria o justa, sino una tendencia real, a imprimir en nosotros una simple teoria filoséfica de la
vida y conducta, en lugar de la Revelacion.®’

Con lo dicho, a Newman no le quedan demasiadas opciones. Piensa que no puede —ni debe—
renunciar a aquello que su inteligencia y experiencia le dictan, pues considera a la educacion
liberal como un principio insustituible. Pero su corazén le da también otros argumentos, llegando a
confirmar lo que ya habia formado parte de su existencia: la presencia de la Iglesia como autoridad
y garante necesario para asegurar a la razén su justo equilibrio.

...que la Iglesia le inculque —se refiere a la Teologia— su espiritu puro y sobrenatural, forme y
moldee su organizacion, controle sus ensefianzas, sepa unir a todos sus alumnos y vigile
constantemente su accion.®®

Estos son los pasajes claves para comprender el modo y argumentacion bajo los cuales Newman
arriba a plantear la inclusién de la teologia en la universidad. Lo que se deduce de ellos es lo
siguiente:

A. el principio de la universalidad del conocimiento conforma la naturaleza y alcance de la idea de
universidad;

B. el principio directriz para llevar a su aplicacién tal enunciado se encuentra expresado en la
libertad intelectual; y

C. la inclusién de la teologia precisa, como garante de su aplicacion, la presencia de la Iglesia.
Luego, lo que aun es necesario investigar es como asegurar la universalidad del conocimiento —
incluyendo la dimensién espiritual— en una universidad que no sea catdlica.
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En cuanto a los estudiantes, Newman se pregunta si esta clase de educacion liberal puede
servirles de alguna utilidad. A lo largo de las Conferencias él responde con dos tesis: en primer
término, considera a la universidad como un lugar para la educacion y no para la instruccion.

La educacion es una palabra mas amplia; implica una accion sobre nuestra naturaleza
mental...cuando hablamos de la comunicacion del conocimiento como educacion, queremos
realmente decir con ello que el conocimiento constituye un estado o condicion del entendimiento...
es decir, existe un conocimiento deseable, aunque nada obtengamos de él, que constituye por si
propio un verdadero tesoro y premio...%°

En segundo lugar, derivado del primero, descarta la posibilidad de la especializacion o
profesionalizacion del conocimiento por considerarlo un desvio de la inteligencia, una mutilacion.
Contrariamente, plantea que la educacion sea liberal y filoséfica.

...existen dos métodos de educacion. Uno de ellos aspira a ser filosofico, el otro a ser mecanico; el
uno se eleva hacia las ideas, el otro se consume en lo particular y externo...el conocimiento deja de
ser conocimiento en la medida que se hace mas y mas particular.70

Contemplado de este modo, el conocimiento liberal, cuando es considerado como filosofia y no
simplemente como adquisicién, prueba su utilidad por cuanto esta orientado a la perfeccion del
intelecto.

La serie de posibilidades que abre a la critica este enunciado es inagotable. Puede deducirse de él
la explicacion de los desvios y errores vigentes en la educacion universitaria actual. Pero éste sera
un tema sobre el que volveremos mas adelante.

En sintesis, Newman nos presenta en su obra la idea de universidad, deduciendo de ella los
principios que deberian cefiir su aplicacion. Nos dice que todas las ramas del conocimiento deben
estar presentes en ella; que el proceso de otorgar el conocimiento al intelecto en forma filoséfica,
constituye su verdadera cultura; que tal cultura, en unién con el conocimiento que produce, puede
ser perseguida sin tener en cuenta para nada el aspecto utilitario, obteniendo como resultado, un
conocimiento liberal; y que considerada en su aspecto religioso, la concurrencia de la Iglesia se
torna indispensable.

NOTAS

1. La reconstruccion de los momentos més trascendentes de su vida han sido tomados de las
obras que se citan a continuacién, y a las que sugerimos recurrir toda vez que el lector lo crea
oportuno. Ver a) Wilfrid Ward,The Life of John Henry Cardinal Newman. Based on His Private
Journals and Correspondence, vols. | y Il (London: Longmans, Green and Co., 1912); b) Cardinal
John Henry Newman, Apologia pro vita sua (London: Longmans, Green and Co., 1864). Para las
citas de esta obra se ha empleado la versién del inglés realizada por Daniel Ruiz Bueno, publicada
con el titulo de Apologia ‘pro vita sua”. Historia de mis ideas religiosas(Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 1977); c) Ernesto Segura, Juan Enrique Newman y el “Movimiento de Oxford”,
Coleccién Hoy (Buenos Aires: Editorial Difusion, 1946).

2. Newman, Apologia 5.
3. “Papismo” es el término con que se designa a la Iglesia Catolica Romana, entre los protestantes.

4. Newman, Apologia 14. m



5. Los “Articulos” del Book of Common Prayer, constituian la base y organizaciéon de la Iglesia
Anglicana, cuyos principios apuntaban a formalizar una Iglesia Nacional, separada de Roma y
dependiente en cambio de la Corona de su Majestad. Lo mas importante de esta reforma, iniciada
por Enrique VIII y confirmada luego por su hija Isabel, fue la eliminacion del Sacrificio de la Misa.
Esto signific6 para Inglaterra, hacia mediados del siglo XVII, la separacién de la Iglesia Catdlica.

6. Newman, Apologia 107.

7. Recordemos que el tema del libro Prophetical Office era la doctrina de la via media. Aunque este
nombre habia sido ya aplicado al anglicanismo por otros autores, Newman y sus comparfieros lo
asumieron como un lema propio para la causa del movimiento. Con esta doctrina, la Iglesia
Anglicana hallaba su justificacién, ubicandose en una posicion intermedia, entre las corrupciones
romanas y los errores de los protestantes.

8. Newman, Apologia 117.
9. Newman, Apologia 180.

10. Al desarrollar este principio, Newman muestra no sélo genialidad especulativa, sino también
una profunda sensibilidad. Basicamente, su teoria afirma: cuando una doctrina se establece en el
entendimiento y en el corazén del hombre, ella no es un germen muerto, sino un principio activo, el
cual es factible de explicacion, profundizacion, analisis y aplicacion.

11. A propésito de esta recopilacion biografica, traemos a consideracion las declaraciones de
Newman, en ocasion de la Primera Conferencia:

Los principios que voy a exponer bajo la sancién de la Iglesia Catélica constituian mi profesion en
aquel periodo de mi vida en que la religibn era para mi una cuestibn mas de sentimiento y
experiencia que de fe. Pero estos principios ejercieron una mayor influencia sobre mi cuando
conoci las crénicas e historias de la antigiedad cristiana y me aproximé en deseos y en
sentimientos al catolicismo; y mi sentido de su verdad ha ido aumentando paulatinamente desde el
momento en que entré en el seno de la Iglesia.

Cfr. en: Newman, Naturaleza y fin de la educacién universitaria. Primera parte de “ldea de una
universidad”, Coleccion Norma. Cuestiones Pedagdgicas, la. ed. (Madrid: Ediciones vy
Publicaciones Espafiolas S. A., 1946) 48, (la negrilla es nuestra).

12. Felipe de Neri (1515-1591), fue el fundador en 1558 de la Congregacion del Oratorio de Roma.

13. El relato de los hechos resefiados ha sido tomado de: Winston Churchill, “Las grandes
democracias”,Historia de Inglaterra y de los pueblos de habla inglesa, trad. Santiago Ferrari, la.
ed., vol. IV (Buenos Aires: Editorial Peuser, 1958) 33-63.

14. Newman define a la educacién mixta como un sistema en el cual la teologia y las ciencias son
ensefiadas por separado. Esta tendencia en la educacion superior determiné que a partir de la
década de los 50, en el siglo pasado, las nuevas universidades del Estado se organizaran
prescindiendo de las cétedras de Teologia. Cfr. en Newman, Naturaleza 61-80.

15. Cfr. en Wilfrid Ward, The Life, Voal. I, 9.

16. Jean Guitton, La philosophie de Newman. Essai sur l'idée de développement (Paris: Boivin et
Cie., 1933) 10.
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17. Una ampliacion sobre este tema podra hallarse en: Fernando Cavaller, “Newman y el
Papa”, Newmaniana2.3 (1992): 28-32.

18. Para comprender mas exactamente el significado al cual alude el término liberal dentro del
catolicismo debemos recurrir a la historia de aquellos dias.

El origen del término corresponde ubicarlo en el renacimiento del movimiento ultramontano (ultra-
catdlico) que tuvo lugar hacia comienzos del siglo XIX, como una reaccidn cristiana al
descreimiento que se habia proclamado en el siglo anterior. Por el catolicismo, De Maistre defendia
la unién de los catdlicos subordinados al Papa como la mejor manera de asegurar la libertad y el
nuevo poder para la religion. Del otro lado, entre los anglicanos y las demas variantes de la religion
inglesa, el vocablo invocaba la sujecion al Estado. Luego, el ultramontano era aquel que procuraba
desligarse de la opresiva autoridad del Estado y aspiraba a la libertad. Asi es que en estas
primeras etapas, el movimiento liberal y ultramontano eran idénticos.

Cuando Pio IX fue restablecido en 1849 por los poderes europeos, las condiciones habian
cambiado. Quien habia sido aclamado como un Papa reformista y “liberal” en sus comienzos habia
recibido un duro golpe, y su posicion varid hasta mostrarse marcadamente haostil al movimiento. Su
temor estaba alentado no solo por los hechos de 1848, sino también por la tendencia anticristiana
gue el liberalismo continental iba asumiendo.

Puede decirse que su reaccion introdujo una division muy seria entre los catolicos; y las palabras
“liberal” y “ultramontano” muy pronto se convirtieron en los lemas de partidos antagénicos. Y esto
trajo consigo, entre los que se alineaban del lado no-liberal, una actitud de absoluta oposicion a
todo lo que viniese del nuevo espiritu cientifico moderno.

Una ampliacion sobre este tema podra hallarse en el capitulo XV de la obra de Wilfrid Ward, en el
cual se han analizado los origenes y evolucion del término “catolicismo liberal”. Cfr. Wilfrid
Ward, The Life 458-477.

19. Wilfrid Ward, The Life 308.

20. En las universidades inglesas, siguiendo la tradicion eclesiastica, la autoridad méaxima era el
rector —chancellor— y al frente de cada facultad se encontraba el decano. Esta estructura se
mantuvo hasta fines del siglo XIX, cuando se introducen las reformas que alejarian definitivamente
a la religion de la universidad.

21. En Lovaina, al fundarse el Instituto Santo Tomas, una de las principales teorias que lo
sostenian consistia en que todo teélogo debia ser un hombre de ciencia. Este testimonio ha sido
recogido por Wilfrid Ward, y se halla documentado en la Introduccién, que bajo su autoria,
antecede la obra de Newman sobre la universidad, en su traduccion al espafiol. Cfr. en
Newman, Naturaleza 19.

22. La conferencia “Christianity and Scientific Investigation. A Lecture Written for the School of
Science, 1855”, aparecio en 1858, integrando el volumen titulado “Lectures and Essays on
University Subjects”. La edicion que ahora estd en nuestras manos, considerada por Newman
como definitiva, conserva las nueve Conferencias originales —después de haberlas revisado y
refinado— y una segunda parte, donde se encuentra incluido el texto que estamos citando. Cfr. en
Newman, The Idea of a University (USA: Image Books, 1959) 414.

23. Cfr. en Newman, Naturaleza 49.

24. Uno de los argumentos que Newman sostenia para lograr la inclusion de la Teologia en la
universidad estaba respaldado en la idea de que fuese considerada como una ciencia entre las
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demas ciencias. De modo que al hablar del primado de los supuestos cientificos se estaba
incluyendo a la Teologia.

25. Los datos que ilustran el modo de proceder del Obispo de Dublin han sido tomados de Wilfrid
Ward, The Life 362-385.

26. Cfr. en Wilfrid Ward, The Life 380.

27. Cfr.: George N. Shuster, introduction, The Idea of a University, by Cardinal John Henry
Newman 26.

28. John Henry Newman, Apologia 26.
29. Wilfrid Ward, The Life, Vol. I.

30. Charles Frederick Harrold, John Henry Newman. An Expository and Critical Study of His Mind,
Thought and Art (London: Longmans, Green and Co., 1957).

31. Maisie Ward, Young Mr. Newman (London: Sheed and Ward, 1952).

32. Meriol Trevor, Newman. The Pillar of the Cloud (London: Macmillan and Co. LTD., 1962).

33. Newman, Apologia XXII.

34. Newman, Apologia 19.

35. Newman, Apologia 227.

36. Newman, Apologia 30.

37. Newman, Apologia 36. La negrilla es nuestra.

38. Newman, Apologia 227.

39. Para clarificar nuestra afirmacién, conviene tener presente el modo como Newman se expresa:

Si vacilo en adoptar su lenguaje —el de Montalembert y Lacordaire— sobre el liberalismo, yo
atribuyo la necesidad de esa vacilacion a algunas diferencias que se dan entre nosotros en el uso
de las palabras o en las circunstancias de cada pais; asi me justifico a mi mismo de permanecer
fiel a mi propia concepcion del liberalismo.... (Cfr. en Newman, Apologia 225).

40. Newman, Apologia 18.

41. Newman, Apologia 191. El “tiempo” al cual se refiere es aquel en que escribia su Apologia, por
lo tanto, 1864.

42. Newman, Apologia 189.
43. Newman, Apologia 191.

44. Cfr. en Newman, Naturaleza 261.
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45. Newman, Apologia 158.
46. Newman, Apologia 193.
47. Newman, Naturaleza 57.
48. Newman, “Catholic Literature in the English Tongue, 1854-58,” The Idea of a University 301.

49. El doctor Hawkins, vicario de Santa Maria, fue quien reviso y criticd los primeros sermones y
ensayos escritos por Newman después de haberse ordenado en el anglicanismo, hacia 1824.

El fue el primero que me ensefid a pensar mis palabras —asi le recuerda en la Apologia— y a ser
prudente en mis afirmaciones. El me ensefio el arte de deslindar y aclarar mi pensamiento en una
discusion y controversia, a distinguir entre ideas afines y a prevenir equivocos. (Cfr. en
Newman, Apologia 9)

50. Blanco White, amigo personal durante la permanencia de Newman en la universidad de Oxford,
fue quien inspird en él visiones mas libres que las corrientes por entonces en la Iglesia Anglicana.

51. Cfr. en Harrold, John Henry Newman 226.
52. Cfr. en Newman, Naturaleza 33.

53. Newman, Apologia 33.

54. Cfr. en Newman, Apologia 36.

55. Newman, Apologia 38.

56. Cfr. en: Enrique Denzinger, EI Magisterio de la Iglesia, 3a. reimpresion (Barcelona: Editorial
Herder, 1963) 387.

57. Ya habiamos adelantado la posicion de Newman respecto a este punto. Basicamente, él
consideraba que en la Iglesia Catdlica la autoridad actuaba como freno contra ciertas evoluciones y
progresos deseados por los reformadores intelectuales. Asi, la autoridad y el pensamiento ilustrado
se hallaban situados en lados opuestos, pues en la Iglesia no influia tan sé6lo el interés por la
verdad cientifica, sino también las consideraciones de conveniencias eclesiasticas.

58. Newman, Naturaleza 36-37.
59. Newman, Naturaleza 41.
60. Newman, Naturaleza 44.
61. Newman, Naturaleza 46.
62. Newman, Naturaleza 62.
63. Newman, Naturaleza 63.

64. Newman, Naturaleza 113.
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Newman, Naturaleza 117.
Newman, Naturaleza 304.
Newman, Naturaleza 306.
Newman, Naturaleza 305.
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CAPITULO IlI
LA IDEA DE UNIVERSIDAD
EN JOSE ORTEGA Y GASSET

I. Introduccion

Asumir una presentacion de José Ortega y Gasset requiere, antes que nada, reconocer que
nuestro acceso tratara de ajustarse a dos instancias previas. Primero procuraremos leer en él
mismo, lo mas que nos sea posible, como se fue articulando el drama y la obra de su historia
viviente, pues no creemos que ninguna fuente externa explicite mas acabadamente ese proceso.
En segundo lugar, intentaremos arribar a esa lectura bajo el trazado de su designio, tomando el
acto de leer no como algo que hacemos, sino como algo que nos pasa.

Por esta prevencion caemos inmediatamente en la toma de una posicion: nuestro interés estara
cifrado en comprenderlo, para apropiarnos de él. Esto no implica mas que una precaucion
metodoldgica frente a quien, por haber sido su amigo, su discipulo y su biégrafo intelectual se
arroga el privilegio de “completarlo” y mostrar lo “que pudo ser’. En efecto, nosotros no somos
espafioles “a fondo”, como lo exige Julian Marias," ni tampoco podemos dar cuenta, como él se
ocupa de advertirnos, de una familiaridad con todo el pensamiento europeo. ¢,Pero acaso por ello
podriamos renunciar a aproximarnos a la verdad de la vida y la obra producida por Ortega?
Creemos que no. En todo caso, ese doble requerimiento se constituye desde nuestra perspectiva
—siguiendo a Ortega— en el limite que dibuja nuestra circunstancia, a partir de la cual se nos
exige superarla y proyectar nuestra meta. Sin embargo, la conveniencia de emplear este atajo no
deberia ser interpretado como el deseo de desestimar a quien le conoce tan bien, sino como una
formulacion subjetiva que revivifica la misma impresion que tuvo Ortega al aproximarse al
entendimiento de Goya:

. estc2> de saber, de verdad, que, de verdad, no se sabe, ...constituye el mas dificil y delicado
saber.

Por otra parte, nuestro interés no es histérico, ni tan siquiera biografico. Es mucho menor y por eso,
mas acotado y menos pretencioso: deseamos recrear las conexiones que guarda la Mision de la
Universidad en el conjunto de la obra y la vida de su autor para nuestros dias, para nuestro
lenguaje, esto es, para inscribir sus creencias en otra trayectoria. Esa es nuestra vocacion, no otra.

En vista de este objetivo, lo primero que emprendimos fue reconstruir la biografia del tema
universitario en Ortega. Y esto se convirtié inmediatamente en nuestro mas agudo problema, pues,
en rigor, s6lo habia escrito un texto expresamente dedicado a ese tema y, ademas, segin nuestra
perspectiva, éste habia quedado incompleto en sus desarrollos sustanciales. En segundo lugar,
aparecieron las dificultades propias del cuerpo total de su obra. Ortega no sélo escribi6 como
filésofo, sino también como ensayista, politico, profesor, periodista y en numerosas ocasiones,
ademas como critico e historiador. ¢Por dénde atrapar el hilo que subyace a la conferencia que
agui nos interesa investigar? Es decir: ¢.cémo estar ciertos de su intencién al producir esas ideas?

Y esta precaucién no debe interpretarse tan s6lo como una incapacidad sintética de nuestra parte,
sino como un afan rigurosisimo por encontrar la justa perspectiva que exige la lectura y
comprensién de dicho texto. De ahi nuestro interés por ubicar el aqui y ahora en que se formularon
esos enunciados. La pregunta pasd entonces a ser otra: ¢Quién es el hombre José Ortega y
Gasset que escribe Misién de la Universidad en 1930? Para respondernos este interrogante hemos
procurado abarcar la totalidad de su obra, tan amplia como diversa, para luego buscar en su
interior los angulos donde se apoyaron los cimientos de su pensamiento. Asi, en el momento
siguiente a elaborar este inventario comprensivo se dibujaron inmediatamente dos momentos, uno
de génesis y otro de desarrollo, entre los cuales circulan las tres aristas mas contundentes de su
historia vital: como politico, como espectador y como filésofo.
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Seguramente podria haberse presentado su vida y obra de otro modo. Pero aqui hemos preferido
mantener cierta separacion entre las que fueron las diversas lineas por las que transitd, por
vocacion de entenderlo, mas no por contradecir la unidad en la cual intrinsicamente ellas se
sostienen. Creemos, ademas, que de este modo nos mantenemos fieles a su legado antropoldgico
—el hombre es su tiempo— permitiéndose un acercamiento a aquellas circunstancias en las que
vacio de lleno su vocacion. Por otra parte, ya veremos por qué, su libro sobre la universidad es uno
de los que exige mas plenamente ser descifrado para hallar su sentido.

Il. José Ortega y Gasset: Su viday su obra

José Ortega y Gasset nacié en Madrid el 9 de mayo de 1883.% Fue el segundo de los cuatro hijos
de José Ortega Munilla y Dolores Gasset. Puede decirse que desde su mismo nacimiento, o quizas
mucho antes, su vida estuvo signada por la cultura escrita y la sensibilidad hacia los problemas
espafioles. Su abuelo materno, Eduardo Gasset, fue quien fundé El Imparcial en 1867, periédico
donde publicaria sus primeros articulos. Su padre fue también periodista en ese mismo diario y
luego director de Los Lunes de El Imparcial, la publicacion literaria de mayor prestigio en esa
época, reconocida por su cordialidad hacia los jévenes escritores de la generacion del 98.% La
inquietud ante los acontecimientos histéricos y politicos, también estuvo presente en su hogar,
pues por ambas ramas familiares pertenecia a sectores muy representativos de la cultura y la
politica de la Restauracion.® Su tio, Rafael Gasset Chinchilla, que dirigié después El Imparcial, fue
diputado y ministro varias veces; su abuelo, ademas, se desempefié como ministro en Ultramar.

Esa temprana vocacion por lo publico se halla representada en toda su extensa obra y puede
constatarse a partir de la dimensién nacional que deseaba imprimir a todas sus acciones. Por eso
al escribir sofiaba el porvenir de Espafia tomando, quizds, como referencia, la inmediata
circunstancia espafiola que los hombres del 98 sefialaban como critica.

A los ocho afios ingresa en el colegio que los jesuitas habian establecido en Miraflores del Palo,
junto a Malaga, donde permanece hasta 1897. Noticias de esta primera educacién seran
retomadas luego en “Al margen del libro A. M. D. G.”,° un articulo en donde se propone anunciar al
publico un volumen de reciente aparicion. En efecto, en esa oportunidad, un amigo muy proximo y
compafiero en sus primeros estudios, Ramén Pérez de Ayala, le envia un libro que acababa de
componer: “A. M. D. G.: La vida en los colegios jesuitas”. Al leerlo queda absorbido por los
recuerdos y la consecuencia de esta perspectiva es lo que ahora nos da ocasion para descubrir
algunos elementos que permiten aproximarnos al autor desde sus propias palabras: primero y
fundamental, la percepcién de si mismo, la cual se revela a través de Bertuco, uno de los
personajes centrales de la novela de Ayala; en segundo lugar, su idea pedagdgica, entrelineada en
la critica que dirige a la educacion recibida; finalmente, su posicién ante la fe catdlica.

Como dijimos antes, casi al inicio del articulo se advierte esa temprana identificacion de Ortega con
Bertuco, el pequefio héroe de “A. M. D. G.”:

... Y entonces descubro la misma nifiez triste y sedienta que formé6 el corazén tembloroso de
Bertuco...”

¢ Quién es ese Ortega, visto por Ortega? No es un discipulo de alma adn no despierta —el
mofletudo Coste, segun el relato de Ayala— capaz de escapar a la crudeza del ambiente exterior
tranquilamente y sin tristeza. Tampoco responde a las caracteristicas del grupo mas numeroso, el
cual, como masa inerte, se vuelve imposibilitado de toda reaccién. Mas bien pertenece al reducido
conjunto de nifios sensibles, de increible energia imaginativa, que perciben inmediatamente la
asimetria entre lo ideal y lo real.

Esas almitas centrifugas, dispuestas a huir en todo instante de la accion colectiva humana, como la
flecha de la mano del arquero, son a la vez las Unicas que pueden arrastrar en pos de si las
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multitudes gravidas hacia formas superiores de existencia: de ellas saldran los poetas ardientes,
los politicos apostélicos, los pensadores honrados, los inventores, los hombres, en una palabra,
que son la sal de la tierra...?

Asi se ve a si mismo en diciembre de 1910, cuando tenia veintisiete afos. Pero esta vision ya
habia sido enunciada en su primer escrito pL’Jinco9 ocho afos antes, cuando se advertia como un
hombre capaz de engendrar critica, precisamente porque se sentia infundado por elementos
diferenciadores que le separaban del criterio comin e impersonal. Esta era la fuerza de su
personalidad, la voluntad de potencia que le incitaba a escribir sobre todo tema de interés, y en
todo momento. Alli se debe reconocer el origen cierto de Ortega como escritor. ™

Lo que surge ahora es observar el papel que nuestro autor otorga al hecho educativo, pues no
cabe duda de que en sus reclamos a los jesuitas se encierra toda una teoria para la formacion de
los primeros afios. Ciencia, moral y arte, esas son las tres cosas que necesita la educacién para
que un nifio logre adquirir su singularidad. Con la ciencia, la formacioén arribara a todos los clasicos
del pensamiento humano, de entre los cuales sélo nombra a Demdcrito, Platon, Descartes, Galileo,
Spinoza, Kant y Darwin, haciendo ver que la lista podria continuar. La educacion moral es definida
por oposicion a las rigidas reglas no comprendidas, a los ejercicios arbitrarios y a la supersticion; la
deduce en cambio de una fe profunda en la unidad del espiritu, en la fraternidad, en la inclinacion
hacia la vida social. En cuanto al arte, motor fecundo a partir del cual elaboraria sus mejores
ensayos, casi no indica sefialamientos precisos respecto a la forma que debiera asumir su
inclusion en la escuela, tan so6lo habla de las consecuencias que adivina en favor de la
construccion de la cultura nacional y de un ambiente publico sensibilizado por la estética. Es que el
arte se le presentaba como una actividad de liberacién para el hombre, como un centro energético
capaz de condensar la “vulgaridad” y dar un sentido a la vida. Sobre este arte, fuente profunda de
humanidrﬁj, nos escribe desde sus precoces inicios y no dejara de ocuparse de él hasta el final de
sus dias.

Junto con el desencanto sufrido por sus primeras experiencias escolares se desarmaron los
argumentos que en su crianza lo habian sostenido en la fe catdlica. Y esto ocurrié desde que era
muy joven, de modo que ya desde sus primeras presentaciones ante el publico, Ortega aparecera
sin ninguna actitud religiosa positiva que lo vincule a un credo definido. Sin embargo, el tema se
encuentra a cada instante entre sus palabras, bajo la forma de metafora a veces, como ilusiones
perdidas y difusas y, en tantas otras oportunidades, como tanteos desesperados para hallarle y
encontrar la manera de darle expresion y contenido. “Sobre El Santo”,** es uno de los escasos
textos en que se dirige a la preocupacién espiritual en primera persona, reteniendo a lo largo de
sus paginas el animo de una atmésfera que invita a meditar el problema. Tratase de la emocién
gue le suscita la lectura de un texto de Antonio Fogazzaro, “El Santo”, al que considera como la
obra simbdlica del modernismo italiano.

. ésta formula del futuro catolicismo ...nos hace pensar a los que vivimos apartados de toda
Iglesia: si fuera tal el catolicismo, ¢no podriamos nosotros ser también algun dia catélicos?*®

Es a partir de esta pregunta cuando admite claramente la presencia de la trascendencia —a la cual
prefiere llamar trasciencia— en todas las cosas, aun en las mas infimas y sutiles, pues no conoce
ningun hombre que “pueda renunciar sin dolor al mundo de lo religioso”. Es que, para Ortega, el
sentido religioso era una vida subyacente que hacia sentir el latido divino por encima de los
dogmas que la obnubilaban y del saber cientifico que parecia negarla a veces, por eso le producia
un profundo pesar sentirse excluido de la participacion en esa esfera. Sin embargo, aun cuando se
reconociese a si mismo muy “hambriento” de religiosidad, la cuestion quedaria sin resolucion
explicita en sus textos y asumira la forma de una creencia que se instala en el fondo mismo de su
antropologia: el deber ser del hombre. Puede deducirse de lo anterior que el problema religioso en
Ortega es nada mas que eso, un problema de creencias y aceptaciones hacia un dogma definido.
Por lo demas, no existe ningun texto suyo que muestre ese desnivel de la conciencia, esa lucha
interior del planteo rotundo y definitivo. La religion pasé por Ortega como algo mistico, que se le
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escapo de las manos sin que hubiese acertado a realizar el méas timido intento por atraparlo. Sin
aproximarse a colocarlo en toda su profundidad y extension.

Ahora bien, reconocida la influencia que sus primeros estudios tuvieron en el desarrollo de su
personalidad, volvamos a situarnos en el recorrido de los afios posteriores. Después de terminar el
Bachillerato en el Colegio de Palo, ingresa a la Universidad de los jesuitas en Deusto (Bilbao),
donde comienza a cursar Derecho y Filosofia y Letras. En mayo de 1898, cuando recién tenia
guince afios, se examina en Salamanca con un tribunal del que formaba parte Miguel de Unamuno.
Al afio siguiente continda sus estudios en la Universidad Central de Madrid, obteniendo la
licenciatura en Filosofia y Letras en 1902, el mismo afio que publica su primer articulo.** Ahora,
volvamos a interrogarle: ¢Qué de todo esto influye con alguna intensidad en la vida y la obra de
José Ortega y Gasset? Veamoslo inmediatamente.

Como vimos, Ortega tenia diecinueve afos cuando comienza a publicar sus trabajos y en ellos no
cesara de profundizar, cuando no, rectificar, los conocimientos obtenidos en la universidad de la
cual apenas recién egresa. Es la etapa de transicion, hasta mediados de la segunda década de
1900, en la cual se van delineando los contornos mas vivaces de su produccién escrita. Los
articulos y algunos de sus primeros ensayos seran la clave privilegiada para acceder a esos
momentos.

De los tiempos de estudiante universitario proviene, sin duda, el balance negativo que tratara de
reformular muchos afios mas tarde en su Mision de la universidad. En efecto, la decepcion sufrida
en sus claustros se acrecentaria todavia en mayor medida cuando tuviera ocasién de compararlos
con otras realidades educativas. Un adelanto de estas visiones nos la proporciona en un articulo
publicado por El Imparcial el 5 de agosto de 1909." Alli le reprocha a Espafia el debilitamiento que
su cultura superior ha venido sufriendo por causa de la poca atencion brindada al sostenimiento de
su ideal.

Vivimos en una época de grosero materialismo, pero no tardara en llegar la hora en que parezca
verdad de Pero Grullo sostener que las ideas son mas reales que las piedras, ya que tocar las
cosas no es al cabo sino una manera de pensarlas.*

De ese ideal, de esa matriz le parecia haberse engendrado la universidad alemana que
contrastaba con su triste e inepta realidad local, a la cual consideré por primera vez como una
categoria del “achabacanamiento”. Mucho dolor, una gran verguenza le provocaba su Universidad
“fantasma”, su edificio sucio y sin fisonomia, la solemnidad de sus hombres, tan proclives a la
inercia y la rutina de la repeticiébn. Una dignidad muy diferente, en cambio, le inspiraba la
Universidad de Leipzig con sus pacificas meditaciones académicas y la fuerza e intensidad de sus
miembros entregados al pensamiento y la creacion. Pero, ¢cuales debian ser las razones mas
profundas de esta diferencia? Con frecuencia se atribuia a las guerras y a los convulsionados
movimientos politicos de su pais los origenes del desmantelamiento cultural; pero él veia que la
historia alemana no habia sido menos temblorosa y doliente que la espafola, puesto que también
habia atravesado guerras y revoluciones, desolacidn e inestabilidad. En consecuencia, las razones
debian ser otras. A partir de estos breves argumentos elaboré una explicacion que ya nos deja ver
la influencia de Unamuno®’ en sus convicciones sobre la génesis del proceso histérico. Ortega dijo
en ese articulo:

...la corporacién lipsiense ha proseguido su obra de enjambre solicito y labrador: fuera de su
recinto se vivia y se luchaba por lo momentaneo; dentro se trabajaba el hilo sobremomentaneo en
que las horas sueltas son luego ordenadas y aparecen como historia.*®

De estos conceptos surgen, segun lo vemos nosotros, los inicios de idea de universidad en su
relacion con la realidad nacional. Esa teoria, aproximadamente podria haberla expresado asi: la
Unica diferencia esencial entre la historia de Espafia y la de las demas naciones consiste en el
trabajo que realiza la universidad para la organizacion de la paz. De alli que afirmase:
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Si el 6rgano de la guerra es, en apariencia, el ejército, el 6rgano de la paz es, sin disputa, la
Universidad; de esa paz, repito, que coexiste con las mayores convulsiones y las atraviesa sin
guebranto, sin solucién de continuidad. Puede decirse, sin peligro de error, que tanto de paz hay
en un Estado cuanto hay de Universidad; y solo donde hay algo de Universidad hay algo de paz.19

Sin embargo, aqui se debe advertir que la palabra “paz” tan sdlo ingresa en un sentido provisorio
para su temprano entendimiento de la universidad; en adelante, y con mayor rigor después del afio
30, reemplazara ese vocablo por el de “cultura”. De modo que si procedemos a efectuar esos
cambios en la cita que antecede, ya tenemos alli, mas de veinte afios antes de la publicacién de su
texto clave para la universidad, su teoria sobre la mision de la universidad. Pero de esto
hablaremos después.

Junto a las experiencias desfavorables de su época de estudiante, Ortega conserva también otros
recuerdos mas positivos. Uno de ellos esta presente en los articulos que dedica a Julio
Cejador,20 su profesor de griego en 1898. ¢Qué enseflanzas le deja este maestro? Una
preocupacion muy honda por algo que Ortega considera como un “olvido histérico” en Espana: la
funcién de la cultura; al mismo tiempo, la posibilidad de intuir el lugar que ocupa la lengua en la
trama histérica y cultural de un pueblo. Sobre el primero de estos temas ya no dejara casi ninguna
ocasion sin hacer una referencia explicita a él, de suerte que todas sus elaboraciones posteriores
se sostendran sobre este piso conceptual. Con relacién a la lengua, motivacion recurrente en sus
escritos y en la forma de entender la labor del escritor, deberemos aguardar hasta su época
madura pazrfl hallar el modo como precipitaron esas ideas, tal como lo muestra en La rebeliéon de
las masas.

Precisamente, en la presentacion de ese libro en Francia, formula dos concepciones que afiaden
nuevos elementos para comprender el sentido de su obra. En primer término, Ortega nos muestra
la forma como piensa la comunicacion: la verdadera palabra, nos dice, es la palabra hablada que
dice algo a alguien, en consecuencia, todo vocablo posee un significado ocasional. Por eso en sus
escritos trataba de mantener un dialogo latente con el lector, al cual intuia progresivamente por
medio de la asimilacion de sus circunstancias —tiempo y razén histérica. Esta es la razén por la
cual sus escritos y los géneros empleados se encuentran tan cercanos a la palabra hablada. En
segundo lugar, y como consecuencia de lo anterior, si la lengua podia adoptar el signo vital de la
sociedad, ella podia constituir el sintoma méas evidente y documental para el estudio del hombre
actual. De alli que le interesara principalmente ganar claridad sobre las cosas —palabras,
circunstancias— y que ese intento se transformara en una actitud comunitaria, de modo que se
produjese una auténtica subida del nivel histérico.

Otra influencia reconocida con gran devocién por el joven Ortega fue Francisco Navarro Ledesma.
A él le dedica un escrito, elaborado en 1906: “Canto a los muertos, a los deberes y a los
ideales”.?” Pero lo mas importante, parece ser, para nuestra perspectiva, el esbozo de teorfa que
Ortega realiza en ese texto sobre cémo debe ser entendida la relacibn pedagogica v,
esencialmente, la figura del docente. Para hallar los términos de esa vinculacion, coloca en
simetria su experiencia junto a aquella que protagonizaran Socrates y Platén. Entonces se
pregunta: ¢Qué fue Navarro Ledesma para Ortega; qué fue Sdcrates para Platon? En ambos
casos constata los elementos vitales de la aproximacion pedagdgica. Se trata, por tanto, de
descubrir que cuando la educacion es decisiva, sus consecuencias se cristalizan de una forma que
no hubiera podido darse en otras circunstancias: el maestro se convierte en una “aventura”, es
decir, en un momento crucial que repercute en el resto de la vida individual. En tanto que afuera
todo cambia, en el interior de cada uno hay algo que permanece sin cesar. Desde ese fondo —por
las inquietudes que arrastra, por las dubitaciones y los tanteos a que conduce— habla el modelo
gue fue el maestro. Pero no para sefialar qué hacer, sino para mostrar al discipulo el hombre que
debe ser. Es cierto, nos aclara, que este es un misterio que no puede llegar a aclarar todavia, por
eso tan soélo da algunos indicios: la vida es, ante todo, “una faena de domesticacion y de poda de
ilusiones”; mas, por lo mismo, es preciso entrar en ella oponiendo una idealidad.” Esa idealidad,
ese llamado a ser lo que se debe ser, eso es un maestro para Ortega.
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Del mismo modo que en el caso anterior, cada nuevo articulo publicado en sus primeros afios da
ocasién para apreciar el respeto y admlraC|0n que le merecen los hombres del 98, de entre los
cuales aqui sélo citamos a: Valle-Inclan,** Azorin,? Baroja,*® Machado,”” Menéndez Pldal Entre
ellos se destacan también, por haber sido fuentes precisas en su formacién: Unamuno,” Costa® y
Maeztu,* su amigo mas cercano en aquellos tiempos. Pero en esos trabajos, generalmente
divulgados a través de la prensa, Ortega no soélo efectlda una labor critica que descubre signos de
adhesion a las actividades intelectuales de sus antecesores, sino que se permite, al mismo tiempo,
realizar derivaciones hacia otros temas que le preocupan mas vivamente. Y esto seria una
constante en su estilo como escritor. Ello explica que en medio de una biografia sobre
Goya guedan hallarse los fundamentos de sus ideas acerca de la ciencia; que al hablar de
p0e5|a nos adelante su teoria sobre la interpretacion histérica; o bien que, interesado por un
texto® decida fundar las aprOX|maC|ones para lo que luego seria su filosofia. Por eso estamos de
acuerdo con Nelson Orrlnger respecto al modo como se fue generando su produccién escrita; es
decir, mientras Ortega leia, escribia a la vez, entablando los dialogos silenciosos que habrian de
engrosar las Obras Completas. No hay otra forma de comprender el caos aparente de su
pensamiento; y se debe tener muy en cuenta este hecho, pues de lo contrario se puede caer en
una injusta desestimacion.

Una nueva perspectiva para la comprensién del pensamiento y estilo orteguiano se nos
proporciona cuando tratamos de comprender su reaccion a la formacion recibida fuera de los
limites geograficos de Espafia. Ortega se doctora en 1904 con una tesis de tema historico: “Los
terrores del afio mil. Critica a una leyenda”.*® Hasta ese momento, el contacto con el extranjero
habia ido produciéndose por medio de la lectura. Pero en 1905 decide emprender la mayor
aventura de su vida y tomar contacto pleno con la vida y cultura de Alemania.®’¢ Qué significé esta
experiencia para el joven Ortega? Nada mas y nada menos que hallar los contornos a partir de los
cuales ingresaria decididamente en la filosofia.

Podriamos comenzar preguntdndonos por qué escoge Alemania para completar su formacion.
Cuando Ortega tenia veinte afios, Espafia se hallaba fuertemente influenciada por las ideas y las
formas francesas, y ello venia ocurriendo, segun él mismo lo indica, desde 1700. De este modo,
tuvo la impresién de que no podia ya seguir nutriendo su cultura en ese pais y eso le hizo
encaminarse hacia Alemania, una nacion de la que “no tenia sino vagas noticias”. Pero aqui es
preciso aclarar que esas “vagas noticias” estaban representadas por un acceso muy temprano a
Nietzsche y por el predominio de un movimiento que en Espafia se conocié como “krausismo”.
Respecto del primero, hay un articulo fechado en 1908,%® donde reconoce haber pasado por una
etapa de su vida en que se sinti6 nietzscheano por la condicion “idealista” de su juventud —
dieciocho anos, segun sus recuerdos. De alli que rememore esa época llamandola “la zona térrida
de Nietzsche”. Sin embargo, Nietzsche habia sido mucho mas que una circunstancial pasion
adolescente, no en vano le habia dedicado tanto tiempo. Habia leido todo cuanto habia podido
hallar y la prueba de ello es el detalle intimo con que lo cita en sus textos. Debia mucho a
Nietzsche, mucho mas de lo que estuvo alguna vez dispuesto a reconocer: por él pudo comprender
gue el problema mas hondamente filoséfico es la definicion del hombre y que el vivir debia ser
entendido como una cualidad de progreso humano.

Para recuperar lo que el krausismo dejé en Ortega hay que reconsiderar previamente la forma
como este impulso cobré vida en las universidades espafiolas.’® Hacia 1830, empieza a
despertarse el interés por la cultura alemana. Desde entonces y hasta mediados del siglo, el
prestigio de las reformas educativas que emprende Alemania y, especialmente, los niveles a que
llega en el terreno de la filosofia, la literatura y la misica, hacen que Espafa oriente su mirada
hacia un pais del que solo habia tenido algin conocimiento mediatizado por los escritores
franceses. De este modo, en 1843 el ministro Pedro Gomez de la Serna decide pensionar a Julian
Sanz del Rio para estudiar filosofia en la Universidad de Heidelberg, quien a partir de 1854
comienza a dictar la catedra de Historia de la Filosofia, en Madrid. Al mismo tiempo, el interés por
lo aleméan se generaliza en otros circulos, pero hacia limites bien precisos que vienen configurados
por la doctrina krausista. Esto hizo que la difusion de la cultura alemana quedase reducida tan sélo
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a algunos aspectos, pues de Alemania, como lo recuerda Ortega, se conocia solo a Krause. Estas
son, en apretada sintesis, las razones que impulsaron a nuestro autor a viajar; razones que
trascendian las simples motivaciones personales para vincularlo con aquello que sentia tan
cercano y decisivo para si mismo: la circunstancia espafola.

Yo iba a Alemania para traerme al rincon de la ruina la cultura alemana y alli devorarla. Espafia
necesitaba de Alemania. Yo sentia mi ser ...de tal modo identificado con mi nacion, que sus
necesidades eran mis apetitos, mis hambres.*°

A su llegada a Leipzig, donde cursé un semestre, tuvo su “primer cuerpo a cuerpo” con Kant. Esta
fue una experiencia muy dura, pues su lectura le traia enormes dificultades de asimilacion, tan dura
fue que hasta elabor6 una interpretacién psicologica respecto al estilo y las formas empleadas por
Kant al escribir su Critica de la razén pura. Al semestre siguiente se trasladé a Berlin y hacia el afio
1908 pas6 un afio entero en Marburg; luego volvio a Espafia en 1911, casado, y alli nacié su
primer hijo.

Puede decirse que Marburg represent6 la experiencia mas plena y fructifera, por varias razones.
Primero, porque en su Universidad se vivia dentro de los precisos limites trazados por el
neokantismo, de modo que después de un tiempo —ya tenia veintiséis aflos— Ortega deja de
sentirse neokantiano. La paradoja de tal resultado tiene que ver no sélo con las maneras de aquel
estilo de pensar, ante el cual Ortega se siente vencido por el “hueco” de su educacion previa, sino
también con el lugar que a partir de entonces otorga a la verdad. En efecto, él reconocia el genio
especificamente filos6fico que habia hecho del ‘“idealismo” la actuacion mas plena del
pensamiento; pero también observaba que nunca se habia “visto actuar tan clara y densamente en
filosofia la falta de veracidad”.*' Por el contrario, Ortega pensaba que el hombre no podia vivir
separado de la verdad, pues ella era reciproca a la condicion humana. La idea de poder vivir
alejado de ella le resultaba un sintoma tipico que acontecia siempre en la apoteosis de las masas y
lo colectivo. Esta fue la primera reaccion que encontré dentro de si a la hora en que comenzaba a
despertarse la configuracion de su filosofia, de ahi que decidiese abandonar “todo el continente
idealista”. En segundo lugar, en Marburg hall6 a Cohen, quien fundé la voluntad de concebir su
filosofia como sistema; entrd en contacto con Dilthey, a quien consider6 en adelante como el tnico
gue tuvo una filosofia auténtica y, al mismo tiempo, a la fenomenologia. Obviamente, su
conocimiento de la filosofia no se redujo a los nombres citados, los cuales s6lo han sido
seleccionados para hacernos una idea de la arquitectura de su pensamiento; quizas debiéramos
agregar los de Fichte, Schelling, Hegel, Wundt, Brentano, a los que mas tarde se sumarian Husserl
y Scheler.*?

La manera como reaccion6 Ortega a lo recibido en Alemania quiza pueda concentrarse, en forma
sucesiva, en los siguientes aspectos:

A. Una clara y determinada decisién por hallar veracidad y abandonar el idealismo, pues entendia
gue la verdad poseia un sentido real para el hombre. Mas el abandono de la idea le dejé como
consecuencia inmediata nada mas que un vacio de idea, pues él no tenia todavia la pieza para
completar ese hueco, aunque presentia la direccion donde podria hallarla. En este contexto escribe
su primer libro Meditaciones del Quijote.

B. La voluntad y obligacién de concebir su filosofia como sistema.

C. La decision de aceptar integramente y sin reservas el destino espafiol, es decir, toma la vida —
su vida— como aceptacion de la circunstancia, de donde llega a la tesis que le sostiene como un
escritor de articulos de periodico: “el hombre no puede salvarse si, a la vez, no salva a su
contorno”. Por eso su produccion durante muchos anos padecié la obsesion de Espana como
problema y estilo para difundir su pensamiento.
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Nos encontramos ya en 1914, el afio mas decisivo para el futuro de Ortega. Desde hace seis afios
es profesor en la Escuela Superior del Magisterio y desde 1910, catedratico en la Facultad de
Filosofia de la Universidad de Madrid. El tiempo que ha transcurrido desde su regreso de Alemania
hace que los influjos de esa experiencia se proyecten ahora de una forma distinta, mas clara.
Como consecuencia de ese decantamiento se apresta a volverse hacia su pasado inmediato y
decide compilar todos los articulos publicados entre 1904 y 1912 bajo la forma de un libro —
Personas, palabras, cosas *3 con el gque se despide su mocedad. Acaba de cumplir treinta afios,
una edad en la cual, segun su propia doctrina, se inicia la actuacion histérica. Lo que vendra a
continuacioén, sera estrictamente lo que hoy podemos reconocer como su pensamiento, audn
cuando sea evidente que los afios previos significaron ya su gestacion. ¢Qué es lo que viene a
continuacién? Tres acontecimientos mas que significativos, con los cuales se abrira el desarrollo de
tres lineas bien especificas: el ingreso a la actuacion politica; el anuncio de su deseo de salvar el
contorno, que luego concretara a partir de la difusion de diversos articulos y escritos criticos, entre
los cuales se destacan los volimenes publicados con el titulo El Espectador; la elaboracion de su
primer libro, cimiento de su filosofia.

A. La vida como politico

Ortega no llega a la vida politica inesperadamente, sino como consecuencia de haberse mantenido
siempre atento a las cuestiones publicas y nacionales.* Todos los escritos precedentes a esta
etapa muestran esta inclinaciéon, particularmente en “La pedagogia social como programa
politico™ es donde més claramente se denuncia esta tendencia. Sin embargo, nunca antes habia
participado en politica y esta nueva posibilidad serd asumida plenamente el dia 23 de marzo de
1914, cuando funde la Liga de Educacion Politica Espafiola. La conferencia con que inaugura las
actuaciones de la Liga fue recogida bajo el titulo “Vieja y nueva politica”,*°donde da a conocer los
fundamentos de su sociologia y el modo como concibe la misién politica de su generacion.

Yo vengo a hablaros en nombre de ...una Asociacion hace poco nacida, compuesta de hombres
gue, como yo Yy buena parte de los que me escuchais, se hallan en el medio del camino de su vida.

...una generacién ...que nacié a la atencién reflexiva de la terrible fecha de 1898 ...que se
propone... aun cuando cree que sélo hay politica donde intervienen las grandes masas sociales,
gue solo para ellas, con ellas y por ellas existe toda politica, comienza dirigiéndose primero a
aquellas minorias que gozan en la actual organizacion de la sociedad del privilegio de ser mas
cultas, mas reflexivas, mas responsables, y a éstas pide su colaboraciéon para inmediatamente
transmitir su entusiasmo, sus pensamientos, su solicitud, su coraje, sobre esas pobres grandes
muchedumbres dolientes.*’

Como puede deducirse, el objetivo pretendido por Ortega era fundar una verdadera “escuela” que
pudiese elevarse sobre el suelo comun, demasiado bajo por el uso de formas politicas viejas y
desgastadas en Espafia, para poder cabalmente acceder a aquello que Fichte habia designado
como verdadera politica: ver claramente qué se quiere hacer. Por ello y para ello ingresaba a la
politica, para despertar a la conciencia nacional a que tornara claro su destino, para que el pueblo
asumiese que vivir es mas que dejarse vivir, para declarar la muerte de la Espafia oficial —
gobierno— y la germinacion de la nueva Espafa vital —nacion. Arriba asi a una concepcion
diferencial para el Estado y la sociedad, atribuyendo al primero el caparazén juridico y el
formalismo oficial externo, mientras que el segundo término, la sociedad, es comprendido como la
vitalidad misma, la raza, la sustancia nacional, la instancia histérica. En consecuencia, a la nueva
politica le correspondia estar orientada hacia la sociedad, no hacia el Estado, y debia estar
precedida por una actitud histérica. Pero esta idea de que “politica” es, ante todo, una actitud
historica, significaba presentir que bajo el cauce de los hechos y las fechas subyace una vitalidad
—razoén historica. De alli que se dirigiese a una generacion compuesta, particularmente, por
intelectuales y que dedicase todo un capitulo a explicar la mision politica que les era exigida en esa
hora.
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Es forzoso aspirar a introducir la actuacion politica en los habitos de las masas espafiolas. ¢ Co6mo
seria posible lograr esto sin la existencia de una minoria entusiasta que opere sobre ellas con
tenacidad, con energia, con eficacia? Para nosotros, por tanto, es lo primero fomentar la
organizacién de una minoria encargada de la educacién politica de las masas.*®

Estas ideas, formuladas en su primera accion politica, constituyen la sintesis de una concepcion
gue le acompafaria durante toda su vida. Se agregan a ellas dos propuestas concretas para
Espafia: liberalismo y nacionalismo. Sin embargo, a pesar de expresar tan categéricamente esos
designios, sobradamente sabia también que con tales adjetivos no bastaba para definir una
politica. Por eso su pluma le llevaria durante las décadas siguientes a aclarar una y otra vez su
entendimiento sobre esos términos.

La larga produccién de escritos politicos, que ocupan dos de los tomos de sus Obras Completas,
abarcan el periodo comprendido entre 1908 y 1933, aunque los producidos previamente a 1914
deben ser dilucidados como escindidos de su vocacion netamente politica y mas bien referirlos a
las circunstancias nacionales que le ocuparon desde su juventud. A todos ellos todavia deben
sumarseles cuatro libros: Espafia invertebrada(1921);*® Mirabeau o el politico (1927);* La rebelién
de las masas (1930)>' y Meditacién de Europa(1960).52 Por la via que ellos proporcionan a nuestro
entendimiento, hemos podido deducir tres instancias singulares de su pensamiento social y
politico.

Lo primero que se nos aparece es su intencion de llegar a una ecuacion justa por medio de la cual
sea posible regular las relaciones entre intelectualidad y politica. El insiste en reiteradas
oportunidades en que los conceptos empleados diariamente en el discurso politico han quedado
retrasados respecto de los hechos, ejemplo de ello le parecen los vocablos “izquierda”, “derecha”,
“liberalismo”, etc. Por eso consideraba que era obra de los intelectuales poner al dia la conciencia
publica.>® En esto consistia su pedido de nacionalizar Espafia, pues le resultaba imprescindible
asumir que las ideas politicas son abstracciones y que la realizacion concreta de una politica
nacional no adquiere su forma mas plena y concreta si no se ha dado el paso previo —actitud
histérica— que penetre a fondo la realidad del pais. Sélo después de ese transito hacia el interior
de la sociedad, entendiendo su dindmica, podria emprenderse una revolucién.>

El habia observado que en Espafia, como en el resto de Europa, los partidos liberales habian
desacertado su camino al no renovar sus programas a la luz de aquello que las circunstancias
exigian. Al mismo tiempo, advertia que era preciso resucitar el liberalismo,> desde sus
concepciones y tradiciones, luego, ajustar esas ideas a la nacién y sélo en dltimo término resurgir
como partido. Eso era la revolucion para Ortega, una interpretacion reformista y pacifista que daba
un vuelco en las teorias vigentes —de inspiracién francesa, esencialmente— pues se oponia al
método de transformar de un golpe todo y en todos los géneros. Por el contrario, él creia que la
Unica manera de producir algin cambio residia en tener un conocimiento muy préximo del hombre
y su tiempo vital. Sélo a la luz de este conocimiento los ideales “abstractos” de la revolucién podian
dejar de ser una buena intencién —aunque en definitiva, siempre incumplida y tergiversada— vy
representar, en cambio, un sistema de nuevos medios para el trato entre los hombres. Asi, desde
la perspectiva juridica el liberalismo se le presentaba como una forma siempre perfectible, pues
siempre podia existir un derecho que al reclamarlo exigiera una modificacién de la ley. Como ética,
en cambio, el liberalismo era la forma moral del pueblo para entablar la revolucion, pues condena
todo estancamiento social. Pero ese esfuerzo no podia iniciarse desde la politica, ni tampoco
producirse como resultado de acciones directas sobre el pueblo, se necesitaba una labor
subterranea, de esclarecimiento, que so6lo podian proporcionar algunos pocos hombres, una
minoria selecta de intelectuales.

Existe también un segundo elemento que se desprende de sus preocupaciones politicas y que nos
dan la pauta para pensar que, en realidad, bajo este interés manifiesto se proyectaba ya una
inteleccion social. El andlisis que efectla sobre la sociedad occidental en La rebelion de las
masas no viene sino a decirnos que la comprension socioldgica debe fundarse sobre una teoria de
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la vida humana. Por eso este libro debe ser complementado con uno previo, de indole
ideolégica,56 donde se fija la perspectiva —teoria— para hallar el sentido de lo social, lo politico y
lo histérico. Asi, para Ortega, la realidad histérica efectiva es la nacién y no el Estado, pues en
definitiva, quien “vive” es la nacion. Por eso concede a las formas juridicas formales un minimo de
representacion, otorgandole a la vitalidad de los ciudadanos, en cambio, el peso total de su
perfectibilidad. Vista de este modo, la propuesta de “gran reforma”, expresion tan aludida en sus
escritos de periédico, debe ser interpretada como reforma social.”’

Lo mismo puede decirse de la serie de articulos publicados entre 1927 y 1930, que luego formaron
el libro La redencion de las provincias.58 Nuevamente tomaba impulso para formular su tesis:

De lo que sea el hombre medio de un pais, del tipo de existencia que lleve, depende el nivel
histérico y, en definitiva, politico de ese pais.*®

Por eso su propuesta de reforma, encaminada a modificar el repertorio de la vida espafiola —la de
su hombre medio— intentaba realizar lo que nunca antes se habia siquiera pensado: extraer de los
hechos sociales, de su intimidad, el logaritmo politico capaz de transformar efectivamente al pais.
Como consecuencia de este planteo, la politica no podia hacerse so6lo desde Madrid, sino que
tenia que conquistar el deseo y las aspiraciones del pueblo que se hallaba en las provincias. Sélo
regionalizando la politica, por medio de la autonomia reconocida a las provincias, podia volverse
cierto el acceso del hombre medio a la altura de los nuevos tiempos; eso era nacionalizar —
recuperar— poner de pie a Espafia. Tras la regulacion de estas fuerzas antagénicas —centralismo
y autonomia local— debia luego venir el andlisis de otros factores pertenecientes a la vida publica,
aunque no propiamente politica, como el ejército, la iglesia, la industria y su intelectualidad. Sin
embargo, Ortega tenia conciencia de que la vida provincial —rural— era la de mas bajo nivel; pero,
al mismo tiempo, precisamente por ello era imprescindible elevarla. De alli que decidiera asomarse,
tras las columnas de un diario, para advertir al hombre medio que su vitalidad e imaginacién eran
la realidad radical de Espafia.

Lleno de ilusién y confianza, reconociéndose a si mismo como “pedagogo politico”,*® funda en
febrero de 1931, junto a Gregorio Marafion y Ramoén Pérez de Ayala, la “Agrupacion al Servicio de
la Republica”.®* Ese mismo afio es elegido diputado a las Cortes Constituyentes, lo cual constituye
para nosotros el tercer gesto inequivoco de su actuacion en la vida publica. Pero més importante
gue este hecho, el cual en si mismo representa tan sélo una parte biografica de su inquietante
labor, nos parece el tono que asume su vision politica inmediatamente después de los primeros
meses de instaurada la Republica. En efecto, desde su nuevo rol, Ortega no deja de escudrifiar la
realidad y los hechos, de modo que si se leen los diarios de sesiones reproducidos en el Tomo XI
de las Obras Completas, podra advertirse claramente la manera como logré anticipar los graves
sucesos que vendrian.®” Sin duda, confirmaba asi su tesis: a todo politico le es imprescindible
asumir una actitud histérica, ser sensible al tiempo. Pero, ademas, Ortega inauguré un nuevo estilo
para la gestién publica, pues, al contrario de lo corriente en sus dias, a él no le interesaban las
cuestiones partidarias, ni siquiera los disensos. Sobre los problemas institucionales y juridicos,
sobre las posiciones y las ideas divergentes, mas alla de todo colocaba los principios mismos del
pensar y del sentir, por afan de claridad. Por eso pudo continuar siendo, aln ante las exigencias de
la accién, un hombre de contemplacion.

B. La vida como espectador

Con el titulo El Espectador,®® Ortega comienza a desarrollar un proyecto que le mantendria muy
ocupado entre 1916 y 1934. Se trata de una coleccién de ocho tomos que fueron pensados como
una obra “intima”, con la cual se intentaba reflexionar sobre las relaciones entre teoria y realidad,
entre la vida y su contemplacion. En cierto sentido, puede también interpretarse como una
necesidad personal del autor, quien habiendo respondido ya a la vida politica se aprestaba ahora a
salvar de ella un tiempo para la contemplacion. El habia observado que desde hacia ya casi
cincuenta afos, la teoria perdia su altitud en Espafa por el hecho de que se la supeditaba a la
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politica. La expresion extrema de esta situacion la encontraba en el pragmatismo y el pensar
utilitario. Pero, ademas, veia que ese declive se habia acentuado en toda Europa desde el
comienzo de la Primera Guerra Mundial. Habia llegado la hora de respirar otros aires, junto a pares
afines, afirmarse de nuevo en la obligacion de encaminarse hacia la verdad, en el derecho a la
verdad.

Sin embargo, Ortega perseguia una segunda mision: ensayar en voz baja, anticipadamente, su
teoria sobre el perspectivismo. Por eso el espectador era para él quien mira, especula, pero segin
el punto de vista que le dicta el momento y el tiempo en que se desarrolla esa accién. La historia
de la ciencia del conocimiento le habia ensefiado que existian dos posiciones contrapuestas,
segun las cuales, o no habia mas punto de vista que el individual, entonces la verdad dejaba de
existir —escepticismo— o bien, que sobre la vision particular y subjetiva era preciso oponer otra de
indole sobreindividual y absoluta —racionalismo. Ahora podriamos preguntarnos por qué decidié
participar de esta manera al publico, un aspecto tan esencial de su pensamiento; también, por qué
hemos decidido aqui “escindir” el contenido de estos volimenes de lo que fue su filosofia —a la
gue nos referiremos mas adelante.

Desde El Espectador, donde el autor ha asentado su aventura personal como escritor, se ve en
primer término la tension y laboriosidad de un pensamiento que mira a la filosofia. Mas al observar
el cuerpo de su obra filoséfica, que en su elaboracion corre paralelamente, nos damos cuenta de
gue Ortega asume una faceta distinta. No so6lo mira, sino que esta haciendo, construyendo, dando
forma y sentido a su vocacion teorética. Ambas posiciones son filoséficas en su partida, pero se
distancia una de la otra por la intencién primera del autor. Al escribir filosofia él entendia como una
obligacion que debia construir un sistema; al escribir como espectador esa era una precaucion que
no se cuidaba de guardar. Por otra parte, como espectador perseguia llegar a un publico que se
encontraba mas alla de su catedra, y por ello, tanto mas urgido por presentir lo nuevo que hacia la
vida movia. Por eso ya en la presentacion del primer tomo expresaba:

...es El Espectador la conmovida apelacién a un publico de ‘amigos del mirar, de lectores a
quienes interesen las cosas aparte de sus consecuencias, cualesquiera que ellas sean, morales
inclusive. Lectores meditabundos, que se complazcan en perseguir la fisonomia de los objetos en
toda su delicada, compleja estructura. Lectores sin prisa, advertidos de que toda opinion justa es
larga de expresar. Lectores que al leer repiensen por si mismos los temas sobre que han leido.
Lectores que no exijan ser convencidos, pero, a la vez, se hallen dispuestos a renacer en toda hora
de un credo habitual a un credo insélito. Lectores que, como el autor, se hayan reservado un trozo
de alma antipolitico.**

Sin duda, quien escribia asi es alguien que sentia la obligacién de sacudir a sus contemporaneos.
¢Mas con qué derecho? Con el que le proveia la esperanza puesta en su generacion. Pero,
también, con el que dictaban las circunstancias espafiolas. Muchas veces Ortega se habia
ocupado por denunciar la falta de bibliotecas, la pobreza de sus universidades, la preferencia
habitual de su pueblo por leer solo textos breves. En consecuencia, por aceptar “su tiempo” como
destino, se propuso escribir articulos. El deseaba que sus lectores pudieran ponerse por encima de
los usos de la época, no porque confiara absolutamente en el valor de sus palabras, sino por razén
del desajuste que ellas podian acarrear a la cultura vigente.

Esta critica radical a los modos de vivir le parecia la conquista mas delicada de la edad
contemporanea, pues llevaba implicito asumir un sentido histérico para el vivir. Y esta labor la
realizaba asomandose a otros tiempos, por medio de la presentacion de diversos autores, tanto
escritores como artistas plasticos o filosofos. Asi fueron pasando por El Espectador las figuras de
Tiziano, Poussin y Veldzquez, Fichte, Hegel, Cervantes y muchos més. También capitulos enteros
dedicados a examinar la cultura de Grecia y Roma, el advenimiento del Renacimiento o de la Edad
Moderna. Le parecia que cuanto mas se ahondara en el estudio de la historia y los pensamientos
del pasado, se podria advertir con mayor claridad como se producen las variaciones historicas.
Deseaba mostrar que las diferencias entre una época y otra no se debian a sus distintas ideas,

71



artes, politica e industria, sino a un cambio que hacia sentir a la vida como algo totalmente nuevo.
Por eso repetia a cada pagina: conviene que se abandone la creencia de que los cambios
histéricos decisivos provienen de grandes, “...solemnes acontecimientos, de inventos ilustres o de
guerras gigantescas”.65 Nada de esto. Lo que cada hombre piensa y hace, que es también lo que
piensa y hace la comunidad, es el resultado de una intuicion primaria, cierta atmdsfera vital que
envuelve radicalmente la vida. Pero como esta sensacion variaba en cada edad, al hombre le era
necesario confrontarse con los de otros tiempos, vislumbrar el sentido de la existencia pasada.
Sdlo asi podria darse cuenta de cual es la propia sensibilidad y cual es el destino histdrico.

Descubrir el destino, la aspiracion futura, le parecia una cuestion de identidad que Espafia
mantenia adn no resuelta. Pero, al mismo tiempo, en un momento en que el valor de la vida estaba
tan desestimado, hablar de la historia, que en su sentido primero y dltimo es vida, anunciaba un
anhelo esperanzado y optimista, algo de donde aferrarse, una prevision necesaria.

El dltimo volumen de la serie aparecio en 1934, apenas unos afos antes de que se iniciara su
exilio. Hasta ese momento la misidon de su vida habia sido trabajar para poner el espiritu de
Espafia al nivel de la historia. Mientras tanto, el mundo habia cambiado y las circunstancias se
habian vuelto otras; ya era tiempo de emprender otras travesias. Dos afios antes de concluir su
labor en El Espectador, prologando una edicion de sus Obras Completas, anticipaba ya la
culminacion de aquel proyecto:

...aungue no puedo en estas paginas perfilar el contenido exacto de mi creencia, quiero expresar
mi conviccién radical de que el espiritu espafiol esta salvado.®

C. La vida como filésofo

Ya habiamos anticipado que en 1914 se produce un acontecimiento importante, trascendental para
el futuro de Ortega. En efecto, en ese mismo afio aparece por primera vez, en un libro, el germen
de su filosofia:Meditaciones del Quijote.®” Tomaba asi posesion de sus “salvaciones”,” con las
cuales buscaba, dado un hecho —un hombre, un libro, un paisaje, un dolor— llevarlo por el camino
mas corto a la plenitud de su significado.

Para dilucidar este objetivo, mas precisamente, para entender el sentido filoséfico que lo inspira, se
debe tener presente que desde las primeras paginas, dirigidas al lector, Ortega se presenta como
un hombre agitado por un amor intelectual: el vivo afan de comprender. De este modo, la salvacion
—aclaracion— es al mismo tiempo salvarse a si mismo y equivale también a salvar aquello que se
ama —Espafia— y que por amarlo se considera parte de uno mismo.

Yo soy yo y mi circunstancia, y si no la salvo a ella no me salvo yo.%

Pero obsérvese que él llama a su intento un “vivo” afan de comprender. ¢, Por qué, pues, no empled
otro término para cualificar su accion? Sencillamente porque para comprender algo y salvarlo, es
necesario mantener cierta vitalidad. Lo contrario es la muerte, el dogma, la ficcion, la ausencia de
veracidad, el desinterés, la debilidad. Hay, por cierto, concentrada tras este interés cognoscitivo,
toda una actitud ética’® que le inspira y que reconoce como tal, pero también un intento de separar
lo que podria ser un sistema cerrado de valoraciones de aquello que considera como mas
saludable y humano, esto es, la experiencia y el obrar moral.

Filosofia como aspiracion y deseo, como comprension hacia una omnimoda conexion. Ese es
su desideratum. ¢Cémo lograrlo? Tomando plena conciencia de las circunstancias,
reabsorbiéndolas, buscandoles el sentido. Y para ello Ortega recurre, circunvalando el
problema,”* a salvar los dos términos esenciales que componen la circunstancia: dominio del
pasado —vivo, como memoria vital— y significacién potenciada —perspectiva. Pero ain hay otra
metafora en este libro: es un ensayo sobre el quijotismo, no el del personaje, sino el de la obra de
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Cervantes. Por lo tanto, viene también inspirado en un ideal que apunta a salvar lo mas antiguo de
Espafia: su destino vital.

En suma: al escribir este libro Ortega ya nos entregaba la preformulacion de toda su filosofia, al
tiempo que nos dejaba conocer cual fue su reaccion a lo recibido en Alemania. Por eso apoyaba su
pensamiento en la vida, que es dialogo dinamico entre “yo y sus circunstancias”, abriendo la
polémica sobre el idealismo, el utopismo y el intelectualismo, los cuales ponian al hombre fuera del
espacio y del tiempo. De este modo el medio, al convertirse en circunstancia, se hizo paisaje real y
concreto, pasando a ser funcién del hombre determinado. Aquel trozo de contorno material,
simbdlicamente representado en el bosque de la Meditacion preliminar,72 es lo que nos permite
descubrir la verdadera funcion que Ortega da al intelecto y la cultura. Asi, la cultura se le aparecia
como una necesidad del hombre por alcanzar seguridad, mas si se potenciaba esa necesidad,
adscribiéndole un lugar y una fecha —que es la vida efectiva del hombre— haciendo de ella un
principio frente a los principios abstractos, entonces podia hallarse la libertad, y con ella, la
claridad.

En 1923, nueve afios después de su primer libro, compone El tema de nuestro tiempo,73 su
segunda obra filoséfica. Ya en la breve advertencia dirigida al lector, Ortega nos deja ver que este
texto contiene la redaccién ampliada de la leccion universitaria con que inaugurd su curso habitual
en el ejercicio de 1921-22. Es interesante esta advertencia, pues comunica su labor como profesor
en la universidad. Sin embargo, para quien siempre se sinti6 tan inhibido ante la empresa de
difundir su filosofia —recordemos que muchas de sus obras filoséficas fueron ediciones pdstumas,
porgue no habia permitido su publicacion en vida— es posible interpretar que con tal aviso a la vez
deseaba excusarse. Y esto, si se revisa el cuerpo de su obra, parece una constante. ¢Por qué?

Dos cosas le parecian por demas importantes en filosofia: que las ideas estuvieran sostenidas por
un sistema verdadero y, ademas, que tal sistema pudiera ser comprendido. Sobre el dilema de
estas dos instancias descansaria la angustiosa dubitacion con que se enfrentaba al concluir un
curso, un ensayo o un texto filoséfico. De ahi sus notas previniendo al lector cada vez que se
editaba un nuevo libro y su preocupacién por el problema de las generaciones, al que ubic6 como
epicentro de su producciodn filoséfica.

Para Ortega, el pensamiento que una época podia adoptar ante lo que habia sido pensado en
otras previas, podia resultar de dos actitudes contrapuestas: bajo una forma pacifica, cuando el
pensar se considera a si mismo como desarrollo de ideas germinadas anteriormente o bien, como
una filosofia beligerante, que aspira a reformar el pasado mediante su radical superacion. Como
consecuencia de la toma de posicion en favor de la segunda actitud, la cual entendia como propia
de su época, la colectividad intelectual quedaba escindida en dos grupos. De un lado, la gran
mayoria de quienes insistian en conservar la ideologia establecida; del otro, los pocos pensadores
gue se atrevian a dar un paso mas alla de aquella. Por eso le parecia que esa minoria quedaba
condenada a no ser bien entendida y a sufrir una situacion de sobresalto por sentirse
“extravagante” mientras edificaba lo nuevo. Este fue el tema del libro que nombramos apenas unas
lineas atréas.

Ahora bien: ¢ por qué se interesaba por este tema?; ¢ cudl era el motivo que traia este problema al
escenario de su filosofia? Uno de ellos, de indole personal, ya fue esbozado arriba. El segundo,
obedece a la comprension que Ortega tenia respecto de la forma como se construye la historia. En
efecto, el cuerpo de la realidad histérica dependia mucho méas de las ideas, de las preferencias
morales y estéticas, que de las transformaciones superficiales que podia aportar la técnica o la
politica. Pero a su vez, ideologia, gusto y moralidad no eran sino consecuencia de la sensacion
radical ante la vida —“sensibilidad vital”. Luego, lo importante de todo esto era poder visualizar qué
grupo, efectivamente, lograba alcanzar la trascendencia historica.

Ese grupo, que por su sensibilidad vital se tornaba decisivo en la historia; esa minoria selecta y su
muchedumbre, que se lanzaba sobre el d&mbito de la existencia con una trayectoria y altitud
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determinada, esa era una generacion. Una comun filigrana, “hombres de su tiempo” aun cuando
aparentemente se diferenciaran bajo los méas exaltados caracteres y, sin embargo, bajo una misma
fisonomia que les distinguia de la generacion anterior. La generaciéon era para Ortega el gozne
sobre el cual la historia ejecuta sus movimientos; y en una prosa muy cuidada, a la cual recurria
frecuentemente cuando escribia filosofia, agregaba:

Si tomamos en su conjunto la evolucion de un pueblo, cada una de sus generaciones se nos
presenta como un momento de su vitalidad, como una pulsacion de su potencia histérica. Y cada
pulsacién tiene una fisonomia peculiar, Unica; es un latido impermutable en la serie del pulso, como
lo es cada nota en el desarrollo de una melodia.”

Sin embargo, Ortega sabia que todos estos enunciados no eran mas que imagenes difusas, muy
cercanas a las abstracciones que se proponia combatir desde su filosofia, por eso busco tierra
firme, algo donde la idea de generacion pudiese confirmar su realidad. Asi, el hecho
verdaderamente positivo pasé a ser que unas nacieran de otras, de modo que la nueva se
encontrara con las formas que la anterior habia dado a la existencia. Por tanto, vivir, para cada
generacion, se convirtié en una “faena” de dos dimensiones: recibir lo vivido —ideas, valoraciones,
instituciones, etc.— por la antecedente; y por otra parte, dejar fluir la propia espontaneidad,
desenvolviendo lo que se va pensando y sintiendo como propio. De la ecuaciéon que estos dos
ingredientes formaran surgia el espiritu de cada generacién, y con él, los grandes ritmos de la
historia. Pero, al mismo tiempo, si cada generacién consistia en un repertorio de singulares
propensiones, ello queria decir que sobre ellas se hallaba el imperativo de cumplir con una
vocacion propia, su misién histérica. Mas como no siempre acontecia que estos grupos cumplieran
con la tarea prefijada, podia ocurrir que épocas enteras se entregasen a desertar de su mision. Y
Ortega creia que eso era lo que ocurria en Europa, muy especialmente en Espafia. Por eso
pensaba que su sistema de pensamiento no podia ser facilmente comprendido.

El interpretaba que su tiempo diferia del que tenia el hombre antiguo, esencialmente porque en
aquel se habia anulado la historia y el sentido mismo de la existencia. Para ellos, los
acontecimientos eran contingencias extrinsecas, que pasaban sucesivamente sin ninguna ley ni
anticipacion. Por el contrario, para Ortega la vida, y por tanto la historia, eran una serie de hechos
gue no venian desde fuera del sujeto, sino que lo constituian intimamente. Por ello se podia prever
el futuro proximo y hacer de esta previsién una ciencia histérica. Sin embargo, para que se diera
una modificaciébn del epicentro histérico y éste llegara a la masa, tenia antes que haberse
producido un movimiento proveniente de una minoria selecta, compuesta particularmente por
hombres “de contemplacion”.”” En consecuencia, ello queria decir que la ciencia, y especialmente
la filosofia, por su estrecha vinculacién con las épocas, contenian un conjunto de convicciones —
repertorio vital— que solo valian como “verdad” para un determinado tiempo. De ahi el caracter
transitorio y relativo que Ortega otorga a la verdad que viven sus contemporaneos. Este era el
problema de su tiempo: haber renunciado a la verdad. Y esta raiz la veia precisamente en el
sistema propuesto a partir de Einstein® que en la filosofia se transformé en preferir la movilidad de
la existencia inquieta sobre la quieta e inmutable verdad. Pero, si la verdad era una, absoluta,
invariable: ¢a quién atribuirla?; ¢ donde hallarla? Descartes y Kant, tratando de encontrar ese fondo
comun, exento de variacion y peculiaridades individuales, habian encontrado “la razén” y la “pura
inteleccion”. Pero esta formula le parecia a Ortega como una operacion, mas o menos quirurgica,
con la que se quitaba a la persona toda su vitalidad, su realidad palpitante e histérica:

...ese nucleo racional que nos capacita para alcanzar la verdad ...en cambio, no vive, espectro
irreal que se desliza inmutable al través del tiempo, ajeno a las vicisitudes que son sintoma de la
vitalidad.”’

Ortega no podia alojar su entendimiento de la verdad en el racionalismo, tampoco en el relativismo,
por eso a ambos les opuso su “razon vital”. En esto consistia la mision de su generacion: en
ordenar el mundo desde el punto de vista de la vida, cuya maxima expresion vital era la sociedad.

“Cada individuo es un punto de vista esencial”,”® por eso cabe a cada uno, a su generacién y a la
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época, desarrollar un aparato de conocimiento propio e insubstituible. De esas visiones parciales,
yuxtapuestas, se articula la verdad absoluta. Sin embargo, con ello no pretendia que se adoptara
una actitud contemplativa, teorética o racional, pues ello no desembocaria sino en formular un
principio —cultura— para derivar de él los pensamientos y los actos. Esto le parecia opuesto a la
espontaneidad. Mas bien se trataba de una nueva forma de ver la cultura, de modo que ella se
consagrara a la vida, a vivir deliberadamente para la vida. He aqui la dimension histérica de la
cultura, tema sobre el que retornaria al escribir Las Atlantidas,” en 1924.

Con la metafora planteada en ese libro, Ortega se proponia descifrar el significado que traia a
Europa la ampliacién del horizonte histérico, cada vez que los nuevos descubrimientos cientificos
hacian reaparecer una cultura ya sumergida en el olvido. Y esto le importaba porque entendia que
la vida era, esencialmente, un diadlogo con el contorno. Aquello que nos circunda es la otra mitad
de nuestro propio ser, solia decir ya desde las Meditaciones del Quijote, de modo que la
configuracion de ese horizonte era como un molde cuya forma imprimia al hombre todos los
movimientos, las pasiones y las ideas. Y viceversa, el sintoma méas profundo de un cambio
histérico se veria como una transformacion del horizonte cultural. Cada ser posee su paisaje propio
en relacion con el cual se comporta, por eso cada pueblo y cada época precisan de una
hermenéutica o interpretacion que se tornan decisivas para su realizacion histérica. Arribaba asi al
término mas original de su construccion filoséfica: la razon histérica. La historia pasé entonces a
ser razon historica, precisamente para superar y entender la variabilidad de la materia histérica,
para proporcionar una reflexion que liberara al hombre de su horizonte prefijado y finito, para
otorgarle claridad.

En febrero de 1929 comenzé un curso en la Universidad de Madrid titulado “;,Qué es filosofia?”. El
cierre de la Universidad por causas politicas y su dimisién al cargo de profesor en ella le obligaron
a continuarlo en un teatro. Algunas partes del mismo aparecieron en el Diario “La Nacion”, de
Buenos Aires, siguiendo la indicacién del autor, pues no consideraba que el tema ni su tratamiento
estuviesen justificando la edicién de un libro. En consecuencia la publicacion que ahora esta en
nuestras manos fue péstuma (1957).2° Hemos querido detenernos en este texto por una motivacién
esencial, en él se proporciona el fondo a partir del cual es posible comprender el giro que deseaba
dar a la filosofia precedente.

Para Ortega filosofar era tomar la actividad filosofica y someterla radicalmente a un analisis. Sin
embargo, esta cuestion tan técnica y “gremial” le obliga a plantear el problema “menos técnico que
existe”: el de definir y analizar qué es “nuestra vida”. En segundo lugar, traer al escenario filoséfico
el tema de la vida es plantear que ha acontecido una variaciéon en el modo de pensar filoséfico, lo
gue equivale a preguntarse por qué cambian los tiempos y, también, por qué el hombre retorna a la
filosofia. Porque el conocimiento acumulado no alcanza a la vida del hombre, responde. De ello
resulta que la filosofia es el esfuerzo intelectual por excelencia, no para conseguir alguna utilidad,
sino porque es necesaria y constitutiva del intelecto, como éste lo es del hombre. Porque todo lo
que es dado y “esta ahi”, presente, pasado, es por su esencia mero trozo que urge ser completado
para poder ser realmente lo que es. Y esto adquiere una radical expresion en el hombre, para
quien todo conocimiento no es mas que pura trivialidad si no le sirve para aclarar la idea de lo que
es y debe ser. Con estos planteamientos Ortega llega a un momento peculiar de sus postulados,
pues se coloca frente a ese ser fundamental, que por su misma esencia no es dato ni se halla
nunca presente para el conocimiento. Esta situacion le impone el imperativo metddico de renunciar
a apoyarse en nada anterior a la filosofia —teologia— y también a no partir de verdades
supuestas. Buscando esa autonomia, encuentra que lo primero que ha de hacer la filosofia es
definir el Unico dato con que cuenta, definir “mi vida”, la de cada uno. De donde resulta que vivir es
el modo de ser radical:

...toda otra cosa y modo de ser lo encuentro en mi vida, dentro de ella, como detalle de ella y
referido a ella. En ella todo lo demas es y es lo que sea para ella, lo que sea como vivido.®*
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Ortega habia hallado por primera vez a su filosofia, partiendo expresamente de algo que no era
una abstraccion, porque vivir es aqui y ahora. Sin embargo, vivir no es ingresar en la escena que
se elige, sino que es encontrarse de pronto y sumergido en un mundo que es incanjeable. Por eso
definié al hombre como un ser perpetuado bajo dos condicionantes: decidir lo que se va a ser y
resistir a la cultura.

En 1933, Ortega dicta un curso en la Catedra Valdecillas, de la Universidad Central, con el titulo
“En torno a Galileo”, luego esas lecciones fueron reunidas en un libro®* al que dedicaremos nuestra
atencion para conocer su concepcién sobre la vida humana, que es también su antropologia. Ya
nos habia adelantado que lo esencial del hombre consiste en conocer y resolver el problema de su
propio ser y que para ello, le era inevitable saber qué son las cosas que le rodean y entre las
cuales esta determinado que viva. En este sentido, esa es la “faena” del hombre, su “drama”: estar
siempre en una circunstancia.

...la vida es drama —el caracter de su realidad no es como el de esta mesa, cuyo ser consiste no

mas que en estar ahi, sino en tener que irsela cada cual haciendo por si, instante tras instante, en

perpetua tensién de angustias y alborozos, sin que nunca tenga la plena seguridad sobre si
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misma.

Para sostenerse en ese contorno, tiene siempre que hacer algo, de aqui la vitalidad, y decidir en
cada instante lo que va a ser, lo cual le obliga a plantearse el problema de su propio ser individual.
Por otra parte, esta decision es intransferible, pues nadie puede decidir la vida que no es propia y
aun cuando se resuelva poner en manos de otro la direccion de la vida, también alli habra
intervenido una decision. Esto es lo paradéjico, que al hombre se le dé la libertad y al mismo
tiempo se le determine a hacer siempre algo en relacion con la circunstancia. Y ésta es,
precisamente, la razén por la cual se plantea en Ortega el problema de averiguar lo que es la
circunstancia, contorno o mundo en que se vive. Pero resulta que descubrir el ser de las cosas y el
ser de si mismo no es sino el quehacer intelectual del hombre, una actividad que no es superflua ni
separada de su vida, sino algo constitutivo de ella. Por eso “...vivir es ya encontrarse forzado a
interpretar nuestra vida”.®* De esas convicciones radicales sobre lo que son las cosas, y el hombre
entre ellas, surge la unidad del mundo como verdad hacia la cual se orienta la existencia.

De este modo, la vida queda constituida por dos dimensiones inseparables: una primaria, que es el
vivir problematico del “yo y las circunstancias” y otra segunda, que consiste en la averiguacién y
esfuerzo por resolver el problema. De esta Ultima instancia, que es la propia accion libre del sujeto,
surgen las convicciones sobre lo que es el mundo o el universo, por eso la aclaracién de la vida
humana proviene de la solucion intelectual con que el hombre reacciona ante los problemas —
mundo— dados y determinados. Ahora podemos entender por qué es necesaria la conciencia de
naufragio, es decir, por qué es preciso que el hombre se sumerja en la angustia; para que se sienta
impelido a pensar cémo salirse de la circunstancia y hallar la solucion, y con ésta su proyecto de
vida. Sin embargo, el esfuerzo original de crear una interpretaciéon del universo a veces queda
incumplido y asi se encuentra el sujeto viviendo con una interpretacion de la vida que le es externa,
pues proviene de la sociedad. Asi es como “el pensamiento de la época” entra a formar parte de la
circunstancia, constituyéndose por ello en la mayor fatalidad para el destino del hombre. De modo
gue si el individuo se comprometiese a realizar el repertorio de sus pensamientos mas habituales,
se encontraria con la penosa realidad de tener tan sélo creencias en vez de pensamientos
efectivos, con las cuales ha falsificado su vida y vaciado su ser. A esta observacién le agrega otro
sentido, mucho mas radical todavia: el hombre siempre, en cada instante, esté viviendo en virtud
del mundo o universo en que cree y piensa; por eso su vida tendra un perfil distinto segin sea la
perspectiva que ese mundo le presente. Mas como eso que llama mundo es algo potencialmente
mutable, que varia por la originalidad y la energia dispuesta hacia él, es también instrumento que
al producirlo —con su vida— repercute en la historia, construyendo sus variaciones bajo la forma
de creencias colectivas. Es mas, esas ideas, el “espiritu del tiempo”, se convierte en vigente por si
mismo, frente y contra la aceptacion de él.
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Arriba asi a asumir aquello que Dilthey ya le habia hecho ver en su estadia en Alemania y que
también Heidegger reiteraba ahora: la vida es tiempo limitado —no imaginario— tiempo que se
acaba, tiempo irreparable.®® Del mismo modo, confirmaba asi su teoria sobre el papel que tienen
las generaciones,86 como método fundamental para la investigacion histérica. ¢ Qué pretendia con
esto? Mostrar, metédicamente, que a cada generacién le corresponde una diferente altitud en la
colocacion de los problemas que cree fundamentales, lo que es propiamente su perspectiva, es
decir, el nivel vital que expresa el modo como se piensa el mundo. Pero también, que la
generacion es la estructura de la vida en cada momento humano.

Con lo dicho hasta aqui tenemos ahora los elementos necesarios para enunciar brevemente la
idea de cultura en la filosofia orteguiana. En su forma positiva, la cultura no es otra cosa que el
modo como el hombre interpreta la circunstancia que es su vida. Esa interpretacion, que son
pensamientos, valoraciones, estilos, etc., son el fondo radical del cual emerge la cultura. Pero, por
convertirse en solucién disponible a los problemas humanos, corre el riesgo de transformarse en
algo que “esta ahi”, con lo cual las generaciones siguientes renuncian a crearla; simplemente la
reciben y la desarrollan. Esta recepcion pasiva tiene aln otra desventaja: invita a la inercia vital de
la generacién, y con ello, al descenso de su altitud. Asi, la cultura se transforma en circunstancia,
en cosa, que a la vez que facilita la relacion con el contorno impide sentir las auténticas
necesidades de cada época. De aqui que el hombre heredero de un sistema cultural resulte
virtualmente “anestesiado” para asumir los problemas radicales, pues carece de autenticidad y
espontaneidad. Dos atributos esenciales para la cultura verdadera. Por tanto, el hombre que recibe
la cultura como imperativo, como tépico y frase,®” va abandonando su vida, suplantando su
individualidad por lo colectivo, lo propio y original por lo convencional y ya dado. Es en este sentido
que Ortega desconfia del hombre “culto”, pues es quien ha dejado de bracear; no teme naufragar y
tranquilo se entrega a la seguridad de los usos y costumbres que otros construyeron para él. He
aqui la razoén por la cual la socializacion del hombre, que absorbe el “yo”, constituye también su
maxima enajenacion y alteracion. La pregunta que asoma ahora en nosotros es: ¢ qué hacer para
encontrar lo que el hombre necesita?

Una parte de la respuesta ya nos la habia proporcionado en su libro Mision de la universidad,
escrito en 1930. El resto debemos buscarlo a partir de Historia como sistema,®® cuya edicién fue
publicada primero en inglés en 1935. En efecto, alli nos dice que el hombre necesita una nueva
revelacion, algo que le contacte con una realidad distinta de él. No importa cual sea esta realidad
en tanto no sea mera idea o imaginacién. Luego, no queda sino encontrar al hombre consigo
mismo, como historia. Por eso reitera: es la hora de que la historia se instaure como razoén
histérica.®® Sélo bajo este principio, que significa explicitamente la falta de todo principio, puede
aceptar el hombre que nada esta hecho en forma definitiva y que para aclararse como se van
haciendo los hechos precisa, ante todo, apropiarse de su contorno. El hombre necesita
desenmascarar ese enigma circundante del que forma parte, saber y conocer los designios y
conducta del mundo porque sélo asi puede descubrir cual es su auténtico quehacer en él. Pero
esto no se debe a que Ortega coloque su confianza en lo intelectual, por el contrario. Ver claro es
mucho mas que eso, es una condicién vital de la existencia humana que por sentirse
insolublemente atrapada en las circunstancias, que es la vida real, se esfuerza y se recupera hasta
producir el pensar.

Llegamos asi a la etapa mas triste para nuestro autor, que coincide también con el espectaculo de
mayor desolacion para el mundo entero. Ortega permanecié fuera de Espafia durante toda la
guerra civil y toda la Segunda Guerra Mundial. La mayor parte de ese tiempo estuvo en Paris,
Holanda, Argentina y al final, por una muy breve temporada, en Lisboa.”® En Buenos Aires, donde
residié entre 1939 y 1942, escribié sus articulos sobre Juan Vives®" y parte del curso que luego se
publicd en edicion péstuma con el titulo “El hombre y la gente”.?” También en esa ciudad, en los
meses de setiembre y octubre de 1940, dio un curso de cinco lecciones que junto a otras
disertaciones pronunciadas en Lisboa cuatro afios después, fue recogido en el libroSobre la razén

historica.*®
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En 1943, durante su residencia en Lisboa, emprendio la composicion de un Epilogo a la Historia de
la filosofiade Julian Marias, cuya segunda edicion se preparaba. Pero el tema comenzé a
ampliarse mas de lo previsto y decidié hacer un nuevo libro que ademas incluyera el origen de la
filosofia. En tanto, su regreso a Espafia y el emprendimiento de nuevos proyectos interrumpieron la
redaccion de estos escritos, de modo que la obra proyectada no llegé a publicarse, pues sus partes
no estaban acabadas. Los fragmentos de esa labor inconclusa fueron compilados luego en un
nuevo texto: Origen y epilogo de la filosofia.**

A su regreso a Espafia, en otofio de 1945, uno de los proyectos que emprendié inmediatamente
fue la fundacion de un Instituto de Humanidades. Este se concretd con la realizacion de cursos,
seminarios e investigaciones, entre los que se cuenta “Una interpretacion de la historia universal.
En torno a Toynbee”.95 Por esos afios comenzd a alternar su residencia en Espafia con largas
temporadas en Lisboa, esa ciudad donde se habia sentido tan a gusto a pesar de su exilio.
Precisamente alli, en la primavera de 1947, escribid casi en su totalidad el libro La idea de principio
en Leibniz y la evolucion de la teoria deductiva.” Sin embargo, diversos quehaceres lo apartaron
de este trabajo y su terminacion se fue aplazando, corriendo la misma suerte de tantos otros textos
suyos. La significacién excepcional de este libro inconcluso reside en la preocupacion del autor por
ganar claridad sobre el “modo de pensar’ propio de cada momento histérico. De esta manera,
aquel interrogante abierto en su primer libro hallaba ahora un nuevo cauce y una nueva figura.
Pero el fondo seguia siendo el mismo: la vida humana. En rigor, debe interpretarse que éste fue su
ultimo libro filoséfico.

José Ortega y Gasset murio el 18 de octubre de 1955, a los setenta y dos afios, a consecuencia de
una enfermedad que apareci6 sibitamente. Durante el Gltimo periodo de su vida, que sumaron casi
veinte afos desde el comienzo de la guerra civil, a las obras que habia dejado inacabadas se les
agregaron las que quedaron inconclusas. Por eso leer a Ortega invita a salvarlo, a descifrar las
posibilidades que alumbré.

lll. Mision de la universidad en José Ortega y Gasset
A. Biografia del tema universitario

Alguna vez, conversando con Fernando Vela, su discipulo, colaborador y amigo, Ortega se
sorprendié a si mismo hablando sobre la biografia de los temas.”” Para él, los temas vivian dentro
del escritor de la misma manera que éste vive en el mundo, y a ellos les ocurria lo que al hombre
en su circunstancia: todos tienen su destino. Algunos eran mas afortunados, otros mas
desgraciados, algunos se anquilosan pronto y otros nacian fuera del tiempo que hubiera sido el
mas apropiado para su desarrollo. Y estas reflexiones eran absolutamente ciertas para su
produccion escrita. El habia transitado por innumerables temas, pero no todos habian alcanzado el
punto preciso al que se encaminaban sus intuiciones. Por eso es un deber ineludible para el lector,
particularmente en esos casos, ubicar la biografia que le es propia.

Su libro Misién de la universidad, es uno de los escritos que requiere ser descifrado y completado a
la luz del cuerpo total de su obra. Al decir esto queremos significar que se trata de un texto muy
breve y quizas por ello, pleno de complejidad; lo que en él acontece invita a su aclaracién; y si en
nosotros no brota inmediatamente la imagen total de su pensamiento, no podremos hallar su
significado y sentido auténtico. Es como si Ortega partiera de cierto entendimiento previo con el
lector, en el cual adivina la predisposicion a completar los desarrollos que le quedaron tan sélo
enunciados. Hacia ese objetivo encaminaremos nuestros pasos siguientes.

Situémonos en el tiempo en el cual fue escrito: 1930. El autor tiene ya cuarenta y siete afios, una
edad que representa el pleno desarrollo de las aspiraciones surgidas quince afios atras y que, por
ello, va a constituir el legado que deje como herencia a la generacion que viene naciendo. Es la
etapa de su plena madurez: se ha instalado definitivamente en la filosofia; se apresta a
abandonar El Espectador, aquella tribuna desde donde ensayara su compromiso especulativo; sus
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libros comienzan a publicarse en el exterior y su actividad como politico lo coloca en el momento
de mayor participacion publica. Es, en consecuencia, el afio en que confluyen todas las
perspectivas y todos los quehaceres, donde no casualmente se produce la publicacion de su obra
mas difundida: La rebelién de las masas. Libro esencial para entender el que ahora nos ocupa y
gue remite, del mismo modo, al cuerpo integro de su pensamiento. Pero todavia se puede decir
algo mas.

En su origen, este volumen reconoce como antecedente inmediato una conferencia titulada “Sobre
la reforma universitaria”,”® pronunciada en respuesta a una solicitud de la Federacion de
Estudiantes Espafioles. Pero habiendo escrito tanto y sobre tan variados asuntos, resulta
impensable que no se haya referido antes a la universidad. Es cierto que se pueden encontrar
algunos articulos y también parrafos enteros dedicados a ella, pero esos fueron pensamientos
ocasionales.” Nunca antes se habia dedicado expresamente a meditar sobre el tema, de ahi que
ahora se deban realizar ciertos ajustes a aquellas ideas circunstanciales sobre la universidad. ¢ Por
qué? Si desandamos el camino recorrido hasta ahora junto a Ortega, encontraremos que la clave
para entender esta cuestién se nos proporciona en dos momentos precisos y a través de dos
enunciados no menos claros. Habiamos visto que en 1909, cuando adn se hallaba bajo los influjos
del idealismo absorbido en Alemania, se habia adelantado a decir:

...tanto de paz hay en un Estado cuanto hay de Universidad; y s6lo donde hay algo de Universidad
hay algo de paz.'”

Idea en la cual ya habiamos sugerido reemplazar el vocablo “paz” por el de “cultura”, pues asi se
podia adquirir y acompafiar el sentido mas exacto que asumirian sus proposiciones en 1930. Pero
existe también la posibilidad de introducir una segunda correccion, que viene de seguir fielmente la
evolucion de su pensamiento. En efecto, al acercarse a los afios en que defini6 su teoria
social,'®* observamos que produce una reformulacién en los significados dados hasta entonces al
Estado y la sociedad, mostrando que lo realmente importante, lo que gravita en la vida de un
pueblo es la sociedad y no la forma que revista el Estado. Luego, si modificamos los términos de la
anterior definicion, obtendremos una propuesta que se ajusta tanto mas y en mejor medida a lo
gue expresd en su misién para la universidad:

...tanto de cultura hay en una sociedad cuanto hay de Universidad; y sélo donde hay algo de
Universidad hay algo de cultura.

Ahora bien, ¢qué viene a significar esta relacion? Tan sélo la constatacion de una evidencia, la
corelacion de sus términos. Es decir, cuando se modifique uno variara el otro, y viceversa. Pero se
debe entender que con tal observacién s6lo estaba interesado en describir el hecho, no en
explicarlo. Lamentablemente, de esta formulaciéon surgié otra, que expresa el razonamiento
iluminista de toda una época: que mientras exista universidad, luego, como efecto, se vera
aumentada la cultura de la sociedad y progresara su pueblo. Linea en la que se inscribe la vigente
teoria que formula sintéticamente sus postulados con la conjuncién: universidad y sociedad. Pero
esta no era la perspectiva de Ortega. Ciertamente, era contraria a ella. Para él, cuando una nacion
es grande, lo es también su educacion, del mismo modo que lo es su economia, su politica y todo
lo que en ella se hace efectivo. Creia que la fortaleza de una sociedad era el resultado de un
proceso comprensivo e integral, en el cual la universidad era sélo una porcion de ella. Por eso no
concebia la posibilidad de establecer una universidad selecta, para una minoria, porque entonces
ello seria s6lo el sintoma de una sociedad que no esta dispuesta a cambio alguno. Estos
argumentos le llevaron a elaborar un principio y fundamento ineludible para las instituciones
educativas, cualquiera que fuese su nivel:

...l]a escuela ...depende mucho méas del aire publico en que integramente flota que del aire
pedagégico artificialmente producido dentro de sus muros. Sélo cuando hay ecuacion entre la
presién de uno y otro aire la escuela es buena.'®
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Ahora podemos ver més claramente los motivos que retrasaron la produccion de su escrito acerca
de la universidad. Tal como lo vimos, antes de la década del 30 las condiciones en Espafia no
estaban dadas para emprender una reforma. Previamente debia elevarse el nivel de las
convicciones sociales, su cultura. Un hombre tan permeable a las condiciones de su entorno no
podia plantear una transformacion de aquello que era una parte minima de la vitalidad social.
Debia esperar el momento preciso en que una generacion comienza a crear Sus propias
convicciones. Por eso en su discurso aparece tantas veces la figura del estudiante, a él se dirigia,
de suerte que también en él colocd el centro gravitacional de sus palabras para la reforma. Sin
embargo, Ortega sabia que las transformaciones llevaban afios hasta madurar en realizaciones
concretas y que los cambios no podian ser instaurados abruptamente. Precisamente, ésta era su
teoria sobre la revolucion pacifica y efectiva. Entonces, ¢a quién se dirigian sus palabras? ¢Al
estudiante que tenia delante de si, como auditorio, 0 a la generacién que sobre sus hombros se
construiria para conquistar, entonces si, la auténtica reforma?

Volvamos al comienzo. En la primera pagina del libro previene al lector sobre las caracteristicas
que tuvo la conferencia, la cual presentaba “una forma esquemé\tica”,103 como si se tratase de un
escrito cifrado. Mas tarde, cuando decidié transformar la disertacién en libro, agregd algunos
desarrollos con la intencion de hacerlo mas inteligible, pero apenas si logr6 muy fugazmente
superar el abreviado esquema inicial. Asi, su mensaje quedd convertido en una serie de
apelaciones que invitan a colocar al problema en su verdad, esto es, a colocarlo en sus limites
precisos, de modo que el resultado sea un pleno destino a cumplir y no un arbitrario deseo. Por
eso ahora podemos aventurarnos a concluir que al escribir este texto, se reunieron en torno a
Ortega aquellas vocaciones que mas plenamente expresaron su trayectoria de vida: el espectador
y el filésofo. Es decir, a pesar de encontrarse en el pleno apogeo de su actividad como politico, el
tono de su mensaje, el fondo desde el cual sostiene sus razonamientos, es distinto. Creemos que
no cabe otra perspectiva. Sélo entendiendo que quien habla es quien mira y especula es posible
aceptar que su contenido se reduzca, basicamente, a la Unica y fundamental pregunta: “; para qué
existe, esta ahi y tiene que estar la Universidad?”'*

Por otra parte, se debe reconocer que todo el respaldo argumentativo de su propuesta para la
universidad parte de considerar aquellos que fueron los pilares vertebrales de su filosofia. A saber:

a. Que la cuestion viseral de todo el problema viene prefigurado por el lugar y el tiempo en que se
acierte a colocar su debate.'® Ello significa que antes de hablar de reforma o correccién de lo dado
y vigente en la universidad, es preciso haber alcanzado cierto estado o grado de evolucién en el
pensamiento que se articula en torno a ella. Por eso, luego de pronunciar su conferencia, cuando
se hallaba preparando el nuevo y revisado material que seria difundido en la obra que estamos
analizando, advirti6 que tan sélo habia logrado decir lo que consideraba mas urgente: predisponer
sobre el “temple” que los estudiantes deben conquistar si quieren mas tarde ocuparse de la
reforma universitaria.'® Esta era la instancia preliminar e ineludible: elevar el contenido de la vida
en el hombre medio, sujeto privilegiado de la educacién superior segiin su entendimiento. Al mismo
tiempo, el anteponer el problema de la condicibn humana tiene un significado implicito que es
preciso descifrar. Ortega estaba interesado en mostrar que los principios, las normas e ideales
legados por la tradicién universitaria, al igual que cualquier otra institucion, representaban el cauce
menor de un problema que era mayor, tanto mas complejo y vital, y que por ello le desbordaba. En
efecto, lo que la universidad fuera no era nada mas que el desenlace del tipo de hombre dominante
en ella.

b. Ahora bien, si para Ortega el hombre medio representaba el area donde se movia la realidad de
la universidad, entonces, es su vida y los modos que ella asume lo que se vuelve trascendental
para la historia institucional. En consecuencia, lo esencial era ver que la vida —“nuestra vida’— es
en todo instante y antes que nada conciencia de lo que se torna posible.’®” Atin mas, si en todo
momento no se tuviera sino una sola posibilidad, careceria de sentido llamarla asi; seria en todo
caso pura y simétrica necesidad. Por el contrario, y aqui esté el epicentro de su antropologia, para
él la vida llevaba como condicién radical el hecho de que siempre encuentra ante si varios
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caminos, que por ser varios adquieren el caracter de posibilidad entre las que el ser humano debe
decidir. Y si aun, en el peor de los casos, pareciese que el mundo sélo ofrecia una Unica
posibilidad, siempre habria dos elecciones que realizar: escoger esa, o salirse de ella. Con lo cual,
de todos modos, se terminaba tomando una decision.

Pero si habia posibilidades, ello equivalia a pensar que el individuo se encontraba en un ambiente
determinado por las circunstancias impuestas y también por su propia capacidad vital y reactiva.
En efecto, a pesar de la fatalidad que significa no poder elegir el mundo —circunstancias— donde
se desea vivir, la trayectoria de la vida —lo que se decida hacer de ella— no esta absolutamente
determinada. En vez de imponérsenos una sola trayectoria se nos presentan varias y con ello se
nos fuerza a elegir. Este era el drama del vivir humano, sentirse forzado a ejercitar la libertad, a
decidir el destino que se desea hacer en cada instante y en un mundo determinado. Por eso le
parecia falso pensar que en la vida de un hombre deciden las circunstancias. Al contrario, ellas son
el dilema eterno, la fuente primera de los problemas ante los que siempre, en todo momento, nos
sentimos impulsados a reaccionar. Sin embargo, la capacidad de respuesta y las soluciones que
se establecieran no provenian de un fondo estrictamente individual, sino del repertorio disponible
en la sociedad, del sentimiento de toda una época. Y aquello que cada generacion recibia como
dado por una cultura que le es previa, no era de ninguna manera una abstraccion, sino un tiempo
vital que tenia siempre cierta altitud, por encima de la generacion anterior, a la par, o por debajo.

c. Precisamente porque la vida es necesidad de sostenerse en un medio que es la cultura de su
tiempo vital, el hombre no tiene otra salida mas que tratar de averiguar qué significa esa situacién,
pues al interpretarla proyecta asi su futuro, afirma su porvenir. He aqui lo que la universidad, como
existencia colectiva, debia enfrentar: ver lo que habia sido, entender su presente y, esencialmente,
fundar su derecho a pervivir.

Desde este fundamento, que requiere seguirle por el conjunto total de su pensamiento, Ortega
plante6 la necesidad de meditar sobre la mision de la universidad. Como podra observarse, al
reflexionar sobre la institucién, pensaba en la persona colectiva y viviente que ella era, por eso
conjurd para su Vvision los mismos términos que ya habia empleado en su antropologia. Luego, asi
como el proyecto de vida decidia sobre la trayectoria que el hombre imprime a su vivir, asi le
resulté la misidn para la universidad, algo que decide sobre su destino.

B. La raiz de la reforma universitaria propuesta por José Ortega y Gasset

Después de advertir que el problema universitario debe ser tratado en cierta atmésfera vital,
nuestro autor llama la atenciéon sobre aquello que considera como la segunda “cuestion
fundamental”: la misién de la universidad.'®® Ahora bien, aqui es preciso advertir que en el cuerpo
de esta obra, Ortega no da ninguna definicién ni indicaciones relevantes para comprender qué
significa el término “mision”. Por ello se nos presenta como urgente y necesario, recuperar ese
significado por medio de la lectura de otros textos suyos, entre los cuales aqui seleccionamos su
libro El tema de nuestro tiempo.'%°

Ya habiamos visto que cada generacién consistia en una peculiar sensibilidad, en un repertorio
organico que le hacia impulsarse hacia una vocacién propia, hacia cierto plan o proyecto de
vida.™° Esa vocacién era la mision histérica de cada época. Pero como no siempre se cumplia con
el mandato de asumir la responsabilidad del tiempo presente, podian existir etapas enteras en las
cuales el hombre se abandonara a lo superficial, a vivir a la deriva, sin buscar una rigurosa y
amplia orientacién hacia el porvenir. Y eso que ocurria en la esfera de lo individual también era
vélido para la vida colectiva que sostiene las instituciones. Luego, puede deducirse que la mision
reine, para su realizacion, dos elementos: sensibilidad histérica y responsabilidad. Ambas se
concretan en el momento en que se decide dar un proyecto de futuro a la vida. Por eso la raiz de la
reforma universitaria estaba en no apartarse de ese planteo riguroso.
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Sin embargo, aun cuando la mision fuese la prefiguracién de lo que vendra, justamente para
hallarla, era preciso ver qué era y qué habia sido la universidad. Y en el recorrido por los siglos de
su historia™* Ortega encontr6 que todos sus detalles y todas sus manifestaciones no
representaban mas que las mismas variaciones del gran ente nacional que era Espafia. Su historia
habia permanecido idéntica a las modificaciones sustanciales de la sociedad. Y ain mas, al
intentar aclarar lo que habia sido la historia social y universitaria de Espafia, pudo darse cuenta de
gue su destino peculiar también respondia al fondo de aquello que habia sido la universidad
europea. Es cierto que existian grandes diferencias entre la universidad continental y la inglesa,
entre la espafiola y la alemana; pero si se acertaba a focalizar las tendencias dominantes, y no el
grado de su realizacion, podria verse claramente un mismo y comun origen. Eso era lo primero,
hacer constar que la universidad, como institucién, era algo exclusivamente europeo. Por eso le
parecia imprescindible retornar a lo que habia sido la universidad medieval: un principio originario y
diferente, aparte y muchas veces frente al Estado, con un “saber” constituido como poder social.**

Pero existe algo mas en estos pensamientos. Obsérvese que al producir este movimiento en el
tiempo, el autor muestra también su interés por ejercitar su método historico, esta buscando tornar
permeable la situaciéon analizada a la luz de la razén histdrica. Este es el motivo que le justifica
para preguntar a continuacion: ¢lo que fue la universidad medieval, lo sera para siempre? He ahi
cémo, pisando el suelo del pasado, se impulsa de nuevo a la cuestién fundamental, al area del
porvenir y destino de la universidad. Es que el recuerdo, para Ortega, tenia como Unico sentido la
posibilidad de devolver el problema al futuro, que es donde la vida se juega integramente.
Solamente en contacto con lo que fue y no es mas; por contraste ante lo que se encuentra muerto,
el hombre podia sentir que vivia, asumir la angustia del “naufragio”, y resolverse a “bracear”
activamente hacia la bisqueda de su destino. Existe un momento en el cual estas convicciones
adquieren su mas plena expresion; fue en una conferencia pronunciada dos afios después de la
gue ahora nos ocupa. En aquella oportunidad, ante una idéntica pregunta, que remitia a
proyectarse al porvenir de la universidad, Ortega respondia:

Yo creo que la cosa no ofrece duda. No tenemos méas que un camino, un método: comparar el
pasado con el presente para descubrir si en €l se dan las mismas causas que hicieron posible en el
pasado la vida saludable o el triunfo de la universidad.**®

La causa maxima le parecia ser el clima cultural y moral de cada época histérica, sus valoraciones
y sus preferencias. Razén con la cual ajustaba ain mas su teoria, segun la cual no es posible
separarse de las circunstancias. Asi, al repasar la historia de la universidad europea, que
imaginaba como una persona colectiva y viviente, observaba que su trayectoria habia avanzado
bajo el mismo entusiasmo que el europeo sintié por la inteligencia. Esta era la causa decisiva de la
prosperidad y triunfo gozados por la institucion universitaria. S6lo en Europa se habia dado ese
fenédmeno de vivir de ideas y para las ideas. Y el hombre habia puesto su vida en ellas. En
consecuencia, en un clima dominado por esa preferencia, era natural que la universidad
prosperase. Pero a partir del afio 1900 todo era diferente, pues se habia producido un cambio
fundamental en el clima histérico. De esta situacién ya nos habia hablado en El tema de nuestro
tiempo y muchos afos después, lo retomaria en La idea de principio en Leibniz y la evolucion de la
teoria deductiva.

¢, Qué habia cambiado? Ortega observaba que algo se habia desplazado en el sentir colectivo,
puesto que la antigua inteligencia, como valor dominante en la cultura, se hallaba ahora agotada.
El hombre se habia dado cuenta de que el pensamiento no era la Unica y primaria realidad, pues el
mundo se habia vuelto a sus ojos mucho més complejo y extenso. Empezaba a sospechar que la
historia, la vida misma, ni podia ni debia ser regida por principios externos y absolutos. La nueva
sensibilidad de la época que ahora comenzaba se caracterizaba precisamente por no caer en
ninguno de los dos dilemas que habian dividido a los hombres de las generaciones anteriores:
relativismo y racionalismo.'** Alojar cualquiera de esas posiciones parecian al hombre actual el
producto de una mutilacién sobre su persona, lo cual indicaba que ahora existia una sensibilidad
distinta. La actual era, sin duda, otra época; por eso no entendia como podia hablarse de una vida
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humana a quien se le habia amputado el érgano de la verdad —razon histérica— ni de una verdad
que para existir necesitaba previamente desalojar la influencia vital —punto de vista
personal.115 Pero el problema de la verdad era solo un ejemplo para Ortega, pues lo que realmente
importaba para él era la generalizacion de este nuevo sentir generacional que se deslizaba a todos
los 6rdenes y que resumia en el vocablo cultura.

¢Pero, qué era la cultura para Ortega? Espontaneidad, subjetividad, algo que nace del fondo
viviente del sujeto como simple conveniencia vital —biolégica y también espiritual. Se opone, por lo
tanto, a todas las formas racionalistas que entienden la cultura como algo abstracto y escindido de
la realidad vital. La nota esencial de esta nueva concepcién es precisamente la decisién de no
olvidar nunca que las funciones espirituales o de cultura son también funciones sometidas a las
leyes de la vida. La cultura nace y pervive mientras sigue recibiendo el flujo vital de los sujetos,
mas cuando esta vinculacion se quiebra, la cultura se aleja, se objetiva y se contrapone a la
subjetividad que la engendré para arribar a su hora de anquilosamiento. Por eso le parecia
imperioso, en épocas de reforma, desconfiar de la cultura ya hecha y fomentar, en cambio, una
cultura emergente, espontanea y vital. A esta actitud le llamé “conciencia del naufragio”,116 dando a
entender que la cultura, al ser reaccién que sostiene con sus movimientos la flotacion, cumple su
sentido s6lo cuando asciende al hombre sobre su propio abismo. De alli que no deseara creer mas
gue en los pensamientos de los naufragos.

Quizas a partir de esta explicacion podamos volver al texto que nos ocupa y alcanzar una
comprensién mas cercana a sus intenciones. Habiamos dicho que Ortega pedia aclarar la cuestion
de la “mision” para la universidad, pues ese era el gran tema a resolver cuando se deseaba
instaurar una reforma. Y a continuacion, agregaba algunas indicaciones para orientar la accion:

La reforma universitaria no puede reducirse, ni siquiera consistir principalmente, a la correccion de
abusos. Reforma es siempre creacién de usos nuevos ...Lo importante son los usos.™!’

Bien, ¢ cuales eran esos usos nuevos? Para el autor, la universidad debia abandonar y dejar de ser
solidaria con lo que habia sido su esencia entre 1650 y 1900: el idealismo. Durante todo ese
tiempo el mundo no habia sido otra cosa que el espejo de la proyeccion del sujeto intelectual,
donde sélo regia el principio de la razén suficiente. Como consecuencia de ello, la universidad se
habia vaciado de la vida humana y de lo que propiamente era su energia e impulso, el existir del
hombre. Por eso se observaba en ellas una desestimacion hacia lo que esencialmente traia
consigo el vivir: la cultura. Por el contrario, Ortega creia que un nuevo tiempo emergia para la
universidad y la sociedad, donde la razén pura y aislada debia ceder para aprender a ser razén
vital. Este era el nuevo uso: entender que la inteligencia y el pensamiento tenian su raiz y su
sentido en el hecho radical, previo, dramatico, de vivir.

Sin embargo, con ello no queria decir que el hombre pudiera vivir sin ideas, sino que habia llegado
el momento de fundar esa idealidad en otros principios. En consecuencia, se debe entender que
las nuevas ideas de Ortega no eran abstracciones ni utopias, por el contrario, nacian en lugar y
fecha determinados, mas precisamente, en una época. A esto le llamé vivir a la altura de los
tiempos, es decir, a la altura de las ideas del tiempo.™® Por eso la cultura tenfa capital importancia,
pues ella expresaba el sistema vital de las ideas en cada generacién. Luego, comparada con la
medieval, la universidad contemporanea le parecia haberse desviado de su esencial mision; tras el
avance de la ciencia y la profesion, ella habia quitado casi por completo el lugar que la cultura
habia ocupado anteriormente. De alli que llamase “nuevo barbaro” al profesional que, siendo mas
sabio que nunca, era también el mas inculto de toda la historia universitaria. Pero este sintoma no
creia que se originara en el desarrollo que habia experimentado la ciencia o la especializacion del
saber, tampoco en la profesionalizacion creciente, mas bien se deducia de haber olvidado que por
encima de ellas esta la vida humana misma, que es la que hace posible hacer ciencia, ejercitar una
profesién o especializar una porcién del saber. Luego, una vez mas, era preciso crear un uso
nuevo, pues sin ese uso no podria compensarse debidamente la barbarie desatada contra la vida y
la cultura humanas.
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No hay remedio: para andar con acierto en la selva de la vida hay que ser culto, hay que conocer
su topografia, sus rutas o ‘métodos’; es decir, hay que tener una idea del espacio y del tiempo que
se vive, una cultura actual.**

La gran tarea inmediata, el nuevo uso para la universidad, era comprender que el profesionalismo
y el especialismo, al no estar compensados por una idea global, habian destrozado la unidad del
hombre. Arribaba asi a depositar en la universidad uno de los objetivos que mas extensamente
habia tratado Newman y sobre el cual se detendria también Jaspers: recuperar la unidad vital del
hombre. Sin embargo, el sentido que Ortega otorgaba a este propdsito era radicalmente diferente.

El se preguntaba si “cultura” y “unidad vital” podian ser, en efecto, la misién de la universidad. De
ninguna manera, contestaba, pues con esas instancias sélo se habria llegado a pensar en lo que
era y lo que podria ser. Faltaba ain algo esencial: colocar el problema ante su verdad, interrogarlo
desde su autenticidad. Este era el momento culminante en la dilucidacién de la mision para la
universidad, si se prescindia de este intento radical de autenticidad intelectual, lo que quedaria
serfan soélo palabras y deseos, pura anécdota trivial. Por tanto, este era un planteo que se dirigia a
examinar lo dado y posible en la universidad, no lo que se pretendia que ella fuera. Con ello
otorgaba otro giro a la cuestién, pues en vez de pensar en utdpicos deseos se enfrentaba ahora
con lo que realmente la universidad podia ser. Asi, la educacion superior quedé configurada bajo el
principio de la economia de la ensefianza y proyectada institucionalmente hacia un Unico
fundamento, el estudiante. Aplicando ese razonamiento, se encontré que la universidad sélo podia
consistir en:

A. Enseflianza de las grandes disciplinas culturales
B. Ensefanza profesional
C. Investigacion cientifica

Aparentemente, podria decirse que estas no son mas que las funciones tradicionalmente
designadas para la universidad, pero en rigor, por las definiciones que le siguen, aportan un
entendimiento distinto y pleno de originalidad. Veamos esto.

Para Ortega era preciso, en primer lugar, separar profesion y ciencia. Ciencia no era aprender una
ciencia como tampoco era ensefiarla, usarla o aplicarla. Ciencia era investigacion: plantearse
problemas, trabajar sobre ellos y, esencialmente, buscar un saber. Pero como para él no era valido
—auténtico— idealizar, se debia deducir que la ensefianza profesional no podia ser, ademas,
cientifica. Asi, el aprendizaje profesional le parecia, aunque no carente del saber de la ciencia, el
contenido donde la ciencia termina. Limitar la pretendida aspiracién de que todo estudiante puede
acceder a la ciencia, le parecia cuestion de verdad y también de destino. Pero, ademas, si no se
acertaba a escindir claramente el significado y los alcances de ambos objetivos, pensaba que se
profundizaria ain mas la crisis moderna, cuyo sintoma consistia en haber desplazado casi
completamente a la cultura. En consecuencia, si la ciencia entraba en la profesion debia ella
desarticularse como ciencia para organizarse, segln otro centro y otro principio, como técnica
profesional.

Algo similar debia ocurrir en las relaciones entre cultura y ciencia. Observaba que lo caracteristico
de la época consistia en que el contenido de la cultura se formaba, en su mayor parte, de los
aportes provenientes de la ciencia. Pero la cultura no era ciencia®y al contrario de ella,
necesitaba poseer una idea completa del mundo y del hombre. Por otra parte, la cultura que no era
sino la interpretacion de la vida, no podia esperar a detenerse en cada porcion de la ciencia, pues
para construir su proyecto le era imprescindible seguir su impulso vital. Y la ciencia no era vida,
sino que vivia de ella. De aqui la importancia histérica de devolver a la universidad su tarea central:
ensefiar la plena cultura del tiempo presente, descubrir con claridad la circunstancia, donde se
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articulaba la vida para ser auténtica. En ello también residia la humanizacion que el cientifico
necesitaba para dejar de ser el barbaro “que sabe mucho de una cosa”.'*!

De este modo, al meditar sobre la mision de la universidad, tras descubrir el caracter peculiar de su
orientacion hacia la cultura, Ortega vio en la institucion un érgano de salvacién que por atender
primariamente a la cuestion humana podia, al mismo tiempo, salvar también a la ciencia. Habia
encontrado el fundamento de su propuesta final: la creacion de una Facultad de Cultura.

En rigor, significa éste —como ineluctablemente todo esfuerzo creador— una especializacion; pero

aqui el hombre se especializa precisamente en la construccion de una totalidad. Y el movimiento

gue lleva a la investigacion a disociarse indefinidamente en problemas particulares, a pulverizarse,

exige una regulacién compensatoria —como sobreviene en todo organismo saludable— mediante

un movimiento de direccion inversa que contraiga y retenga en un riguroso sistema la ciencia
. 122

centrifuga.

Pero la universidad debia ser algo mas. Y ese destino superlativo que se hallaba en torno suyo
estaba constituido por dos fuerzas vitales: la ciencia y el poder publico. Sin la ciencia el
conocimiento se detendria y lo que es peor, su cultura se deformaria muy pronto hasta quedar
disminuida en las breves formas del escolasticismo. La ciencia debia existir en la universidad, eso
le era muy claro, pero no en su centro que era propiamente la ensefianza, sino en la zona circular
qgue la rodeaba. Con tales enunciados se aproximaba notablemente a Newman, aunque por
razonamientos diversos. Para Ortega lo fundamental era observar que no todo hombre tiene
talento para la ciencia, mientras que a esas razones Newman agregaba cuestiones derivadas de la
libertad de accion, pues, como vimos, dudaba que una universidad respirase la atmdsfera
necesaria para tal ejercicio.

Ademas, para Ortega, la universidad necesitaba entrar en contacto con la existencia publica, con la
realidad histérica, con la plena actualidad. Pero mas que la universidad, quien se beneficiaria por
esta intervencion seria la sociedad. Sumaba asi, a la misiébn de la ensefianza y la ciencia, al
objetivo primordial de transmitir la cultura, el no menos problematico propésito de insertarse en la
vida publica. ¢ Por qué? La razon de esta conviccion requiere gue repasemos brevemente el papel
asignado a la opinion publica.

En el capitulo “; Quién manda en el mundo?”, que pertenece a La rebelién de las masas,'*® Ortega
indica que la relacion entre los hombres que se llama mando no descansa nunca en la fuerza, sino
al revés; porque un hombre o grupo de hombres ejerce el mando, tiene a su disposiciéon ese
aparato o maquinaria social llamada “fuerza”. Por lo tanto, este mando que es el ejercicio normal
de la autoridad, nunca se impone por agresion o fuerza bruta, sino que pervive por el sostenimiento
gue le otorga la opinién publica. El Estado es, en definitiva, el estado de la opinién. Sélo cuando la
opinién no existe es posible que impere la fuerza dictatorial, un Gnico mando autocratico y siempre
ajeno al sentir social. Por eso la universidad debia imponerse como un “poder espiritual”, supremo
e histérico, para asegurar que la opinién publica existiese. Volvia asi a su mas precoz
entendimiento: la universidad debia ser un érgano que, al reflejar las convicciones de la sociedad,
también asegurase su continuidad en la interpretacion radical de la existencia.

Pero para que ello existiera era preciso que algunos hombres, especialmente inspirados,
descubriesen ciertas ideas o principios; en segundo lugar, que esas opiniones se propagaran sobre
la colectividad hasta que, por ultimo, llegara esa expansion de tal modo a ser predominante que se
consolidara en forma de opinion publica. Entonces, y sélo entonces, se podria pensar que esa
opinién era expresion de la cultura vigente. Sin embargo, cuando esa norma o idea privilegiada se
hallase tan gastada por el uso como para no generar nuevos pensamientos, a la universidad le
corresponderia de nuevo, otra vez, recomenzar la accion. Definia asi, en un mismo movimiento de
pensamiento, el papel que asignaba a los intelectuales.
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Este es, en esencia, el giro trascendental que Ortega efectia sobre el problema de la universidad.
Obsérvese que no pretende cambiar lo que existe, pues admite para ella los objetivos ya
impuestos desde la Edad Media —cultura, profesion y ciencia. Tampoco brinda un programa para
saber exactamente qué hacer; tan sélo coloca planteos que invitan a pensar y repensar el tema.
Por eso asumir su legado es darse cuenta de que a la universidad hay que crearla de nuevo, toda
vez que cambie la altura del tiempo, es decir, toda vez que se modifique el sistema de las ideas
vivas que el tiempo posee. De ahi que la universidad deba sostener como funcién ineludible la
transmision de la cultura, o mejor aun, ensefiar al hombre a ser sensible a su tiempo.

NOTAS

1. Para mayor claridad sobre nuestra observacion citamos a continuacion los requisitos que Julian
Marias supone para quien desee penetrar en la obra de Ortega:

. todo el pensamiento orteguiano es estrictamente circunstancial, y no es inteligible sin un
conocimiento cercano y amplio de Espafia, de lo que es y ha sido, de su historia y sus proyectos,
realizados o frustrados, de sus condiciones sociales, de la manera de ser de sus habitantes, del
sabor de la vida. Por eso, nadie que no sea espafiol —y muy a fondo— puede llegar a penetrar en
los secretos de la vida y la obra de Ortega. Pero, por otra parte, su pensamiento se ha nutrido de la
totalidad de la tradicion intelectual de Occidente,... Por consiguiente, solo desde una familiaridad
con todo el pensamiento europeo y con su precipitado histérico en este siglo, y esto quiere decir
sobre todo en su version alemana, se puede uno aproximar de verdad a esa vida y esa obra.

Cfr. en Nueva visién de este libro, que antecede los prélogos a la segunda y primera edicién de
Julidn Marias,Ortega. Circunstancia y vocacion (Madrid: Alianza Editorial, 1983) 17.

2. Cfr. en José Ortega y Gasset, “Preludio a un Goya | (Docta Ignorantia)’, Obras Completas, Tomo
Xll (Madrid: Alianza Editorial, 1983) 508. (En adelante, las citas y referencias que correspondan a
las Obras Completas, seran abreviadas por la sigla O.C., la cual sera seguida de la indicacién del
Tomo y pagina respectivos.)

3. Cfr. en Marias, Ortega. Circunstancia 110. En adelante, el detalle de las fechas y lugares seran
tomados de los libros en los cuales Julidn Marias se consagré al estudio de nuestro autor. Pero es
preciso advertir que mas alla de estos datos precisos, trataremos de ajustarnos a los indicios
autobiogréficos que Ortega mismo nos brinda desde los textos recogidos en sus Obras Completas.

4. La generacién del 98 desempeid un papel intelectual de primer orden en Espafia que va desde
comienzos del siglo hasta el estallido de la guerra civil de 1936, aproximadamente. Esencialmente,
este movimiento se identificd con ideales que proponian la regeneracion de Espafia, bajo visiones
criticas y agudas de la realidad. Es algo admitido por el propio Ortega, reconocer en estos
pensadores la génesis de su filosofia y doctrina social. Para una ampliacion, véase el texto ya
citado de Marias, Ortega. Circunstancia 64-67.

5. Durante todo el siglo XIX, Espafia habia sido el escenario de conflictos diversos, ya sea dentro
del territorio que hoy conocemos o ya fuera de él. El imperio que habia sido, con sus colonias en
Ameérica, poco a poco se iba desvaneciendo. La nueva Constitucién de 1876 y la culminacién de la
segunda guerra carlista, coinciden para restablecer la monarquia e inaugurar un tiempo de menor
agitacion social y politica. En consecuencia, el afio 1876 paso a simbolizar la restauracién de una
nueva fisonomia para el pais.

6. Cfr. en Ortega y Gasset, Tomo |, 532-535.
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7. Ortega y Gasset, Tomo |, 533.
8. Ortega y Gasset, Tomo |.
9. Ortega y Gasset, Glosas. De la critica personal, O.C., Tomo |, 13-18.

10. Seria todo un tema para la investigacion de la psicologia clinica el estudiar los origenes y las
representaciones que fundaron en Ortega este sentirse “Unico” y ver como a partir de alli se
elaboré su teoria social sobre las minorias y las masas.

11. Véase, particularmente: “Poesia nueva, poesia vieja”, articulo fechado el 13 de agosto de 1906,
publicado por El Imparcial y reproducido en Ortega y Gasset, Tomo I, 48-52.

12. “Sobre El Santo”, es un articulo fechado en junio de 1908. Si bien aparecié como articulo, mas
tarde paso a integrar un volumen que reunia otra serie de trabajos sueltos, publicados entre 1904 y
1912. La compilacién se titul6 Personas, obras, cosas y constituye aquello que Ortega denominé a
la hora de su publicacion, en 1916, “mi mocedad”, una juventud a la que despedia. Ortega y
Gasset, Tomo |, 430-438.

13. Ortega y Gasset, Tomo |, 431.

14. Marias, Ortega. Circunstancia 158.

15. Ortega y Gasset, Una fiesta de paz, O.C., Tomo |, 124-127.
16. Ortega y Gasset, Tomo |, 126.

17. En 1895, Miguel de Unamuno escribe un ensayo donde hace la distincion entre la historia y la
intra-historia, advirtiendo que cuando se habla del “presente momento histérico” éste no es sino la
superficie del mar que cuentan los libros y registros, mientras bajo ese mar, en forma silenciosa y
continua, se da la sustancia del verdadero progreso, la intra-historia. Asi, continda, “...el porvenir
de la sociedad espafiola espera dentro de nuestra sociedad histérica, en la intra-historia, en el
pueblo desconocido, y no surgird potente hasta que le despierten vientos y ventarrones del
ambiente europeo...”. Aunque con términos opuestos, pues para Ortega la intra-historia esta
representada por la corporacion universitaria de Leipzig y no por el “pueblo desconocido” de
Unamuno, hemos querido advertir agui sobre esta coincidencia que nos esclarece ain mas la
importancia otorgada a la universidad por nuestro autor. La cita de Miguel de Unamuno
corresponde al ensayo “Sobre el Marasmo actual de Espana” y fue tomada de Julian Marias,
“Genio y figura de Miguel de Unamuno”, Obras de Julian Marias, Tomo V (Madrid: Revista de
Occidente,1960) 253.

18. Marias, “Genio y figura” 253.
19. Marias, “Genio y figura” 125.

20. La ciencia romantica, texto publicado por el 4 de junio de 1906 (Ortega y Gasset, Tomo |, 38-
43); Sobre los estudios clasicos, aparecido el 28 de octubre de 1907 (Ortega y Gasset, Tomo |, 63-
67) y Observaciones, que fue fechado el dia 25 de marzo de 1911 (Ortega y Gasset, Tomo |, 164-
169).

21. El libro fue escrito en 1930, pero reconoce una ampliacion de su perspectiva al momento que
tomamos contacto con los prélogos dedicados por el autor, tanto al lector francés (1937), como al
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inglés (1938). El conjunto de las obras, con sendos prologos, puede hallarse en el Tomo IV, Ortega
y Gasset 111-310.

22. Cfr. en Ortega y Gasset, Tomo I, 58-62.
23. Ortega y Gasset, Tomo |, 60 y siguientes.

24. En “La ‘Sonata de Estio’ de Don Ramén del Valle-Inclan”, publicado en La Lectura, en febrero
de 1904, puede observarse la devocion de Ortega a este escritor. Ortega y Gasset, Tomo |, 19-27.

25. El reconocimiento por el escritor que firmaba con el seudénimo Azorin se halla presente en
innumerables ocasiones; aqui tan sélo rescatamos dos articulos publicados en 1912 y 1913, cuyos
titulos fueron: “Nuevo libro de Azorin” y “Fiesta de Aranjuez en honor de Azorin”. Ambos pueden
hallarse en Tomo | de las O.C., Ortega y Gasset 238-243 y 261-264, respectivamente. Un ensayo
mas extenso y profundo fue “Azorin: Primores de lo vulgar”, escrito en junio de 1916 y difundido
mas tarde en El Espectador Il. Véase el Tomo Il de las O.C., Ortega y Gasset 157-191.

26. Pio Baroja y Azorin, son dos de los escritores a los que recurre Ortega para hallar la
“circunstancia espanola”. Con el primero se le ofrece la ocasion para llegar a valorar el pasado; con
el segundo, reflexiona sobre la felicidad y la “accion”. Ambos se encuentran presentes, aunque
brevemente anticipados, en Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote, O.C., Tomo |, 323-326.
Una obra de mayor extension aparecera posteriormente en El Espectador |, bajo el titulo Ideas
sobre Pio Baroja, O.C., Tomo Il, 69-125.

27. Ortega y Gasset, Los versos de Antonio Machado, O.C., Tomo |, 570-574.

28. Este fue un autor que Ortega tom6 como punto de referencia, repetidas veces. Aqui tan sélo
advertimos sobre un articulo: “Origenes del espariol”, escrito compilado hacia 1927 en Espiritu de
la letra. Ortega y Gasset, Tomo lll, 515-520.

29. Unamuno esta presente en numerosos articulos y ensayos. Aqui solo citamos algunos de ellos.
Véase: a) “Sobre una apologia de la inexactitud”, difundido en Faro, en setiembre de 1908 (Ortega
y Gasset, Tomo |, 117-123); b) “Glosas a un discurso” y también “Nuevas glosas”, ambos de igual
fecha que el anterior (Ortega y Gasset, Tomo VIII, 82-90); ¢) “Unamuno y Europa, fabula”, de 1909,
(Ortega y Gasset, Tomo |, 128-132); d) “La guerra y la destituciéon de Unamuno”, escrito en 1914 en
ocasion de la separacién del cargo de Rector de la Universidad de Salamanca, a éste le siguieron
un articulo y una conferencia: “La destitucion de Unamuno” y “En defensa de Unamuno” (Ortega y
Gasset, Tomo X, 256-268); e) “En la muerte de Unamuno”, publicado en Buenos Aires, hacia 1937,
cuando ya habia iniciado su exilio de Espafia (Ortega y Gasset, Tomo V, 264-266).

30. Joaquin Costa fue una de las fuentes privilegiadas para su concepcion politica, no por
adhesién a su pensamiento, sino por los sentimientos contradictorios que le provocaba. Asi lo
recuerda en Ortega y Gasset,Observaciones, O.C., Tomo V, 264-266; y en algunos capitulos de la
segunda parte de Espafia invertebrada(Ortega y Gasset, Tomo lll, 76-118).

31. La figura de Ramiro de Maeztu aparece reiteradas veces en los escritos producidos por Ortega
entre 1908 y 1911. En muchos de ellos se refiere a él con carifio y amistad. Mas que una
proximidad intelectual, pareciera que entre ambos existia una cercania en la edad —Maeztu tenia
so6lo ocho afios mas que Ortega.

32. Digaseme qué otra cosa sino fantasia son el punto matemético, la linea, la superficie, el
volumen. La ciencia matematica es pura fantasia, una fantasia exacta. Y es exacta precisamente
porque es fantasia, ..., el cuerpo doctrinal en que consisten no puede menos de ser una accion
fantastica...
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Con estas palabras, que vienen de pasar por la historia y la geografia humana pintada por Goya y
proseguiran advirtiendo a los historiadores del arte sobre el valor de arbitrar hipotesis mas que
trabajar sobre los datos, y tantas cosas mas; en este océano inmarcesible de ideas, asi es el
Ortega que retrato en sus obras. Ortega y Gasset, Goya, O.C., Tomo VII, 514 y ss.

33. Aqui recomendamos ver, por ejemplo, un pequefio articulo “La vision de la historia—San Pedro
y San Pablo”, parte primera de Una polémica, difundido el 19 de setiembre de 1910. Cfr. en Ortega
y Gasset, Tomo [, 155-159.

34. Asi le ocurre en sus Meditaciones del Quijote, donde se propone investigar el quijotismo del
libro de Cervantes, empujado por lo que llama “filos6ficos deseos”. Véase particularmente este
aspecto en las paginas que preceden la Meditacion preliminar de ese libro, en Ortega y Gasset,
Tomo |, 311-328.

35. Nelson R. Orringer, Ortega y sus fuentes germanicas, Biblioteca Hispanica de Filosofia (Madrid:
Editorial Gredos, 1979) 15.

36. Cfr. en Marias, Ortega. Circunstancia 193.

37. Ortega casi nunca habl6 de si mismo en sus textos, pues desestimaba hacerlo. En cambio, le
preocupaba mas el lector, aquel a quien siempre se dirigia expresamente. Sin embargo, ante la
notable difusion que adquiria su pensamiento en Alemania, tuvo clara conciencia —y tal vez
temor— de la dificultad que su obra ofrecia a los lectores de ese pais. Como resultado produjo un
escrito de caracter autobiografico, donde se decidié por primera vez a decir “quién soy yo”. Sobre
ese texto nos detendremos para revivificar las influencias que nuestro autor recibi6 del
pensamiento aleman. Véase, en consecuencia: Ortega y Gasset, “Prélogo para alemanes”, O.C.,
Tomo VIII, 12-58.

38. Ortega y Gasset, El sobrehombre, O.C., Tomo |, 91-95.

39. Para una ampliacién sobre el tema de Espafia y la cultura Alemana, ver. Marias, Ortega.
Circunstancia 181-189.

40. Cfr. en Ortega y Gasset, “Prélogo para alemanes”, O.C., Tomo VIII, 24.
41. Ortega y Gasset, Tomo VIII, 37.
42. Para ampliar esta vision puede consultarse la obra ya citada de Orringer 15.

43. Aqui se debe advertir que si bien este libro aparece recién en 1916, la decision da darle cuerpo
es anterior (1914).

44. Un estudio muy importante sobre esta etapa fue elaborado por Fernando Salmerén, el cual
puede encontrarse como “El socialismo del joven Ortega”, José Ortega y Gasset, Alejandro Rossi,
Fernando Salmerén, Luis Villoro, Ramén Xirau (México: Fondo de Cultura Econémica, 1984) 111-
193.

45. Esta conferencia fue leida en la Sociedad “El Sitio”, de Bilbao, el 12 de marzo de 1910. Cfr. en
Ortega y Gasset, Tomo |, 503-522.

46. Ortega y Gasset, Tomo |, 265-307.

47. Ortega y Gasset, Tomo I, 268.
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48. Ortega y Gasset, Tomo |, 302.

49. Ortega y Gasset, Tomo IIl, 35-128.
50. Ortega y Gasset, Tomo lll, 601-637.
51. Ortega y Gasset, Tomo lll, 601-637.

52. El texto recoge diversas conferencias pronunciadas por el autor en Alemania, entre 1949 y
1955. Es la vision madura de Ortega y al mismo tiempo una prolongacién de la inteleccion social
proyectada hacia el conjunto de los paises europeos, ya ensayada en décadas anteriores. Ortega y
Gasset, Tomo IX, 247-313.

53. Véase, por ejemplo, dos articulos publicados en marzo de 1925 y compilados luego bajo el
titulo: Ortega y Gasset, Entreacto polémico, O.C., Tomo XI, 58-70.

54. Sobre el concepto de revolucion en Ortega podra ampliarse informacion en dos textos suyos: El
sentido del cambio politico espafiol, fechado en setiembre de 1931 y Por si sirve de algo, publicado
en agosto de 1932. Cfr. en Ortega y Gasset, Tomo XI, 314-318 y 510-511, respectivamente.

55. La comprensién de esta vocacion de resuelto liberalismo en Ortega puede verse favorecida si
se consulta “Sefor Don...”, escrito en abril de 1929 para dar respuesta a un grupo politico que
solicita su apoyo y direccion. Cfr. en Ortega y Gasset, Tomo XI|, 102-106.

56. La obra que estamos aludiendo llevo como titulo Espafia invertebrada. Bosquejos de algunos
pensamientos histéricos y fue elaborada en 1920 para ser publicada en El Sol, en forma de
articulos. Luego, a partir del afio siguiente, las partes reunidas dieron origen al libro. Segin nuestra
percepcion, en él se encuentran las ideas que forman el cuerpo de su doctrina social: nacion,
porvenir histérico, época, tiempo humano, masas, minoria selecta. Ortega y Gasset, Tomo lll, 37-
128.

57. Se debe tener en cuenta que durante la época de la dictadura de Primo de Rivera (1923-1930),
sus textos eran censurados y previamente “reformulados” para poder ser publicados. Esto llevé a
Ortega a cambiar ciertos vocablos para que pudiesen salir a la luz del puablico, por ejemplo:
‘comarca”, por regioén, “freno”, por censura, “reforma”, por reforma social, etc. La influencia de la
censura gubernativa también puede advertirse en el modo como fueron compiladas las Obras
Completas, en las sucesivas ediciones, desde su primera aparicion, donde se disocia el conjunto
de los escritos en dos grupos: el primero, que comprende los trabajos de tema “filoséfico, cientifico
o literario; el segundo, todos los demas”. Obviamente, los escritos politicos debieron aguardar una
modificacién de las condiciones politicas vigentes, lo cual retrasé su difusion hasta 1969, fecha en
gue aparecieron en una edicion postuma. Cfr. en la nota previa que acompafia la edicion de
las Obras Completasque venimos citando.

58. Ortega y Gasset, “La redencioén de las provincias y la decencia nacional”, O.C., Tomo XI, 173-
328.

59. Ortega y Gasset, Tomo XI, 185.
60. Ortega y Gasset, Tomo XI, 175.

61. Para tomar contacto con estas ideas aqui referimos una serie de articulos y discursos que
tuvieron lugar en torno a la fundacion de esta Agrupacion: Ortega y Gasset, “Agrupacion al servicio
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de la republica”, O.C., Tomo Xl, 125-128; “Declaraciones de Don José Ortega y Gasset”; “Discurso
en Segovia”; Ortega y Gasset, “Puntos esenciales”, O.C., Tomo XI|, 129-143.

62. Nos referimos a la revolucidn de octubre de 1934, que tuvo lugar en Asturias y a la de 1936-39
qgue tomd como escenario al resto de Espafia.

63. Los volimenes que componen esta publicacién se encuentran integramente reproducidos en
Ortega y Gasset, Tomo Il.

64. Ortega y Gasset, “Confesiones de ‘El Espectador”, El Espectador, O.C., Tomo I, 17.
65. Cfr. en Ortega y Gasset, El Espectador - VI, O.C., Tomo I, 517.

66. Cfr. en Ortega y Gasset, “A una edicion de sus obras”, O.C., Tomo VI, 353.

67. Ortega y Gasset, Tomo |, 309-400.

68. De las proyectadas salvaciones, s6lo hizo las de Azorin y Baroja, las demas quedaron como un
proyecto incumplido. Un detalle sobre éstas y, particularmente, sobre las razones que le llevaron a
no escribirlas puede hallarse en el Prologo-Conversacién del libro Goethe desde adentro. Véase en
Ortega y Gasset, Tomo IV, 384 y 385.

69. Cfr. en Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote, O.C., Tomo IV, 322.

70. Esta conviccion la expresa con mayor decisiéon en el “Prélogo para alemanes”, cuando dice:
“...es preciso estrechar entusiastamente la circunstancia si se quiere vivir con autenticidad...”. Cfr.
en Ortega y Gasset, Tomo VIiI, 54.

71. Nosotros interpretamos que circunvala el contenido de la circunstancia de dos formas: una
explicita, mostrando que ella se compone de pasado y significacion; otra, introduciendo esos dos
términos por medio del estudio critico de las obras de Azorin y Pio Baroja, con lo cual les “salva” a
ellos, recuperandolos, en un mismo movimiento.

72. Cfr. en Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote, O.C., Tomo IV, 329 y ss.
73. Ortega y Gasset, Tomo lll, 141-242.

74. Ortega y Gasset, Tomo I, 148.

75. Ortega y Gasset, Tomo lll, 157.

76. El sentido histérico de la teoria de Einstein, en los Apéndices que José Ortega y Gasset incluyé
al final del libro que estamos viendo, paginas 231-242.

77. Ortega y Gasset, Tomo lll, 158.
78. Ortega y Gasset, Tomo lll, 202.
79. Cfr. en Ortega y Gasset, Tomo lll, 281-316.

80. Ortega y Gasset, ¢ Qué es filosofia?, O.C., Tomo VII, 273-438.
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81. Ortega y Gasset, Tomo VII, 405.

82. Ortega y Gasset, En torno a Galileo, O.C., Tomo V, 11-164.
83. Ortega y Gasset, Tomo V, 31.

84. Cfr. en Ortega y Gasset, Tomo V, 24.

85. Para confirmar esta influencia véase: a) Ortega y Gasset, Goethe desde dentro, O.C., Tomo V,
403 y 404; b) Ortega y Gasset, En torno a Galileo, O.C., Tomo V, 37 y c) Ortega y Gasset, “Prélogo
para alemanes”, O.C., Tomo V, 46.

86. No se debe confundir a las generaciones histéricas con las genealdgicas —abuelos, padres,
hijos. Cada etapa de la vida, para Ortega, se compone de quince afios. De los treinta a cuarenta y
cinco afios, se vive en la etapa de gestacion o creacion y polémica; de cuarenta y cinco a sesenta,
viene el desarrollo pleno de las aspiraciones concebidas en la fase anterior. Mientras los primeros
estan haciendo el mundo, los Ultimos se han instalado en un mundo que ya han hecho, juntos
forman una generacion. Para una ampliacion ver Ortega y Gasset, En torno a Galileo, O.C., Tomo
V, 48 y ss.

87. Para Ortega, toda cultura al lograrse y triunfar se convierte en “topico” y “frase”. Tépico es la
idea que se usa, no porque es evidente, sino porque la “gente” la dice. Frase es lo que no se
piensa cada vez, sino que simplemente se dice y se repite.

88. En Ortega y Gasset, Tomo VI, 11-50.

89. Ortega y Gasset, Tomo VI, 49.

90. Para procurar una ampliacion de los sucesos ocurridos en esos afios, ver: Julian
Marias, Ortega. Las trayectorias (Madrid: Alianza Editorial, 1983) 362-367.

91. Ortega y Gasset, Juan Vives y su mundo, O.C., Tomo IX, 505-543.
92. Ortega y Gasset, Tomo VII, 69-272.
93. Ortega y Gasset, Tomo XIlI, 143-330.

94. Ortega y Gasset, Tomo Xll, 345-434. Todo ese volumen ofrece un ejemplo de aquello que
consideraba fundamental en filosofia: su fuente original y su justificacion histérica. Pero, ademas,
contiene las bases de su contribucién al tomo que junto a otros pensadores se dedicara en
homenaje a Karl Jaspers, en su setenta aniversario. Por ello se convierte en un paso obligado para
comprender mas a fondo los puntos iniciales y desarrollos de estas dos filosofias, tan
estrechamente ligadas en sus raices y tan diversas en su lugar de arribo. Sin duda, esta sera una
tarea pendiente que debera aguardar otros momentos y otros espacios para ser debidamente
realizada.

95. En Ortega y Gasset, Tomo IX, 11-242.
96. En Ortega y Gasset, Tomo VIII, 60-323.

97. Ortega y Gasset, Goethe desde adentro, O.C., Tomo lIl, 384.
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98. Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., Tomo |V, 313.

99. Véase, por ejemplo: Ortega y Gasset, “Pidiendo una biblioteca”, articulo fechado en 1908, O.C.,
Tomo |, 81-85; Ortega y Gasset, “Asamblea para el progreso de las ciencias”, escrito también en
ese mismo afio, O.C., Tomo I, 99-110; Ortega y Gasset, “Una fiesta de paz”, de 1909, O.C., Tomo
I; Ortega y Gasset, “Aleman, Latin y Griego”, publicado en 1911, O.C., Tomo |, 206-210.

100. Recordamos que la cita proviene de un articulo de su juventud (1909), “Una fiesta de paz”.
Ortega y Gasset, O.C., Tomo |, 125.

101. Ortega y Gasset, Espafia invertebrada, O.C., Tomo I, 89 y ss.

102. Cir. en Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., Tomo I, 316.
103. Ortega y Gasset, Tomo |, 314.

104. Ortega y Gasset, Tomo |, 315.

105. Ortega y Gasset, El tema de nuestro tiempo, O.C., Tomo |, 148 y 149.
106. Ortega y Gasset, Tomo [, 313.

107. La idea de la vida en Ortega debe buscarse en dos textos suyos, los cuales son
complementarios: a) La rebelién de las masas, de 1930. Alli se deben recuperar las valiosas
definiciones desplegadas en el capitulo IV, titulado: “El crecimiento de la vida”. Ortega y Gasset,
Tomo IV, 163-169. b) También recomendamos ver la formulacién filoséfica que elaboraria
posteriormente, En torno a Galileo, particularmente en el capitulo Il “La estructura de la vida,
sustancia de la historia”, que puede hallarse en Ortega y Gasset, Tomo V, 21-30.

108. Cfr. en Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., Tomo V, 314.

109. Ortega y Gasset, Tomo V, 314.

110. Ortega y Gasset, Tomo V, 155.

111. Cfr. en Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., Tomo V, 317-321.

112. Ortega y Gasset, Tomo V, 317-321.

113. Cfr. en: Ortega y Gasset, En el centenario de una universidad, O.C., Tomo V, 466-7.

114. Véase, para una ampliacién, el capitulo VII, Las valoraciones de la vida, del libro de Ortega y
Gasset, El tema de nuestro tiempo, O.C., Tomo V, 179-186.

115. Ortega se refirid explicitamente a su teoria sobre el perspectivismo en dos oportunidades, las
cuales ya fueron citadas anteriormente. No obstante, aqui las reiteramos: a) La doctrina del punto
de vista, que constituye el capitulo X del libro El tema de nuestro tiempo; b) “Confesiones de ‘El
Espectador”, en el volumen | de esa publicacion (Ortega y Gasset, Tomo Il, 15-21).

116. Ortega y Gasset, Pidiendo un Goethe desde dentro, O.C., Tomo |V, 397 y ss.

117. Cfr. en Ortega y Gasset, Misién de la universidad, O.C., Tomo |V, 314.
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118. Véase el capitulo Ill, Ortega y Gasset, “La altura de los tiempos”, La rebelion de las
masas, O.C., Tomo IV, 156-162.

119. Cfr. en Ortega y Gasset, Misién de la universidad, O.C., Tomo |V, 324.
120. Para una ampliacién ver en Ortega y Gasset, Tomo 1V, 340-348.

121. Ortega y Gasset, Tomo 1V, 340-348.

122. Ortega y Gasset, Tomo |V, 348.

123. Ortega y Gasset, Tomo 1V, 231-275.
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CAPITULO IV
LA IDEA DE UNIVERSIDAD EN
KARL JASPERS

I. Introduccion

La filosofia de Karl Jaspers no esta datada tan solo por las categorias de espacio y tiempo; se
suman a éstas la concepcién personal que el autor sostiene para ellas. Todo lo cual nos indica, por
otra parte, que para asir su pensamiento sera necesario reproducir, previamente, el camino de su
itinerario existencial. Por eso ingresar a €l por la via de la historia externa debe interpretarse aqui
s6lo en dos sentidos: por un lado, era una obligacion formal e inevitable que le presentaramos a
partir de los hitos fundamentales que rodearon su vida y su obra; por otro lado, se debe advertir
gue para nuestra perspectiva, la captura del pensamiento, desde su propia intuicion central,
proviene de una explicacion interior. Sin embargo, ocurre que la historia no es necesariamente
exterior a Jaspers, ella se encuentra deliberadamente en el centro de su filosofia, pero
comprendida desde la reflexién personal. Este es el matiz jasperiano por excelencia, la aguda
conciencia del tiempo presente, que él mismo llegaria a llamar después conciencia histérica, por la
cual se otorga —exige— una dimension particular para la condicién humana. En consecuencia, las
caracteristicas de su filosofia sélo podran ser reveladas a partir del esclarecimiento de su tiempo.

Una consideracion puramente teorética de su filosofia se torna insuficiente. De igual modo ocurriria
si procuraramos una aproximacioén histérica. Ambas perspectivas serian sesgadas por el caracter
peculiar que inscribe su pensamiento. De qué manera esta ahi para nosotros la filosofia de Karl
Jaspers, es un problema fundamental, concreto, que resuelve nuestras preocupaciones
metodoldgicas en esta instancia. Por ello resulta imprescindible ubicar aquella condicién sustancial
desde la cual nos proponemos abordar su obra.

El nuestro no es un acercamiento indiferente ni pretendidamente objetivo, sino interesado en
dilucidar los origenes de sus ideas, pues intentamos revivificarlas para nuestra época. De ahi que
un acceso de tipo teorético-intelectual carezca de sentido. Nos interesa participar en la practica —
movimiento— de su filosofia, asistir al modo como fue dibujada cada letra y elaborado cada
concepto. Deseamos apropiarnos de su pensamiento pensandolo desde nuestra condicién
existencial, desde el interior de nosotros mismos, ubicandonos en la posicion de sujetos
interpelados por el texto y dejar que las ideas penetren y formen su discurrir hacia el interior de la
conciencia.

Il. Karl Jaspers: Su vida y su obra

Karl Jaspers nacié el 23 de febrero de 1883 —el mismo afio del nacimiento de Ortega— en
Oldenburg. Sus padres fueron Karl Jaspers, primero baile mayor y luego director de Banco, y
Henriette Tantzen. Segln lo relata él mismo,' su infancia se caracterizé por ser tranquila, con
largas temporadas en el campo y a orillas del Mar del Norte, junto a sus hermanos y bajo la
autoridad paterna. La primera educaciéon estuvo signada por la exigencia de la veracidad y
fidelidad, por el cumplimiento de los deberes asignados y la confianza puesta en su realizacion.
Aln cuando la familia entera, al menos formalmente, se adheria a la confesién protestante, él
guardé de aquella etapa la impresién de no haber pertenecido en religion a ninguna Iglesia.

Cuando llegé el momento de su ‘confirmacion’, ésta acaecido como algo que concernia a su vida
moral, pero sin un verdadero sentido religioso... afilos més tarde, Jaspers llegaba a la conclusién de
que, dado su amor por la verdad, debfa abandonar la Iglesia.’

Hasta los dieciocho afios su vida transcurrio entre la escuela y la familia, en la ciudad natal. Dotado
de un espiritu de incipiente autonomia, muy pronto atraviesa experiencias de doloroso
desencuentro con sus pares y la autoridad escolar. Como alumno del Gymnasium de
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humanidades, sus conflictos tomaron la forma de una oposicion manifiesta hacia un “orden”
institucional que le parecia absurdo y, también, hacia cierta incomunicacién que se generaba entre
los estudiantes debido a diferencias de clase social. Ademas, su salud era vulnerable. La
consecuencia fue la soledad y su consuelo, la lectura. En estas circunstancias comenzé a
generarse en él su vocacion por la comunicacion de la que se veia privado; y tuvo su primer
contacto con la filosofia a través de Spinoza. Fruto de esta aproximacion, surgiria la preclara
concepcién del universo como un Todo. Sin embargo, no creia aln que la filosofia fuese un camino
de vida factible de recorrer. Temia y desconfiaba de sus propias posibilidades ante esa filosofia
gue se le presentaba como la actividad mas elevada del hombre y aspirar a hacer de ella su
profesion le parecia tan absurdo como la idea de querer ser poeta.’

Veneracion y respeto, admiracion y temor hacia la filosofia, fue el marco que circunscribié su
primera insercion en los estudios universitarios hacia 1901, en Munich. Convencido de que la
verdadera tarea de su vida estaba en las realizaciones de tipo practico, inicié los estudios de
jurisprudencia para convertirse en abogado. Paralelamente, interesado por encontrar una guia y
educacion para si mismo comenzo a asistir a cursos de filosofia. Ambas experiencias le dejaron
desilusionado: la filosofia que se le transmitia le parecia pretenciosa, pues no se basaba mas que
en opiniones “discutibles”; y en los cursos de Derecho, su desconcierto fue aun mayor, pues
ignoraba sus aplicaciones en la realidad, y la jurisprudencia se le representaba como un
complicado juego de ficciones que carecia de interés para €l. Como sustitutivo de estos estudios
comenzo a ocuparse del arte y la poesia y emprendio un viaje a Roma con la intenciéon de tomar
contacto con su historia y belleza. De este modo, los intereses por la carrera emprendida fueron
cancelados. En otofio de 1902, después de tres infructuosos semestres en los estudios de derecho
anuncio a su padre un nuevo plan para su vida: estudiaria medicina en Berlin. Como objetivo
practico se propuso esta vez ser médico, pero otras dos motivaciones le mantuvieron
disciplinadamente en los estudios: la necesidad de lograr conocimientos cientificos en el area de la
psiquiatria o la psicologia —no en la filosofia, pues aun no se atrevia a encaminarse
decididamente hacia ella— y la urgencia de emprender investigaciones y experiencias que lo
familiarizaran en el conocimiento de la naturaleza y los hombres.

El vivo interés por la carrera cientifica le llevé a desarrollar trabajos clinicos y de laboratorio. Muy
pronto su nombre fue reconocido, a partir de 1909,* por las investigaciones psicopatoldgicas,
obteniendo la habilitacién como Privatdocent en psicologia en 1913.

En estas circunstancias comienza a perfilarse en su interior uno de los conceptos centrales para la
construccion y posicion filoséfica que asumiria posteriormente, en torno a la idea de universidad: la
voluntad de saber. En efecto, la rigurosidad con que emprendia sus estudios no era otra cosa que
la expresion de esa necesidad, la cual consideraba impostergable en la formacién intelectual. Por
eso deseaba tomar contacto pleno con la realidad, poner a prueba su propio saber frente a las
cosas Yy los hechos, tomar conciencia de su conocimiento, de la manera como lo habia adquirido y
también de aquello que aln desconocia. Obsérvese que esta criticidad intelectual —como lo
veremos mas adelante— surge en respuesta a motivaciones personales, las cuales podriamos
ubicar como una condicién previa para el filosofar y en estrecha vinculaciéon al desarrollo de la
investigacion cientifica. Sus mismas palabras confirman nuestra interpretacion:

En el primer examen se me pregunté... por la estructura de la médula espinal. En lugar de describir
esta estructura expliqgué los métodos de investigacién y los resultados que se obtienen por cada
uno de los caminos... era el mismo principio que apliqgué mas tarde en mi Psicopatologia general,
no presentar un objeto que se supone fijo y establecido, sino los cami- nos por los cuales se le
puede examinar en determinados aspectos.”

A mediados de esta etapa tan productiva, en 1907, cuando tenia veinticuatro afios de edad,
conoci6 a Gertrud Mayer, su futura esposa. Gertrud fue una figura muy importante en su vida. Ella
hizo posible que la reflexion filoséfica tomara impulso, ocasionando en él una toma de conciencia
de aquello que se encontraba activo desde siempre en si mismo, aunque velado por la razon. Y
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ella fue también quien le posibilit6 un nuevo contacto —mas intimo y profundo— con la fe y la
trascendencia.

Los proximos afios fueron ricos en encuentros diversos. Aunque continuaba consagrado a la
medicina, sus mejores momentos los seguia dedicando a la lectura y al interés filosofico. Primero
se acercé a la obra de Husserl, motivado por el método que ofrecia su fenomenologia. Alli
encontré confirmado lo que ya actuaba en él intuitivamente: un impulso hacia la realidad del mundo
gue metddicamente se preocupaba por esclarecer los supuestos de los que partia. Sin embargo,
cuando tomo contacto con su propuesta filosofica sintié una profunda decepcién. En 1910 aparecid
en la revista Logos el ensayo de Husserl, “Filosofia como ciencia estricta”, lo cual le dio ocasion
para advertir la diferencia radical que distingue a las ciencias de la filosofia.

En las ciencias alcanzamos un saber reconocido de hechos, de caracter impositivo y general
validez, pero a costa de ser siempre un conocimiento particular, dirigido a objetos especiales, bajo
determinados supuestos. La Filosofia, en cambio, aclara el fundamento de la vida que yo mismo
soy y quiero, y aquello otro que se hace perceptible en los limites, pero al precio de no aportar en
las enunciaciones ningln conocimiento impositivo, de validez general, referente a la verdad
esencial, en realidad la Gnica esencial.’

Tomar la fenomenologia por filosofia le parecia inadmisible, pues consideraba que por esa via se
corria el riesgo de reducirla a un papel contemplativo, que no avanzaba en nada mas alla de lo que
la ciencia misma podia procurar. Para Jaspers la filosofia era algo muy distinto, superior: el
pensamiento solo podia adquirir el estado de la filosofia si se lograba un movimiento que, al
proyectarse hacia el interior de si mismo, alcanzaba consecuencias en la vida practica.

En esos afos (1909), conoci6 personalmente al gran socidlogo Max Weber. Este fue un encuentro
de amplias y variadas repercusiones. A su lado comprendié que la visiéon del investigador podia
adquirir una extensién mucho mayor y desenvolverse tanto mas, en la medida que su conocimiento
estuviera atravesado por la conciencia de los limites de su saber. Y de este modo, Max Weber se
convirtié en el representante mas legitimo del “auténtico” filésofo de su tiempo. Con él coincidia en
diversos sentidos. Por un lado, aquello que se habia encontrado al modo de una intuicién, Weber
lo sefialaba como una posicion esencial: sus ideas estaban penetradas por la certeza de que el
saber es limitado y, en consecuencia, esa insatisfaccion le exigia explorar todos los dominios de lo
cognocible. Ademas, Weber le interpelaba y le estimulaba desde su obra y en lo personal,
mostrandole que el camino filoséfico era accesible y posible. El logré el impacto que Husserl no
habia alcanzado; el pensar se aparecia ahora como una experiencia corporea, concreta, factible.

Cuatro afios més tarde accedié a la obra de Kierkegaard. Y este encuentro fue el disparador
definitivo del despertar filoséfico. Kierkegaard’ fue quien le inspiré en la idea de fundar esa
reflexién desde si mismo, aportandole su concepto de existencia. Y también fue gracias a este
autor que tempranamente pudo distinguir entre conocimiento y actitud filosé6fica, llegando a
elaborar el aporte mas importante: su concepcion de ser-hombre. Kierkegaard funda en Jaspers su
antropologia, Husserl su metodologia y en linea pendular a su idea de hombre se desarrolla y
funda su idea teleoldgica.

Hacia 1913, llega a la elaboracién de una obra sistematica® en la que desarrolla, desde una
perspectiva analitica, los diversos modos de investigacién vigentes en esos dias: Allgemeine
Psychopathologie. Ein Leitfaden fur Studierende, Aerzte und Psychologen. Este escrito marca un
hito importante en su produccion, pues aun cuando se hallaba inscrito en el terreno de la
psicologia, la motivacion fundaba una preclara conciencia critica sobre el conocimiento.

...la intencién de mi obra era liberar del seudosaber dogmético para fomentar la abierta vision
investigadora, merced a la clara conciencia de los métodos y sus limites. Saber lo que sé no es en
la realidad de la préactica cientifica cosa que va de suyo.’

97



Hasta ese entonces, el contenido y sentido de su vida se mantuvieron centrados en la tarea
intelectual y separados de toda conciencia politica. Un afio mas tarde (1914),10 la ruptura
experimentada en todos los érdenes por el pueblo europeo, transcenderia la conciencia de nuestro
autor hasta llevarlo a una posicion que ya no abandonaria hasta el resto de sus dias.

Nunca mas podria retornar a aquella vida paradisiaca, ingenua, dentro de su sublime
espiritualidad, que existia antes de aquella guerra. La filosofia, con toda su profunda gravedad, se
hizo entonces mas importante que nunca.™

Hasta aqui se desarrolla la primera parte de sus elaboraciones conceptuales, las cuales denotan
—por el tinte de las preocupaciones tratadas— la génesis de su filosofia.

Casi sin darme cuenta, mi psicologia habia tomado en amplia medida el caracter de aquello que
después he llamado ‘aclaracion de la existencia’. Esta psicologia no atendia solamente de modo
empirico a establecer hechos y leyes de los procesos psiquicos, sino que esbozaba todas las
posibilidades del alma que pueden mostrar al hombre, a modo de espejo, lo que puede ser, lo que
puede alcanzar y en dénde puede caer; tales ilustraciones estan Pensadas como apelaciones a la
libertad para elegir en accién interior, lo que yo quiero realmente.*

Un segundo intento por sistematizar sus ideas le llevd a producir Psychologie der
Weltanschauungen,*® en 1919. Alli exponia el conjunto de posibles creencias, imagenes del mundo
y actitudes humanas, con la intencion de limitarse estrictamente a los hechos. Sin embargo,
cuando muchos afios después reviso esta obra, descubrié que en realidad ella expresaba ya una
filosofia que pretendidamente deseaba circunscribirse a una psicologia objetiva. Y esta es la razon
por la cual él mismo, primero™ y luego también otros autores, °consideran a éste como un “texto-
enlace” que le conduce desde la psicologia hasta la filosofia.

Cuando al cabo llegué a darme cuenta de que en las universidades no habia en aquel tiempo
ninguna filosofia que lo fuese verdaderamente, crei entonces que si la época no podia producir una
filosofia, tenia, en vista del vacio y la debilidad, el derecho de anunciar la filosofia, decir lo que era
y lo que podria ser. S6lo entonces, y ya estaba cerca de los cuarenta afios, hice de la filosofia la
tarea de mi vida."®

En 1920 se produce la muerte de Max Weber, lo cual le impacté doblemente: por un lado, su
ausencia representaba la pérdida del referente intelectual, por excelencia; en segundo término,
ahora se le hacia mas patente que nunca el vacio en el que caia toda una época. ¢Qué fue
propiamente Max Weber para Jaspers? ¢Cuél es la ensefianza que Max Weber ha dejado, aln
para nuestros dias? Estos son interrogantes que hallan su respuesta en el discurso
conmemorativo®’ pronunciado por nuestro autor en las honras flnebres organizadas por los
estudiantes de Heidelberg el 17 de junio de 1920. Alli se esboza, con rotunda claridad, el esquema
sobre el cual edificaria su filosofia y la meta concebida para los tiempos por venir. Pero también
constituye una aclaracién sustancial para la ciencia, la filosofia y el papel del intelectual
comprometido en lo social y lo politico.

Un gran hombre habia muerto y la manera como Jaspers se proponia honrarlo lo conduciria mucho
mas lejos que sus palabras. Ahora era preciso trabajar en el mismo sentido que Weber lo habia
hecho, continuando la realizacién y el entendimiento que antes se habia tenido a su lado. Con este
designio acepta una céatedra filoséfica en Heidelberg, comenzando la ensefianza en 1922, el
mismo afio en que produce Strindberg und Van Gogh.*® Aunque este texto no forme parte de sus
producciones mayores, conviene que nos detengamos en ella por el caracter nodular que
representa para la evolucion posterior de su pensamiento. Desde una perspectiva objetiva, se halla
explicita en el texto la aplicacion practica de principios médicos y psicologicos al estudio de la
esquizofrenia, tomando cuatro personalidades geniales: Strindberg, Van Gogh, Swedenborg y
Holderlin. Pero, ademas, de alguna forma, veladamente, da muestra del proceso de gestacion de
su pensamiento filoséfico y de ese movimiento tan peculiar con que se deslizan sus ideas al
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enfrentarse a problemas concretos —situaciones limites. Por eso, cuando hubo pasado mas de un
cuarto de siglo, afiadio en la re-edicion la siguiente consideracion:

...toda investigacion objetiva que deliberadamente se proponga inquirir los origenes y las fronteras
de nuestro ser resulta, en razén de su misma intencionalidad, filoséfica. El estudio que sigue
publicése por primera vez en 1922 ..tratase en €l de averiguar hasta qué punto es capaz la
inteligencia de entender la vida y la obra humanas.®

Los afios que siguieron fueron de escasa produccion escrita, pero de gran profundidad en los
estudios. La tarea de catedratico exigia un estudio metodico de la filosofia, su trabajo en ella. Y su
camino fue trazado a partir de un punto central: recordar la auténtica filosofia, defenderla contra las
tergiversaciones y la confusion. El resultado de estas reflexiones le llevo a elaborar obras de gran
valor:*® Die Idee der Universitat, en 1923 y Die geistige Situation der Zeit, en 1931. De éstas, la
segunda corresponde ubicarla en torno a su obra fundamental:Philosophie, publicada hacia 1932 y
estructurada en tres tomos (Philosophische Weltorientierung, Existenzerhellung y Metaphysik).
Esta fue, segun él mismo nos lo recuerda, el tercer intento de produccion sistematica, después de
las obras ya enunciadas anteriormente.

En la Philosophie, Jaspers parte de tres métodos del trascender con la intencion de mostrar de qué
se trata en realidad en filosofia. No comunica conocimientos, sino el movimiento esclarecedor que
lleva el pensamiento empirico y racional hasta sus limites extremos; donde no se recibe respuesta
alguna en ninguna ciencia, en los cuales es posible hallar sus origenes. Los tres tomos no se
encuentran necesariamente vinculados entre si, aunque cada uno de ellos derive del que le
antecede. Cada uno arranca de su principio y se desarrolla con un modo particular. Sin embargo,
estan dirigidos hacia un mismo centro que confiere la unidad a la obra: su esencia no estriba en los
pensamientos sistematicos fundamentales, sino en lo que por virtud de ellos acontece. Al referirse
en forma sumaria a su produccion, nos aclara:

Por la ‘orientacion hacia el mundo’ llegué, por virtud de un trascender impositivo, a la conciencia
del caracter fenoménico de la existencia empirica (tomo |). Sobre este fundamento llego,
trascendiendo en la ‘aclaracién de la existencia’, a tener conciencia de lo que propiamente soy y
puedo ser (tomo Il). Desde estos dos supuestos se me hace patente en la metafisica el trascender
a la trascendencia. Efectuo los procesos del pensamiento con los cuales el Ser mismo se me hace
presente (tomo I11).%

A diferencia de las obras sistematicas anteriores, la Philosophie fue elaborada con rigurosa
disciplina y comprometido sentir de su tiempo. La cruda experiencia de la Primera Guerra Mundial
habia sido sucedida por afios de gran agitacién social y politica® y ello traspasé su conciencia
hasta arribar a una posicion de gran criticidad. La cuestibn que propone esta obra, desde la
perspectiva metddica, lleva al hombre a tomar conciencia de los limites del saber al tiempo que lo
impulsa hacia un progreso sin fin donde el filosofar acaece originariamente. Esa preocupacion de
pensar tanto como sea posible, encuentra su primer nivel —el despertar real del hombre— en la
exploracion del ser empirico del mundo, de donde se deduce el nombre
deWeltorientierung asignado al primer tomo de la Philosophie. La llave de ingreso a tales
intuiciones expectantes vienen formuladas por una serie de preguntas: ¢Qué somos nosotros?
¢, Quiénes somos nosotros? ¢Cémo nos hallamos en el mundo? Pero, aunque llegaramos a
responderlas cientificamente, bajo el impulso de exploracién mencionado, sera preciso juzgar si el
hallazgo evidenciado es suficiente o si mas bien se presenta como pura apariencia. Por ello la
filosofia acude en este movimiento, para marcar los limites del saber y colocar en primer plano a la
preocupacion critica. El modo de saber acerca de nosotros como de un otro al que
observamos,” no alcanza esto que nosotros mismos auténticamente somos. Es preciso haber
ganado la conciencia de mi ‘“existencia’, edificio central de la segunda parte de la
obra: Existenzerhellung. En este salto la filosofia aclara la existencia y el hombre anterior, el de la
posibilidad, puede ahora llegar a ser lo que es realmente. Sin embargo, esta es aln una meta
provisional, pues la existencia no es para ella misma el final de su busqueda; y en el afan por saber
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lo que propiamente es, halla la conciencia de no ser si mismo, lo cual lo impulsa al Ser. Por este
motivo la Metaphysik cierra la Ultima parte de la obra, mostrando la culminacién de su principio
fundamental: el movimiento —salto— que se produce una vez que el pensamiento fenoménico, el
ser en si como concepto limite, pasa a la trascendencia, ante el surgimiento de la aclaracion
existencial.

En este mismo afo (1932) aparece publicada una segunda obra de caracter documental, Max
Weber, Deutsches Wesen im politischen Denken, im Forschen und Philosophieren.** Con ella
pretendia llamar a las conciencias, para recordarles la verdad posible en Alemania ante la invasion
del nacionalsocialismo. Esencialmente, este es un ensayo que recuerda la dimension politica de
Max Weber en un momento histérico con visiones completamente diferentes, las cuales, por
contraste, muestran un pasado definitivamente aniquilado para aquellos dias. Queria rescatar la
figura del gran hombre y su claridad conceptual acerca de la democracia para evitar las
desorientaciones vigentes, y aunque tenia conciencia de que con tal recuerdo se exponia al
peligro, persistié en este intento.

Tres afios después, invitado a disertar por la Universidad de Groningen, en Holanda,
escribe Vernunft und Existenz,”®> donde toma impulso desde Nietzsche y Kierkegaard, aunque
diferenciandose de ellos, para presentar el origen propio de su filosofia. Posteriormente, de su
interés por la historia universal de la filosofia, surgirian dos obras: Nietzsche. Einfiihrung in das
Verstandnis seines Philosophierens,”® y Descartes und die Philosophie.?”

Hacia finales de setiembre del afo 1937 diserta en tres oportunidades, en Frankfurt, sobre tres
temas centrales de su filosofia: el ser del Envolvente, la Verdad y la Realidad. Ellas fueron
agrupadas en wuna obra que a la hora de su publicacion se conocid
como Existenzphilosophie.?® Los afios que transcurren luego, hasta 1945, significan un paréntesis
en el cual es inhabilitado para el ejercicio de toda actividad publica. Jaspers ya tenia mas de
cincuenta afios; y cuando cumplié los sesenta, el homenaje de sus seguidores y amigos debio
realizarse en forma clandestina. Se encontraba exonerado de su catedra universitaria y sus obras
se hallaban proscritas. Mas su conducta interior permanecié idéntica a pesar de esas
circunstancias:

AuUn en la época del nacionalsocialismo...yo me he mantenido libre interiormente, no he cedido a

ninguna presion para que cometiera alguna mala accién o pronunciase alguna falsa palabra
NH 29

publica...

Sin embargo, los peligros y condiciones hostiles bajo los que se desarrollaba su vida quebraron su
empefio y energia, tornando imposible su trabajo. La labor proyectada en el terreno filoséfico
gquedd relegada y su discurrir comenzé a tener misién y sentido so6lo hacia el interior de si mismo.

Después de 1945 retoma la produccion escrita, pero esta vez con un tinte peculiar, pues estaba
convencido de que debia alcanzar a todos los sectores de la vida y a todos los interlocutores
posibles. De este modo, sus textos comienzan a asumir cierto lenguaje, mas accesible, que haria
posible su difusion mas alla de los circulos eruditos. La radio y la prensa serian, a continuacién, el
vinculo directo con su pueblo.

Al afio siguiente, publica Die Idee der Universitat,*® un texto que fue escrito bajo el mismo titulo de
su anterior obra, pero que de ninguna forma debiera entenderse como una segunda edicion de
ella. Se trata mas bien de una nueva redaccién, con idéntica interpretacion de las cuestiones
fundamentales, pero fundada sobre la experiencia tragica de la Ultima década. ¢, Para qué situacion
histérica concreta® escribié esta nueva versién? Veadmoslo inmediatamente.

El pasado régimen nacionalsocialista habia sumado dolorosas pérdidas a la universidad: los
profesores judios o los politicamente afectados por su oposicion habian sido expulsados, otros
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habian padecido el cautiverio o el exilio; y muchos mas habian muerto. A fines de 1944 la
universidad alemana tenia una representacion minima ante la sociedad. Y este fue el punto de
partida de la reconstruccion, con posterioridad a 1945. Si se hace un balance de los afios
siguientes, veremos que la renovacion pretendida inicialmente tuvo muy poca repercusion en la
realidad. Se observaba cierta pasividad o retraimiento que hicieron que las reformas planeadas no
tuviesen la influencia deseada. Basicamente, todos los intentos apuntaban a retornar a los afios
previos a 1933, sin tener clara conciencia de los defectos que el antiguo sistema habia sostenido.
Nadie se habia dado cuenta, todavia, de que las universidades de aquella época, por su retraccion
ante lo social y politico, al encerrarse en la tarea puramente cientifica habian tornado vulnerable a
la clase intelectual, desarmando sus posibilidades de ofrecer alguna ofensiva a las pretensiones
nacionalsocialistas. Y esta fue, precisamente, la condicion que llevo a Jaspers a abrazar la idea de
universidad.

Si las innovaciones planteadas en su obra fueron seguidas de realizaciones concretas en la
realidad, ese es un examen que escapa a nhuestras intenciones. Es poco probable que en
condiciones politicas tan singulares, como las que vivia Alemania en aquellos tiempos, se pueda
hablar de una linea directriz para las acciones emprendidas. Lo que si podemos afirmar es que la
libertad suprimida por el régimen nacionalsocialista fue sobradamente alcanzada y superada en los
afos siguientes, siguiendo la linea trazada por Jaspers, y que la problematica mas importante por
él sefialada se situo en el centro del espiritu reformador que llevé a la universidad alemana a ser lo
gue es hoy. Basta para confirmar esta percepcion nuestra el estudiar los temas principales tratados
en la reunion de Hinterzarten, en 1953; en la reunién de Honnef de 1955; y la propuesta estructural
que asumiera el Consejo Cientifico a partir de 1958.% Resulta impresionante ver cémo los temas
de Jaspers se hallan presentes en sus respectivas agendas: objeto y finalidad de la universidad, la
universidad como comunidad, la vinculacion con la sociedad, la libertad académica.

Desde entonces, la labor filoséfica le llevé a concentrarse en la produccion de dos obras,
consideradas por él como el dltimo intento de elaboracién sisteméatica. Sus titulos fueron Von der
Wabhrheit. Erster Teil der Philosophischen Logik, publicada en 1947 y Vom Ursprung und Ziel der
Geschichte, aparecida un afio después.®* Ambas se complementan, fueron pensadas la una en
funcion de la otra: la primera es una exploracion metodolégica para aclarar la conciencia histérica
de la época que se apoya en la realidad develada por la segunda. Por eso, al presentarlas se
expreso del siguiente modo:

Por medio de la Ldgica Filoséfica quisiera colaborar en la conciencia légica que nuestra época
tiene de si misma, de modo que responda a nuestro nuevo filosofar tanto como la l6gica de Hegel
al idealismo y como la légica inductiva (Stuart Mill) a la época positivista... En la Historia
Universal... quisiera —sin exposicion cronolégica— presentar al filosofar que hallamos en la
historia como el gran fendmeno —fendmeno conexionante dondequiera— de la revelaciéon del Ser
en el ser del hombre..., un fenébmeno, en fin, que impulsa a una grande y articulada unidad de los
contrarios, que llega a un limite donde fracasa la irresolubilidad en el tiempo, y por virtud del
fracaso descubre la verdad del Ser trascendente.>

El tema de la historia y de las transformaciones que en ella ha experimentado la vida humana se
encuentra una vez mas en el centro del segundo texto. Al intentar componer una imagen total,
unitaria y conexa de la historia —nos advierte— se realizan involuntariamente ciertas intuiciones
universales que prestan unidad a su conjunto, llegando, finalmente —al modo de Hegel— a pensar
un Unico sentido unitario en el que queda ordenada toda la multiplicidad. Pero esas intuiciones
proceden de simbolos, no de realidades, que pueden quedar sin critica e inconscientemente
indiscutidas. Por ello, en una actitud de explicita critica, Jaspers se propone partir de otra
concepcioén:

...l]a humanidad tiene un origen Unico y una meta final. Pero no conocemos en absoluto ni este
origen ni esta meta. Unicamente los entrevemos en el vislumbre de simbolos equivocos entre los
gue se mueve nuestra existencia... de esta suerte se despliega ante nosotros una imagen de la
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historia en la cual pertenece a la historia, primero, lo que como hecho Unico, irrepetible, ocupa un
lugar intransferible en el proceso unitario de la historia humana, y seé;undo, lo que tiene su realidad
e indefectibilidad en la comunicacién o continuidad del ser humano.®

Indudablemente, una interpretacion mecanica de los supuestos jasperianos daria por tierra la
posibilidad de seguirlo en sus reflexiones. Y aunque este no sea el momento oportuno, ni
necesario a nuestros fines, cabe continuar deteniéndonos sobre estas cuestiones. Se trata por
tanto de elucidar que las preguntas fundamentales son: ¢ Coémo se forma la conciencia de nuestra
historia y de nuestra situacién presente? ;Como se nos patentiza la “unidad” de la humanidad?
Preguntas que vinculan y distinguen la “vida histérica” (geschichtlichen Leben) del hombre, en
cuanto es una historia personal del ser-en-si-mismo, de la “realidad histoérica” (historischen Realitat)
del mundo, es decir, de la historicidad externa. Asi, entre el origen, que no se puede representar o
imaginar, y la meta, que tampoco se puede patentizar como figura concreta, se desarrolla nuestra
historia efectiva personal, mientras que, mediante los simbolos —cifras— de la historia externa se
presenta ante los ojos lo que como realidad no tiene ninguna forma. Pero una y otra concepcion se
hallan en conexién y segun se piense cada una de ellas serd la otra y, lo que es mas importante, la
conciencia de la propia historia y de la situacion presente estara asi determinada.

Como podra observarse, la figura descollante en que Jaspers asienta sus tesis viene dada por el
caracter profundamente humano que confiere a la historia como existencia humana, por donde
corre la vida y desde la cual nos hablan los pensadores de todos los tiempos en virtud de la razén
y la comunicacion.

En los afios siguientes, su labor se concentrara nuevamente en lograr un lenguaje adaptado —
pero no menos sustancial— a un auditorio mas vasto. Los escritos predominantes estaran esta vez
vinculados mas decididamente a los temas de Dios, la libertad, la trascendencia y el lugar del
hombre ante la moderna orientacion cientifico-técnica. Entre ellos, destacamos: Einflihrung in die
Philosophie,*® editado en 1950;Vernunft und Widervernunft in unserer Zeit y Rechenschaft und
Ausblick,*” que aparecen dos afios después y,Die Atombombe und die Zukunft des
Menschen,*® publicada en 1958.

Existieron, todavia, una veintena mas de producciones, pero sobre ellas sélo quisiéramos
detenernos en Die philosophische Glaube angesischts der Offenbarung® que apareciera en
Munich hacia 1962. Muchos de los asuntos referidos al origen de la fe filos6fica, tratados a lo largo
de su obra, pedian ser comprendidos dentro de una visibn mas extensa y fundamentada. Un
primer intento ya habia sido eshozado dos afios antes cuando, como homenaje al 70 aniversario
del nacimiento de Heinrich Barth, participd en la elaboracién de un volumen con un articulo
destinado a tratar esta tematica. Pero Jaspers no habia quedado satisfecho con su labor, y
partiendo de este esbozo construyo el libro referido. La nueva versién parte de interrogar, en la
historia de la fe y la Iglesia, las razones por las cuales ain no ha sido posible hacer realidad el
“ethos” de la verdad en el pensamiento y acciones practicas de todos los hombres. Es un punto de
inicio similar al planteado en su Origen y meta de la historia, en la cual se servia del concepto
“tiempo-eje”, que pretende construir un suelo comun para la pluralidad de las creencias
sosteniéndolo en la claridad del modo de pensamiento, en la veracidad y en un saber fundamental
que torna posible la “comunicacion” ilimitada. Por eso, ya al inicio mismo del texto, expresa:

Estas paginas quisieran hablar desde el origen de la fe filoséfica, viva desde que los hombres
piensan, y quisieran mostrar como la perdida fe en la revelacién no excluye en modo alguno la
apropiaciéon siempre renovada del insustituible contenido de la verdad de la Biblia... en la situacion
de nuestros dias, la transformacion de la religion biblica para nosotros, occidentales, la de las otras
religiones para sus creyentes, y la de la filosofia para todos, resulta casi palpable.*’

Finalmente, este libro, que recoge todo el pensamiento filosofico-religioso de Jaspers, presenta un
movimiento peculiar al tratar en una novedosa articulacién los temas de la ciencia, la filosofia y la
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teologia. Por ello sera parte fundamental de nuestro estudio tanto al tratar de esclarecer su
posicién como en el momento de contrastar estas ideas con las de Newman.

Al procurar poner punto final a este recorrido, nos surge todavia una aclaracién que viene a ser
permitida desde el caracter mismo de la filosofia de este autor y desde la perspectiva en que nos
ubicamos al acercarnos a su obra. Karl Jaspers muere en Basilea el 26 de febrero de 1969,
cuando apenas acababa de cumplir los 86 afios. Este gran fildsofo no dejaba tras de si una
‘escuela’, mucho menos un claro sistema filoséfico. En el andar de su vida habia producido un
conjunto de obras singulares que no representaban en absoluto un sistema. Contra ese sistema,
como vision total y acabada, entendido como ideologia, habia luchado desde todos los frentes. Y
justamente por ello habia logrado realizar su ideal, en el que la verdad no aparece en una
afirmacion aislada, sino en medio del movimiento que bracea y conjuga el todo en un solo
pensamiento. Es por este sentido, explicitamente formulado desde el inicio de su pensar filoséfico,
que la suya se convierte no en una filosofia de contenido, a la cual se podria capturar meramente
con la lectura y el uso de la memoria, sino en una apelacion a la existencia del hombre. Sin
embargo, o a pesar de ello, a la hora de cerrar esta aproximacién biografica sabemos que hemos
intentado llegar a aquello que para el filosofo era lo mas importante: penetrar en cierto clima
filosofico que nos permita hacer de sus textos una presencia viviente.

Ill. Génesis de las ideas acerca de la universidad

Antes de abordar el pensamiento de Jaspers sobre la idea de universidad, la cuestion inicial que
deseariamos esclarecer es la de su punto de partida. Este asunto no tiene el interés puramente
metodologico de querer acomparar al autor desde los primeros pasos de su reflexion, sino que
apunta a validar nuestro intento, interesados como estamos por revivificar sus reflexiones para el
tiempo presente. Ademas, a ello se le suma una motivacion interpretativa por medio de la cual nos
proponemos acceder a identificar la posicion y orientacion del autor, cuyas consecuencias
pareceran s6lo mas tarde. De este modo, a lo largo de este apartado trataremos de demostrar una
tesis: al elaborar la idea de universidad, Jaspers no partia de un a priori, sino de una experiencia
concreta que al despertar su conciencia lo conduciria a interrogarse por el origen y el destino de la
universidad. Pero para acercarnos a aquello que constituye el origen y fundamento de la
universidad, nada mejor que recoger este testimonio de sus palabras:

Cuando... tomé una catedra de filosofia, tuve la conciencia de que era entonces cuando
comenzaba de veras a poner en obra el estudio metddico... habia abrazado la idea de ser
catedratico con toda conciencia, incluso con pasion... para esta idea de universidad, en la cual esta
filosofia estd en su hogar, he vivido con todas mis fuerzas y la he amado a pesar de que en la
realidad siempre fracasa.**

¢, Cual es, en consecuencia, su punto de partida? ¢El ideal de la universidad? ¢O acaso la
existencia real de la universidad? Estas preguntas, formuladas esencialmente para impulsar
nuestra reflexion mas que para hallar una respuesta, no pueden menos que conducirnos a aceptar
gue al tratar el tema de la universidad nuestro autor siempre procedié de manera fluctuante. Asi,
por ejemplo, ya en la introduccion de “La idea de la universidad”** comienza sus reflexiones
apelando a la renovacion de su espiritu originario, dando a entender que a la luz de ese espiritu es
posible hallar la norma para juzgar todas las realidades especiales de la institucién. Mas adelante,
en cambio, se desliza hacia el examen de problemas mas cercanos a la existencia, atribuyendo a
la solucién de éstos la condicién necesaria para la realizacion del ideal. Es que para Jaspers,
laidea —existencia posible— y la vida —existencia empirica— de la universidad se vinculan
directamente, abriendo un panorama tan real y verdadero como diverso e irreductible. De un lado,
el ideal de la universidad, al manifestarse como un fundamento esencial, deja entrever el sentido
mismo que la sostiene. Del otro, desde el nivel puramente objetivo, se hallan las necesidades
vitales de la institucion. Pero recorrer uno u otro camino no constituye por si mismo el fondo de la
cuestion. Es preciso salvar la distancia que separa ambas visiones y aproximarse en la busqueda
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de una sintesis que posibilite hallar la vida de la universidad y, en ella, aquello que constituye su
sentido.

Nuevamente es licito preguntar: ¢Cual es, entonces, el punto de partida? Si es verdad que la
primera preocupacion que se le aparece proviene de una problemaética concreta, ligada a la
existencia, en la cual él desarrolla todo un camino de vida, el punto de inicio que guiara toda su
reflexion estard referido a la realidad que habita en el origen de la universidad. Pero ello no puede
sostenerse con firmeza si le oimos decir:

La variedad de los puntos de vista que debimos adoptar pudo derivarse de lo uno, de lo que todo
depende, de la idea de universidad como tal: el vivir de ella y en ella es lo que constituye el sentido
de la alta escuela.*

Una enunciacion semejante supondria que la idea es algo capaz de ser comunicado, como un
objeto conceptual que puede ser ensefiado y aprendido. Sin embargo, el adherirse lisa y
llanamente a dicha idea dejaria por consecuencia el olvido de la situacion historica presente que, al
huir, deja escapar la realidad. Por eso, en la segunda parte del enunciado, Jaspers se cuida de
enfatizar que es preciso “... vivir de ella y en ella...”.

Luego, la problematica de Jaspers no puede plantearse si no es en la sintesis de la polaridad que
vincula idea y vida —existencia— de la universidad, pues la pregunta por el ideal asume, al mismo
tiempo, la pregunta por aquel que interroga. El punto de partida nos muestra que el a priori; es
decir, la idea, se halla inseparablemente fundida con aquello que significd su experiencia concreta
en la universidad y que la interrogacion no habria sido posible si no se conjugaban ambas
vertientes en el mismo instante. Por eso la tarea de reconstruir la institucion le significé asumir que,
aun cuando ella se encuentre orientada hacia un ideal, en su realidad sdélo se le aproxima y luego,
gue para dar cumplimiento a su esencia se debe trabajar reflexivamente sobre ella.

La consecuencia que podemos extraer ahora es bien necesaria. Tal como lo referimos
anteriormente, nuestra posicion en este estudio no asume dilucidar la l6gica empleada por el autor
en su obra; tampoco nos alienta un afan historico, ni tan siquiera explicativo. Recurrimos a Jaspers,
como antes a Newman y posteriormente a Ortega y Gasset, impelidos por superar las visiones
objetivas y reductivistas en las que se halla sujetado el discurso latinoamericano sobre la
universidad. Nosotros quisiéramos ir mas alld de esas observaciones inmediatas que tan sélo
describen una situacién, pero con el resguardo de hallar un terreno donde la idea de la universidad
nos permita conocer lo que es, en su sentido originario, y aquello que puede realmente llegar a ser
cuando la reflexién participa de esta busqueda de sentido. Y este fue el motivo por el cual se torn6
impostergable la cuestion de clarificar el punto de partida en Jaspers.

IV. Laidea de la universidad en la filosofia de Karl Jaspers

Resulta dificil dar cuenta de la obra filoséfica de este gran pensador; mas aun, el intentarlo seria
igualmente problematico, pues dejaria en nosotros el vago sabor de la insatisfaccién. Ocurre con
Jaspers aquello que se suscita cuando en nuestro interés prima la necesidad de apropiarnos
vivamente de la sustancia de las ideas. A Jaspers hay que entenderlo y comprenderlo a partir de
sus textos; esta es la condicion excluyente. Por eso las anotaciones que vendran deberian
interpretarse como referencias Utiles tan s6lo para asistir a nuestro entendimiento de la obra.

A continuacién nos proponemos como finalidad establecer las relaciones evidentes que ligan
muchas de las manifestaciones de su filosofia con las proposiciones fundamentales que elabord
para la universidad. Interesa, por tanto, saber cuél es el sentido de la filosofia jasperiana, qué
podemos buscar y hallar en ella, qué nos dice y, ante todo, poner en claro la vinculacion que
guarda con “La idea de la universidad”, averiguando hasta qué punto tienen que ver una con la
otra. Aun cuando esta pretension pueda parecer ociosa y hasta obvia, creemos que se manifiesta
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ante nosotros como un deber ineluctable. Se estd acostumbrado a pensar, apoyandose en
palabras de Jaspers, que la universidad tiene por objetivo la investigacion, la transmisién del
aprendizaée y de la cultura;* o bien, que ha llegado el momento de reintegrarle las ciencias
técnicas,’ dejando pasar, casi con descuido, el exquisito movimiento reflexivo mediante el cual
nuestro autor se ocup6 del tema. De este modo, quienes leyeron una y otra vez su texto sobre la
universidad, al no apropiarse del contenido filosofico total de su obra, han guardado de ella frases,
comentarios, definiciones que tornan vano su esfuerzo interpretativo. Este problema también fue
visto por el propio Jaspers; por eso cada vez que componia un nuevo libro se obligaba a comenzar
de nuevo en un intento que remitia siempre a un mismo punto esclarecedor. Lamentablemente,
ello no ocurrié al escribir “La idea de la universidad”, pues se encontraba urgido por servir con su
reflexion al momento histérico de la reconstruccion y ello es lo que nos invita a realizar este intento.

Al asumir la idea de ser catedratico, la primera cuestién que se le presentd para resolver estuvo
signada por una pregunta: ¢qué ensefia la filosofia? Pero la respuesta conjugada por Jaspers no
nos exime de recorrer algunas situaciones previas.

Imaginemos por un momento el pensamiento que crece, brota, no tan sélo por las contingencias de
un tiempo definido —la guerra, los disturbios de posguerra, el nacionalsocialismo— sino ademas
por una ruptura histérico-filoséfica que le afecta de manera singular. A la vista de la historia de la
filosofia, Jaspers percibia el enorme corte que significaba su época. Desde Parménides hasta
Hegel, a quien habia recurrido repetidas veces por considerarle fuente inagotable de estudio, la
Filosofia habia sido el refugio seguro del pensar de Occidente. Dos mil quinientos afios entregados
al esfuerzo de construir el “Logos™® en forma universal y sistematica, habian dejado, sin embargo,
a un hombre perplejo, invalido y solitario, del que nada se conocia realmente.”” Todo lo cual
contribuia a sentir que después de Hegel la filosofia habia perdido su sentido y su grandeza. Las
nuevas propuestas estaban demasiado interesadas en adquirir el estatuto de las ciencias y bajo
este impulso se habia desencadenado su declive actual.

Durante cierto tiempo, él mismo habia asistido al llamado de la ciencia, creyendo encontrar en ella
el acceso a lo verdadero, tras lo cual, una vez que hubo tomado conciencia critica, se produce su
ingreso a la filosofia. EI camino recorrido y desandado le habia provocado el asumir un nuevo
punto de partida: habia comprendido las limitaciones de la ciencia; y el filosofar se presentaba
ahora despojado de confusiones. Como profesor:

debia mostrar la filosofia en su pureza, en formas metddicas, en estrecha conexion con las
ciencias, partiendo de una reflexién inconfundiblemente cientifica, sin la ilusién y la confusién de
una filosofia que pretende ser cientifica y de general validez, como lo es la ciencia.*®

¢, Cual es, entonces, el contexto desde el cual es posible asistir a la formulacién de su filosofia? En
primer lugar, la crisis de la conciencia histérica frente al ocaso de la filosofia occidental, al
percatarse de que la unidad lograda hasta Hegel se habia perdido. En segundo término,
Kierkegaard y Nietzsche, quienes con sus anuncios marcan la desazén y la urgencia de un retorno
necesario sobre si mismo, un reencuentro con el propio yo, donde la Unica garantia se halla
depositada en el hombre mismo. Al mismo, también Marx, quien se le aparecia como un profeta de
la historia dentro de un mundo vacio de Dios.

El habia observado, esencialmente, a partir de Hegel, que existia un tipo de pensamiento que
situaba al hombre como fatalmente encadenado a su época y que a ese hombre no le quedaba
otra cosa més que ser en ella y por ella. Por el contrario, para Jaspers el hombre es un sujeto
singular que vive en el tiempo y puede adquirir conciencia de su existencia dentro de las formas
historicas, alcanzando, por ese acto de conciencia, la explicacion de si mismo en la verdad
inmutable. Por eso, el despertar a la conciencia del origen y de la auténtica situacion histérica
tornabase para él como un acto inexcusable. En consecuencia, su filosofia tenia que apuntar
primero a reconocer la significacién histdrica de la época; y en segundo lugar, partiendo del avance
historico y universal del espiritu, a restaurar la verdad eterna.
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Pero, y aqui tocamos el punto esencial de su filosofia: ¢Cuél es la verdad? La pregunta y su
respuesta no se encuentran mas que en si mismo, para Jaspers. Ya formular la pregunta da
cuenta del avance logrado por la conciencia; nadie tiene la respuesta, pero cada uno puede
trabajar por aquello que a él personalmente se le manifiesta como verdad. Es esta filosofia una
apelacioén, una llamada que moviliza, pero que no satisface. Sin embargo, da algunas sefiales.
Para poder hallar la pregunta —nos dice— es preciso, ante todo, saber pensar filosoficamente y
ello se alcanza cuando se recurre a los grandes filésofos, a aquellos que tuvieron y conservaron la
vision de su propia conciencia inquietante ante su mirada y expuesta a su tiempo. De ahi que le
importase ofrecer a sus alumnos la oportunidad de encontrar las ideas en su origen. S6lo en ese
hallazgo esencial, que son la realidad del hombre, se podia llegar a la conciencia del ser y a su
propia comprension.

...La base de nuestro filosofar esta en la tradicion; es un ejercitarse en Platén, Kant y los demas
grandes maestros. Pero bien entendido que tales estudios agJenas podran darnos fuerza para el
presente sin el aditamento de Nietzsche, Kierkegaard y Marx.*

Pero alin se exigia dar un paso mayor, con el cual llegaria a enunciar una segunda tesis para su
ensefianza. En efecto, Jaspers conocia los alcances y limitaciones de la filosofia profesional que
se impartia en la universidad de su tiempo. Es decir, en los cursos de filosofia se podia conocer
muy bien los conceptos —€él mismo habia experimentado esa clase de formacién— pero ain
faltaba algo: llegar al sentido, redescubrir aquello que puede ser encendido de nuevo en cualquier
tiempo y lugar. Descubrir que el filosofar es praxis. Por ello, afirmaba:

La condicion substancial de nuestra verdad es la apropiacién de nuestra base histérica ...nada
debe ser olvidado si no queremos descender; pero todo tiene que ser pensado desde uno mismo,
originariamente, si el filosofar ha de ser auténtico... tanto mas claramente escucho la lengua del
pasado, tanto mas proximo siento el calor de la vida, cuanto mas resueltamente exista como yo
mismo partiendo de las condiciones y supuestos de la época presente.*

Era ésta una filosofia diferente, asentaba su caracter esencial en la practica viviente del
pensamiento pretérito y no en el cultivo intelectual de los conceptos. Por el contrario, en su circulo
universitario la filosofia pretendia ser cientifica y llegaba al extremo de no desear separarse de ella.
Inevitablemente, bajo estas concepciones Jaspers sinti6 muy pronto el juicio de sus colegas, el
aislamiento, la exclusion; y ello hizo que su pensamiento fuera percibido como “extrano”, aln hasta
nuestros dias.

En su pensamiento, el filosofar se presenta bajo dos concepciones que, aunque permanezcan
objetivamente indemostrables, pueden ser realizables practicamente. En primer lugar, él habia
tomado de Kierkegaard y luego de Nietzsche la idea de filosofar desde el punto méas profundo del
hombre. Mas exactamente, desde aquel hombre que se encuentra permanentemente expuesto a la
nada, desgarradoramente herido en su humanidad. Por ello, en lugar de deslizarse hacia la nada,
buscaba un terreno firme que mostrara de manera inconmovible la alternativa de la época —todo—
como una cuestién del destino espiritual del ser de la humanidad. EI hombre podia ser un objeto
cognoscible para las ciencias, pero para la filosofia era diferente. Filosofar equivalia a descubrir el
ser del hombre en el tiempo como espiritu que construye la idea de un todo, en su existencia
empirica y como existencia posible referida a la trascendencia. De ahi que la primera consecuencia
de esta filosofia sea lograr la autonomia del hombre —existencia posible— frente a toda autoridad
mundana.

En segundo lugar, si el asiento del hombre se funda tGnicamente sobre si mismo, la pregunta sobre
su ser se torna mas apremiante. El hombre esta sujeto en una posicién de incertidumbre, impelido
hacia el vacio, preso en el conocimiento absoluto que le provee la ciencia; pero en referencia a esa
existencia total del mundo €l se encuentra sélo, en posicién de nada. Si mismo es nada, lo que es
solo lo es en relacién con aquello que existe eternamente, que es el Ser. De donde arriba a
desarrollar su tesis metafisica:
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...unicamente la trascendencia es el Ser real. Que exista la divinidad, ya es suficiente. Estar cierto
de ella es lo Gnico que acerca de ella importa. Todo lo demés deriva de eso. El hombre no es digno
de atencion. Unicamente en la divinidad esta la realidad, la verdad, la inmutabilidad del ser mismo;
alli esta la quietud, alli esta el lugar de la procedencia y de la meta del hombre...**

Puede deducirse de lo anterior que la esencia de la propuesta jasperiana no estriba en
pensamientos sistematicos, sino en aquello que por virtud de ellos acontece. Su filosofia no sabe lo
gue existe —ni pretende saberlo. No es ontoldgica sino penetrativa.

Desde este punto de vista, la filosofia ya no podia entenderse como el conocimiento de una
imagen del mundo —pues la imagen resulta de la suma de visiones que provee la ciencia— ni
como el conocimiento de los sistemas y obras doctrinales de la historia de la filosofia —con tales
saberes s6lo se roza la superficie del pensamiento. La filosofia exigia un desarrollo peculiar en el
cual queda afectado, comprometido, lo mas profundo del ser del hombre. Si la filosofia perdia cada
dia mas su importancia en el mundo, ello se debia a la ausencia de una configuracion que pudiese
devolver al hombre aquello mas esencial y particular: la filosofia como praxis. Por ello, afirmaba:

Filosofar es la praxis de mi origen pensante mismo, praxis por virtud de la cual se realiza en el
hombre particular la esencia del hombre en su totalidad. Esta praxis brota de la vida en aquellas
profundidades donde la eternidad roza al tiempo, en modo alguno en la superficie donde se mueve
en fines finitos, aln cuando aquella profundidad sélo se manifieste para nosotros en la superficie...
la praxis filosofica solo se realiza por completo en las cimas del filosofar personal, mientras que el
pensamiento filoséfico objetivado no es mas que preparacién para ella o recuerdo de ella. En esas
cimas, la praxis es la accion interior en la que llego a ser mi mismo, es la patentizacion del Ser, es
la actividad del ser si mismo, que al tiempo se siente como la pasividad de encontrarse relegado a
si mismo. El misterio de estos limites del filosofar, en donde Unicamente la filosofia es auténtica,
circunscribe cada vez mas la extension del pensamiento filoséfico.>

Llegados a esta instancia, es preciso advertir que el legado jasperiano gira en torno a aquello que
en si mismo no puede llegar a ser un algo definido, tomando distancia de los medios racionales
para ubicarse con mayor cercania junto a la légica “existencial”. Pero, ¢ qué significacion adquiere
su filosofia con esta distincion? Desde luego, la preocupacién fundamental de Jaspers no estriba
en lograr un saber filoséfico imposible —no existente— el cual podria adquirirse como posesion.
Su meta es otra. Por medio de la consideracion objetiva —ciencia— busca aclarar los supuestos y
construir criticamente el pensamiento. Por medio del cercioramiento del saber fundamental,
siempre inconcluso, y en consecuencia, siempre en progreso, pretende generar el ambito filoséfico
en el que la filosofia se torna real s6lo cuando el hombre se realiza a si mismo. Y finalmente,
mediante la basqueda de la verdad que cada uno puede llegar a ser, deja paso a presentir cual es
el lugar cggl hombre en el Ser, experimenta su propia y Unica historicidad y halla su fundamento
historico.

Dos consecuencias pueden deducirse de lo anterior. Primero, la propuesta de Jaspers invita a
participar de algo que, en cuanto tal, no existe precisamente como objeto, pues no produce
afirmaciones ni busca adhesiones. Por el contrario, se opone a asumir movimientos dogmaticos de
pensamiento. Se trata mas bien de participar de un modo de pensamiento que pretende lograr
cierto distanciamiento entre el que piensa y lo pensado; lo que sucede cuando lo que se hace
pensando alcanza simultdneamente la conciencia de la reflexion. Por ello, la segunda proposicion
que deducimos de su filosofia nos conecta directamente con la idea de libertad y seriedad.>* Las
objetivaciones de mi libertad constituyen el primer plano, en el que actia mi seriedad por motivos
procedentes del fondo existencial. La seriedad en el pensar puede asimilarse al movimiento por el
cual el ser-yo-mismo se encuentra afectado, suspenso y perplejo por la vida misma. Fruto de una
situacion limite, el pensar asciende por encima de la indiferencia y la mera contemplacion,
exigiendo una respuesta que implica la accion mas interior del ser humano. Pero si nos
guedasemos en el plano de la objetivacion, en la aprehension y dilucidacion de lo factico que
acontece, correriamos el peligro de dejar fuera de nuestra conciencia el conocimiento alcanzado y,
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en consecuencia, nos desviariamos de lo existencial. Entonces resulta que debemos entrar en
contacto con lo esencial: llegar a ser nosotros mismos en el obrar interior y exterior. Y este es,
finalmente, el sentido primero del filosofar como praxis en Jaspers.

Esta es la problematica central —la de la puesta en claro de la existencia— que llevaria a
diversificar su entendimiento de la filosofia como praxis en cinco interrogantes fundamentales, los
cuales se vinculan en estrecha correspondencia con los planteos que recorre en “La idea de la
universidad”. Pero como para él cada pregunta y cada respuesta resultan de la vida misma y se
ubican en una continuidad histérica que asume la tradicion, por la cual “...legamos a ser lo que
somos”, las cuestiones decisivas evocan muy de cerca las preguntas fundamentales que se
formulaba Kant:

1. ¢ Qué puedo saber?
2. ¢ Qué debo hacer?

3. ¢(,Qué puedo esperar?
4. ¢ Qué es el hombre?

Sin embargo, a pesar de la aparente sumision al legado kantiano, es preciso advertir que esas
preguntas reviven en otra forma, transformadas por la vida —existencia— y ligadas a la conciencia
esclarecida de su época. Asi, ellas le suscitaron otras: la pregunta por la ciencia, por la
comunicacion, por la verdad, por el hombre y por la trascendencia.

A. La ciencia

La pregunta por la ciencia procede de la toma de conciencia de los limites en la orientacion
filosofica en el mundo.> Aqui se debe advertir que, cuando nombra la palabra mundo, se refiere a
dos cosas distintas que por virtud del movimiento de la una a la otra quedan enlazadas.
Corresponde a la primera distincion comprender al mundo como totalidad de lo otro que es
investigable. Otro que existe para el hombre como no-yo, como lo extrafio, como la materia y
también como el otro yo que es no-yo, al cual trata como a otro en la vida de relacién. En segundo
lugar, el mundo es su mundo, es el lugar temporal de la existencia donde el ser-yo se encuentra en
su no-yo. Otro aspecto a tener en cuenta resulta de considerar las articulaciones que se derivan
como consecuencias de estos modos de aprehender el mundo. Asi, cuando se piensa el mundo
objetivo como lo extrafio, como no-yo, el sujeto se encuentra en los ambitos de la conciencia en
general. Mientras que cuando piensa al yo que existe en ese mundo, se tiene a si mismo como
existencia empirica.”®

Por otra parte, para Jaspers, todos los modos del pensar asumen la perspectiva de replantearse la
cuestion del origen y destino del hombre: es la blsqueda del ser. Cuando el que busca inicia su
marcha y encuentra el ser objetivo —el objeto— claramente se halla entonces en el mundo de lo
concebible. Pero alli el ser no se revela propiamente; y es preciso llegar al limite donde los modos
del ser aparecen como perspectivas para el pensamiento. Es decir, como existencia y
trascendencia que, contrariamente al ser objetivo, se presentan como dos puntos imaginarios,
pues solo se llega a ellos con el pensamiento. Por la experiencia de este limite, el que busca
encuentra la existencia posible y, al buscar, filosofa. Por eso:

El ser es primeramente la pregunta por la perplejidad de la ‘existencia’ en la existencia empirica, la
cual, por el filosofar, impulsa hacia el ser por el camino del pensar.®’

Cuando la conciencia en general cree conocer el ser en forma de validez universal, el filosofar ya
no es filosofar de la posible existencia, pues la conciencia general posee sélo las ciencias como
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modo de conocer objetos en el mundo y eso es lo que las ubica en la esfera de la orientacion hacia
el mundo, ya que en si mismas no buscan el ser.

Estos son, en apretada sintesis, algunos de los rasgos que nos permitirdn representarnos el lugar
gue ocupa la ciencia en la filosofia de Jaspers. Corresponde ahora definirla por lo que lleva de
suyo, en el movimiento que genera y también por aquello que ella esta privada de ser, en cuanto
gue tropieza con los limites. Veamos esto.

La ciencia es, primero, un saber impositivo de validez general; segundo, un método que ensefia a
dominar, a prever y a anticipar todos los casos posibles; tercero, un todo sistematico que muestra
la unidad de lo cognoscible. En cuanto tal, se presenta ante el hombre investigador otorgandole la
sensacion de haber conquistado definitivamente un imperio, al tiempo que le arrastra consigo para
gue vivencie los limites de la ciencia. ¢ Como ocurre esto? El hombre, después que ha abandonado
su condicion de ser-ahi y se convierte en un ente conciente, pensante, queda en esa existencia
empirica inseguro, inquieto, angustiado. Aparece entonces la ciencia que le proporciona, en la
manera que lo consigue, un firme terreno donde sostenerse y abandonarse confiado. La ciencia le
resuelve todas sus insatisfacciones, pero en el andar del conocimiento ella acaba por revelarle la
conciencia de sus limites. Con el primer limite se encontré cuando, tratando de aprehender el
objeto puro, debié dejar lo subjetivo, a fin de alcanzar la verdad de validez universal. El sujeto
individual le quedo relegado a segundo plano a fuerza de considerarlo como error de perspectiva,
como valoracion arbitraria, como simple opinién o punto de vista, y al cabo debié tomar conciencia
de que por este camino se le habia robado el alma.

Como ‘posible existencia’ me doy cuenta de que, en mi ser investigador, en concepto de
‘conciencia en general’, he anulado, excluido para mi lo que, por esta conciencia nunca me puede
ser accesible tal como es ello mismo y de que el mundo de la ‘conciencia en general’ no es, por
tanto, todo. Desde este limite en el cual, para la ciencia, lo que ella ha eliminado ya no es conocido
como lo mismo que eray ni siquiera puede ser ya sentido, ya nos dejamos hablar por la aclaracién
de la ‘existencia’ y la metafisica.”®

Un segundo limite se experimenta en la pura objetividad como tal. El investigador conoce,
desarrolla un saber impositivo, pero descubre alli mismo que lo impositivo no es lo absoluto;
domina el mundo, pero éste le muestra que aun puede hallar situaciones no previsibles; consigue
crear unidades tedricas y empiricas para ver al mundo, pero ellas no son, en modo alguno, la
unidad del mundo. Y esto es lo que da sustento en Jaspers para plantear que el sentido de la
ciencia no se encuentra en el objeto del conocimiento, sino en el limite desde el cual se investiga.
Por eso la reflexion sobre la universidad® incluye también la relacién ciencia-filosofia y exige un
ambito comun para realizar la investigacion que, por la critica, ingresa en la amplitud y la libertad
del pensamiento.

La universidad es el lugar donde todas las ciencias se encuentran; pero ello no significa que deban
asumir un contenido unificante, pues entonces se estaria favoreciendo la instauracion de una
creencia; tampoco supone que todas las especialidades se agrupen ordenadamente unas a otras
en posiciones jerarquicas. La universidad debe aspirar a elevarse alin mas, porque bajo el designio
de lograr la unidad del saber esta llamada a construir un todo que, aunque jamas podra ser
acabado, representa la concepcion del mundo en cada época.?® Sélo por esta vision se satisface la
mision que ella debe cumplir para la sociedad. Asi, quien realmente se especializa en una esfera
del saber tiene la conciencia clara de que su saber y su investigacion pertenecen al saber general
y del lugar que ocupa en ese todo. Pero a esta conciencia no se llega sin la aclaracion filoséfica, y
cuando ella esta ausente puede aparecer, por el contrario, un espiritu de unidad que ya no remite
al ideal de la universidad, sino al sentimiento de pertenencia institucional y social. Es entonces
cuando el circulo de los representantes de la especialidad gana el lugar de la unidad del saber, por
cuanto posee un caracter visible y material, impulsando la practica universitaria hacia la mera
rutina, la técnica y la profesionalizacion.
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Pero adn con tales dificultades la ciencia resulta para la universidad indispensable; porque la
verdad mas extensa, la de la filosofia y la de la teologia, deja de ser verdad si en sus expresiones
contradice el conocimiento cientifico. M&s adn, a quien busca lo verdadero le urge el saber
cientifico, porque s6lo un perfecto saber, metddico, critico y auténtico, puede mostrar lo que ain no
se conoce y alcanzar el Ser mismo. Por eso en su libro La fe filoséfica ante la revelacion,® en lugar
de la antigua contraposicion de conocimiento racional y conocimiento teol6gico, propondria como
tesis la moderna articulacion tripartita: ciencia, filosofia, teologia.

Obsérvese que esta es una proposicion que va mas alla del humanismo con que se intenta animar
a la ciencia moderna; no se opone a ella, sino que pretende mostrarle los desvarios en que puede
caer si su ensefianza y practica asumen una imagen universal y omnimoda del conocimiento.
Supone una nueva estructuracion que aclara y transforma todos los @mbitos del pensar, abriendo
amplios horizontes para su realizacion. De este modo, la ciencia se vuelve mas conciente que
nunca de su relatividad: a ella le es dado asumir la certidumbre del saber, pues se le reconoce su
capacidad de dar una respuesta valida e impositiva; pero como y por qué razones y en qué sentido
estricto sus acciones adquieren dicha certeza es algo que escapa por completo a sus
posibilidades. Ello lo consigue por la labor critica que emana de si misma cuando la investigacion
se realiza en libertad, cuando de ella brota la comunicacion; pero, esencialmente, cuando en el
investigador se hace presente la filosofia.

Pueden deducirse de lo anterior al menos cuatro consecuencias. Primero, que la definicion de
ciencia propuesta, segun la cual su significado remite a la conquista de una existencia empirica
gue se realiza independientemente de la subjetividad del cognoscente, obedece a una concepcion
gue denuncia implicitamente al positivismo. Segundo, que a la posicion de critica ante el
conocimiento, a esa quiebra a que nos conduce el derrumbamiento de la ilusion cientifica, no se
arriba sino por el camino de una verdadera orientacion interior que torne posible el percatarnos de
la presencia de sus limites. Responsable de que esto se logre es la universidad y sus maestros,
cuando en ellos se hace presente la constante preocupacién de ver cada cosa particular en
relacién con todo lo cognoscible y deciden, de este modo, anclar en la profundidad todo el posible
saber del mundo. Tercero, que el moderno cientificismo, alli donde se realiza criticamente en su
constitucion interior, lleva adelante, sobre sus espaldas, el peso de transformar dia a dia la
totalidad del pensamiento recibido por la tradicién. Por Gltimo, la nueva situacion aparecida asiste a
la filosofia para ubicarse no ya como ciencia, sino en un origen independiente entre la ciencia y la
fe revelada —teologia.

Pero, ademas, en el marco de estas reflexiones para la ciencia todavia produjo otras aclaraciones
—distinciones— que nos daran oportunidad de vislumbrar hasta qué punto es licito y factible
apropiarnos de su pensamiento para nuestros dias. Veamos su perspectiva ante el positivismo y el
idealismo.

Segun lo habiamos dicho, mientras el saber cientifico permanece preso de la hipdtesis, “todo es
cognoscible”, le asiste cierta satisfaccion; no hay angustia, pues encuentra respuesta para todo. La
imagen del todo se torna absoluta y como consecuencia se llega a pensar que el mundo es el
Unico sistema —con lo que se oculta el ser— y a considerar que es factible liberarse de si mismo,
pues la interior individualidad queda absorbida en el escenario general de aquel sistema. Como
resultado, la orientacion del conocimiento puede quedar estancada en el mero saber —
positivismo— o bien, atrapada en la aparente aclaracién que nos proporciona la idea —idealismo.
Por eso Jaspers sitda positivismo e idealismo en el mismo plano, porque ambos representan la
absolutizacion de una orientacion que se cierra sobre si misma; y aunque desde la perspectiva
factica sea posible caracterizarlos como distintos, sin embargo, la existencia, en su aclaracion, sera
la clave para superarlos.

Toda la linea de argumentaciones que elabora como refutacién del positivismo se hallan en
compenetrada conexion con las criticas surgidas de la sociologia del conocimiento y la
epistemologia, a lo largo de nuestra segunda mitad de siglo. Y si a esto le sumamos que fueron
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escritas por primera vez en la década de los afios 30, su figura se vislumbra entonces como un
claro intérprete de la época. Dichas refutaciones,® en resumen, dicen asi:

a) El positivismo es la tendencia a considerar como real en absoluto sélo aquello que es posible
pensar objetivamente sobre la base de la experiencia. Todo queda reducido a leyes causales y de
ellas surge la composicion de la realidad como un mecanismo. El error metodoldgico estriba en
pasar de lo singular al todo, en donde todas las cosas y el todo son tratados equivocadamente
como objetos empiricos. Olvida el positivismo que la realidad del hombre singular es
indeterminable y que en él se encuentra la posibilidad de ser-si-mismo, a la cual se llega sin
necesidad de convertirla en objeto de conocimiento.

b) El concepto de verdad propio del saber impositivo, al igual que la realidad empirica, asumen el
estado de conocimiento absoluto, erroneamente, suponiendo que el ser puede entrar en esa
verdad. Luego, como no conoce los limites de su saber, ello le adentra en una contradiccion
irresoluble.

¢) Como el positivismo no conoce lo que no sabe, porque agquello que escapa a su experiencia no
existe, carece de capacidad genética para dar explicacion de si mismo. Por ello no puede deducir
causalmente la validez de su argumentacidon ni el sentido de su accion, pues ha escindido al sujeto.

d) A pesar de todo, quien realmente investiga no piensa al modo positivista ain cuando crea
ingenuamente hacerlo. La obstinacion y la energia con que al investigador se le presenta la
existencia posible pueden apoderarse de su conocimiento mostrandole que él, en-si-mismo, es
mucho mas que lo que conoce. Por eso esta Ultima tesis alude al absurdo intento de considerar
una justificacién para el positivismo.

Al otro lado del positivismo coloca Jaspers al idealismo, en el cual todos los objetos no son mas
gue para un sujeto; en una relacion que no puede suprimir ninguno de los dos términos. Sin
embargo, el sujeto tiene la primacia y, respecto a los objetos, se llegara a preguntar en qué sentido
ellos son.

Si el ser-ya no es idéntico con el ser-objeto, como ocurria en el positivismo, entonces hay otro
pensar que el idealismo ejecuta y que lo lleva a estar por encima de la inteligencia: la idea como
ser del espiritu en la totalidad de sujeto y objeto. En contraposicién a la concepcion causal surge
un pensar dialéctico que no deja persistir ningun objeto fijo y en virtud del cual es posible participar,
pensando, de las ideas. Sin embargo, sobre la base de este pensamiento, la existencia empirica se
somete a una valoracién que, en su objetivacion, torna creible la posibilidad de que la realidad
verdadera exista en virtud de la idea. Este es su error.

Lo que en la existencia empirica corresponde a ella o participa en ella es verdad y real al mismo
tiempo; lo que como extrafio a ella queda fuera es falso y propiamente un no-ser. La realidad
empirica como tal no es reconocida sino sélo en la medida en que esta penetrada Eor laidea ... ni
causa ni efectos son importantes, sino el devenir de todo en un ser como totalidad.®

Visto de este modo, el idealismo patentiza un pensar cerrado en si mismo que, atrapado en un ser
intemporal, es suprimido de todo lo objetivo, construyéndose un reino a la medida de sus
necesidades y, en consecuencia, encubriendo las experiencias que podrian desarmar su armonia.
Por eso sigue igual destino que el positivismo: puesto que si el contenido —idea— en el que yo
participo es vida en mi ser subjetivo, ello significa que el objeto como objeto deja de ser una
presencia extrafia, quedando asi mi yo anulado en la totalidad de la idea, estando en lo otro dentro
de mi mismo. Por tanto, en el vivir de la idea hay también cierta tranquilidad, una quietud en la
totalidad, que aunque sabe por si su propio limite, cree superarlo equivocadamente o lo deja fuera
de sus interrogantes por sentirse indiferente frente a él. Mas tarde, en el momento sintético de la
polaridad nos diria:
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En la medida en que la raiz del positivismo es la investigacion de lo real en su facticidad y
causalidad, patentiza su fuerza contra semejantes consecuencias ilusorias —las del idealismo. El
positivismo no deja a la realidad empirica existir s6lo en lo general e indiferentemente en el fondo,
como lo hace el idealismo, sino que, como ciencia, la investiga en su incomprensible peculiaridad
con todos los medios posibles ... cuando el positivismo ha abandonado su punto de partida, que es
la investigacion legitima, y su limitacién a finalidades finitas, el idealismo recuerda al hombre las
posibilidades que yacen en su interior, cuando entra en la tradicion del espiritu, asimilandola. A
través de la historia del pensamiento corre en innimeras formas un antagonismo: En nombre de la
verdad, el positivismo se revolvié contra las fantasias del idealismo; en nombre de los ideales, éste
se volvié contra las nivelaciones del positivismo.**

¢,Cudl es, finalmente, la posicion de Jaspers frente a la ciencia? La respuesta es por demas dificil,
porque quien responde puede quedar sumido en la ilusion de la respuesta, creyendo que ella es
aquello que el autor pensd. A pesar de ello, podemos decir que Jaspers llega a constatar el
caracter exagerado de ambas manifestaciones cientificas cuando se absolutizan, y su verdad
cuando se quedan en términos relativos. Jaspers veia que, a partir del siglo XVII, se habia
producido un fenomeno radicalmente nuevo para la ciencia. La ciencia moderna habia
guebrantado la autoridad, la tradicion, la revelacién, convirtiéendose en el instrumento del hombre
referenciado a lo absoluto, ya como positivismo, ya como idealismo. Y cay0 en crisis: afirmando
mas de lo que podia su vision del mundo, se traicion6 a si misma y se alej6 del ser. De la crisis asi
originada surgen dos caminos. Con el primero se vuelve al valor impositivo de la autoridad y la
revelacion; pero asi la ciencia se convierte en otra cosa, distinta de la que era en su origen, pues
renuncia a la fecunda autenticidad de la historicidad. Si la ciencia emprende el segundo, el de
penetrar hacia el filosofar, despierta en la existencia empirica la existencia posible. Para ello, el
paso que les hace falta dar, tanto al positivismo como al idealismo, que a su vez les sostendria
como sus verdaderos supuestos, es la filosofia como aclaracion de la existencia. Sélo por ella la
ciencia puede conocer su limite y descubrir que la verdad esencial no se decide en el plano de lo
valido universalmente, al tiempo que se integra en una relacion trascendente que le asegura la
libertad.

Pero, ¢,donde, en qué lugar sera posible que la ciencia encuentre su limite y el impulso necesario
para que la elevacion del espiritu, que trasciende toda realidad factica o ideal, pueda volver a ella
con mas claridad y libertad? Para Jaspers, ese lugar no puede ser otro que la universidad. Sélo alli
y en ella el hombre puede realizar su voluntad basica de buscar la verdad; y aunque en distintos
tiempos y lugares sus acciones podrian hacernos dudar de tal voluntad, ella es una institucién real,
con objetivos también reales, con capacidad de rectificacién toda vez que le sea dada la
oportunidad de volver a reflexionar sobre su idea original. Y éste es, finalmente, el “llamado” que
Jaspers se propone realizar desde su texto. Por eso, apenas comenzada la obra nos dice:

Si la universidad esta al servicio de la ciencia, y si la ciencia tiene sentido por pertenecer a una
abarcante vida espiritual, entonces es esta vida espiritual el movimiento propio de la universidad.®

Sin embargo, este es un ideal que dificilmente pueda adquirir la forma de una posesion. Tan sélo
se lo puede poner de manifiesto a partir de los diversos modos de obrar que ella va asumiendo con
el correr de los tiempos, sin alcanzar jamas su término. Por eso aproximarse a la esencia de la
universidad supone reconocer los rasgos que la evocan. En primer término, ella tiene como misién
buscar la verdad. Por eso es una corporacion; es decir, una comunidad de hombres que realizan
una mision auténoma, independiente de los poderes —publicos o privados— que le proveen los
medios para su existencia. Por tanto, sostiene como requisito no negociable el que le sea
concedida la posibilidad de realizar su fin en libertad. En efecto, esta libertad no es algo dado de
forma innata;*® sino que se conquista realmente por el control y la critica que provee la forma libre
de su ensefianza. De ahi que, por participar de esa incondicional voluntad de saber, pueda
contribuir a la sociedad mostrando la més clara conciencia de la época. En segundo lugar, la
universidad debe procurar la transmision de la verdad por medio de la ciencia, por eso el eje de
sus preocupaciones fundamentales estd puesto en la investigacién. Pero como la verdad es mas
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gue aquello que el hombre puede aprehender por medio de las ciencias, la idea de esta educacion
superior rechaza la simple préactica de la ensefianza y la especializacion del saber para exigir, por
el contrario, auténtica formacion y unidad en las ciencias. En tercer lugar, si la universidad es la
sede en la cual se indaga la verdad incondicionalmente, en todo sentido, su condicion de progreso
exige comunicacion.

Este es, en sintesis, el sentido para la ciencia que Jaspers trata de transmitirnos desde su obra:
ella no abarca toda la verdad, pero justamente por razén de su voluntad originaria por alcanzarla
es posible que arribe a la intuicidn de la esencia; exige seriedad y critica, lo que a su vez genera un
ambiente espiritual del que se nutre toda la universidad; es una tarea que se halla orientada en
multiples direcciones, pero precisa estar intimamente conectada y esclarecida por la unidad del
saber. La cuestion que nos queda por resolver ain resulta de plantear cuales serian los modos
como una ciencia de estas caracteristicas podria hacerse presente en la universidad de hoy.

Sin embargo, la forma que Jaspers sostiene en su entendimiento de todas las cosas nos aparta de
dar una respuesta acabada, definitiva, precisamente porque su pensar quita el medio temporal y el
inmediato que se corresponden con lo puramente objetivo, estableciendo un plano de reflexion que
media entre ellos y lo histérico. Por eso es posible unirse a nuestro autor, en ese plano de razon,
en que tiene cabida todo lo pensado y todo el pensamiento a través de los tiempos. Sobre esta
linea filosofica ya no nos es dado el buscar definiciones, ni el pretender determinar ciertos
contenidos para la ciencia, ni ain para la universidad. Mas bien podemos describir, en forma de un
interrogante esencial, la posible profundidad en donde debiera realizarse este debate; es decir, tan
s6lo podemos aventurarnos a indagar como podria quedar representada la universidad, en su
momento concreto y real, después de haberla interrogado desde el fondo mismo de su ser. Sélo en
la gravedad de este planteo pueden alcanzar sus hombres la gravedad necesaria para
replantearse todos los objetivos y todos los modos posibles de concebir la ciencia.

B. La comunicacion

Toda la respuesta elaborada por Jaspers para la ciencia no vino sino a patentizar sus limites. Es
decir, si bien es cierto que la ciencia, en cada una de sus manifestaciones particulares, puede
intentar una explicaciéon para todo lo que sea susceptible de conocimiento en las medidas de
tiempo y espacio, también es cierto que la cuestion del origen y sentido del hombre caen por
completo fuera de su explicacion. En segundo lugar, para llegar a la conclusién de que todo este
mundo, a pesar de su generalidad y su validez, no es todo el ser, se debe desarrollar en mi la
insatisfaccion. Luego, si yo deseo aclarar mi insatisfaccion, no meramente en la existencia empirica
y en lo puramente objetivo, sino en la profundidad de mi mismidad, entonces llego a la aclaracién
de la posible existencia. Desde este lugar, en la posible existencia, se formula la pregunta por la
comunicacién, pero para comprender su significado se deben distinguir las esferas donde ésta se
realiza, pues la comunicacion puede ser tanto empirica como posible. Vedmoslo ahora.

Si denomino mundo a la suma de todo aquello que me provee la ciencia como materia
cognoscible, de una manera impositiva —pues vale para todo el mundo— nos surgen dos
preguntas: ¢Sera posible que el ser, al hallarse en identidad con el mundo, se agote al mismo
tiempo que se agota el conocimiento cientifico? ¢Cuanto mas alla del conocimiento cientifico
puede prosperar el pensamiento? Aungque no conocido ni experimentado, es posible pensar lo que
en el lenguaje filosofico Jaspers denomina “existencia” y “trascendencia”. Luego, lo que existe
frente al ser del mundo es el Ser que, aunque no posea manifestacion empirica, orienta mi
existencia hacia lo que puede y debe ser. Asi:

...mi existencia empirica no es ‘posible existencia’, sino que el hombre es, en la existencia
empirica, ‘posible existencia’. Aquella, la empirica, esta ahi o no esta; pero la ‘existencia posible’,
por el hecho de ser posible, avanza hacia su ser o, por el contrario, se aleja de él, hacia la nada,
por virtud de la eleccién y de la decision.®’
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Es por esta condicion que la existencia empirica queda sujeta del tiempo, del estar ahi, en la finitud
—pues no es todo lo que existe— y encerrada en si misma. En cambio, la posible existencia es
intemporal, es mas de todo lo que pueda ser pensado empiricamente y, en tanto le es posible
ascender o descender respecto a su propio ser, se diferencia esencialmente por razon de su
libertad. Sin embargo, esta posible existencia no es por si sola, pues para realizarse
existencialmente le es necesario estar referida a otra posible existencia y a la trascendencia. Sélo
asi se vuelve conciente de que el origen del ser-si-mismo, paraddjicamente, no esta en ser por si
mismo y consigo solamente, sino en la comunicacion existencial; una comunicacién que aun
cuando logre conquistar un espacio para mi, no proporciona ningin saber que pueda ser
aprehendido objetivamente. La posible existencia es, por este motivo, inaccesible a la inteligencia
puramente objetiva y puedo llegar a ella mas alla del conocimiento objetivo por virtud de un
salto®® que ya no es inteligible racionalmente.

La comunicacién existencial se descubre en el limite de la comunicacion empirica, por eso su
aclaracion es una tarea filoséfica. Mientras el hombre siente que su conciencia individual coincide
con la conciencia general de los hombres de su comunidad, no surge la pregunta por su ser, pues
al estar fundido en lo comun le asiste cierto sentimiento de pertenencia que no lo torna conciente
todavia de si mismo. Hay comunicacion, es cierto, pero es una comunicacion empirica, ingenua
desde el punto de vista de la posible existencia. S6lo cuando el yo adquiere conciencia de si
mismo y puede oponerse al otro y al mundo, captando su libertad e independencia originaria, se da
en el hombre una ruptura, una quiebra, gracias a la cual puede dar el salto hacia la aclaracién de la
existencia. La insatisfaccién en la comunicacion es, en consecuencia, el origen para abrirse paso
hacia la posible existencia y también para la reflexién filoséfica que trata de aclarar el pensamiento
sobre este yo que solamente puede ser por virtud del otro. Pero, ¢como, por qué caminos Jaspers
llega a desarrollar estos principios?

Asi como la conciencia no existe sin objeto al que se dirija, asi también, la pregunta y respuesta
por si mismo sélo llega a formularse cuando se diferencia el ser-si-mismo de otro. El ser aislado no
es mas que una nocién limite; el hombre adquiere su plenitud en el encuentro de la comunicacién
existencial, comprometiéndose en el ser-si-mismo, participando de la libertad y del ser verdadero,
pues la comunicacion es el factor que decide sobre la conciencia de su ser-si-mismo, y le impele a
estar disponible para otro, en mutua creacion, mas alla de la vinculacion temporal.

Yo no puedo llegar a ser yo mismo, si el otro a su vez no quiere ser €l mismo; yo no puedo ser libre
si el otro no lo es, yo no puedo estar cierto de mi si no estoy también cierto del otro. En la
comunicacién no sélo me siento responsable de mi sino del otro... y percibo que la comunicacién
s6lo se establece cuando el otro sale a mi encuentro del mismo modo ... yo tengo que
experimentar el dolor de la eterna insatisfaccion cuando el otro en lugar de ser el que viene a mi
encuentro se convierte a si mismo en objeto para mi. Si el otro no es en su hacer autbnomamente
€l mismo, tampoco lo soy yo. La sumision del otro por obediencia a mi no me deja encontrarme a
mi mismo; su dominio sobre mi, tampoco.®®

De estas enunciaciones fundadas en la conviccién de que el hombre sélo puede ser-si-mismo en la
libertad, con el otro, cuando el otro es y quiere ser-si-mismo, también en libertad, se deduce la
linea antropolégica y teleolégica jasperianas. De tales pensamientos se sigue, en primer término,
gue el hombre no es nunca el yo solamente formal e idealista de la inteligencia racional, ni es
nunca, tampoco, sélo la manifestacion empirica que como vitalidad se me presenta objetivamente,
sino que es:

...el portador de una sustancia, que o bien se mantiene en la oscuridad comunicativa primitiva o
bien se realiza por virtud de una totalidad espiritual, que se hace conciente, pero nunca
suficientemente conocida.”
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En segundo lugar, en el pensamiento de Jaspers la discusion filoséfica siempre esté enlazada al
hombre, pues un asunto desligado de él seria una visién parcial y aunque tendiente a exactitud y
objetividad, siempre particular y no diferenciable de la ciencia.

Pero el hecho de que la disposicion originaria para llegar a la comunicacion existencial venga
precedida por la condicion, que es también su consecuencia, de hallarse comprometido en la
profundidad del ser-si-mismo, podria ser interpretada también de otra manera. Seria factible
pensar que esta filosofia despliega un subjetivismo que se torna en un individualismo exagerado
en que el hombre, desolado en su aislamiento, construye una comunicacion imaginaria y, por tanto,
no realista. Pero esta critica no afecta a Jaspers, pues en ella se confunde a la posible existencia
con la persona empirica; una confusion que también se produciria si se pretendiese justificar con
ideas de la filosofia existencial algo de la existencia empirica. Mas ante tal respuesta se podria
preguntar: ¢cudl es el sentido de la aclaracion existencial para la existencia empirica? Entonces
Jaspers nos advertiria sobre el giro que es preciso realizar en la discusion de suerte que el saber
positivo pueda modificar su sentido, arribando al pensamiento filosofico:

...mientras la discusion convincente, impositiva, solo puede referirse a lo general, la verdad
filosofica, en cambio, solo trascendiendo sobre ello puede esclarecerse partiendo del origen de la
posible existencia en la comunicacion. Por tanto... o Unico que hay que hacer es preguntar si
yo quedo convencido, por virtud de la posible existencia en mi mismo..."*

No obstante, filosofia y ciencia estan animadas por la comunicacion y aunque partan de origenes
contrarios, a ambas les asiste en su realizacién idéntica conviccion: la verdad es lo que instituye la
comunidad. Es por este motivo que la pregunta por la comunicacion se halla tan fuertemente ligada
a la idea de universidad en Jaspers, encontrando su ubicacion en el discurso, después de haber
tratado la cuestion de la ciencia. Pero, ¢por qué aparece en este orden? Pues sencillamente
porque la ciencia tiene la misibn de mostrar los limites de la existencia empirica, la cual, una vez
gue se hubo producido la brecha —la herida— impulsa hacia la conciencia de ser-si-mismo y con
ello a la comunicacion de las existencias. Pero ademas porque asi como la universidad es el lugar
de la ciencia, en cuanto a la comunicacion ella es, en reciprocidad, su tarea. Luego, que la
universidad contenga y promueva la ciencia ya no es suficiente; desde su espiritu originario aun se
le exige que realice la comunicacion para que en ella, finalmente, pueda ser lo que debe ser. Por
eso a la pregunta kantiana ¢, Qué debo hacer?, aun cuando siga siendo una verdad incontestada, la
completa referenciandola con el saber y hacer moral de la comunicacién. Esta es la razén que
fundamenta a la universidad como una comunidad superior; de ella no se espera tan s6lo que
vehiculice la unidad entre ciencia y espiritu, sino que ademas logre que los docentes,
investigadores y alumnos —personas singulares— que conocen cientificamente, también vivan
espiritualmente.

Pero puesto que la comunicacién se da en la existencia empirica como proceso y no como
conclusioén, el sentido originario de la universidad debera estar ahi como idea que, aunque nunca
se alcance, orientara el proceso mostrandole los limites cada vez que se extravie. ¢ Y cuales seran
los limites de la existencia empirica en la universidad? Todos estos limites, aunque procediendo de
diversas manifestaciones, son reconocibles por la ausencia de comunicacion existencial. Sin
embargo, ello no resulta tan claro como parece, pues la comunicacién empirica, ingenua, tiene una
forma sutil de ocultamiento en la cual, aun sin desearlo expresamente, los hombres pueden quedar
faltos de verdadera comunicacion. Estas son las formas propias de la dogmaética y la sofistica.”” La
primera tiene lugar toda vez que el conocimiento, aun cuando sea llamado filoséfico, es
considerado por su creador y sus discipulos como verdadero. Lo dogmatico se encuentra alli
porque el conocimiento se absolutiza, asegurando que es todo lo verdadero que existe. A la
sofistica se arriba cuando se niega a la verdad como un venir siendo en la comunicacién y, en
consecuencia, se habla entonces de una Unica verdad, poseida por unos pocos a quienes se torna
ineludible seguir.
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De acuerdo con estas ideas, para Jaspers, la comunicacion en la universidad so6lo puede ser
socréatica. En ella no se trata de transmitir el conocimiento, pues la verdad no esta construida de
una vez y para siempre, mas bien se lleva a cabo por la duda siempre combatiente de la pregunta
reciproca y la discusion,” por la disposicion a escuchar y entender, por la solidaridad de la mutua
vinculacion que penetrando hasta el origen del ser-si-mismo brinda a la comunicacion su certeza.
La cuestion que se torna entonces impostergable es: ¢como sera posible la comunicacion en la
universidad?

En la esfera de la comunidad cientifica que es la universidad,’* la comunicacién se inicia con el
poner-en-duda que se mueve en forma de discusiones especializadas, alcanzando diversos grados
de claridad, pero nunca un final. Recién en el limite del poner-en-duda ultimo, el proceso se
convierte en filos6fico porque sélo en el extremo se revela si hay verdad en la comunicacion
emprendida. De ahi que la verdad no sea de una sola especie y que posea miltiple sentido, segun
sea la manera de comunicacién’ en que se presenta.

a. En la comunicacion empirica ocurre la urgencia del entendimiento rapido y féacil, condiciones
indispensables para que todo sea entendido por cualquiera y el ser-ahi se encuentre en armoniosa
identidad con la de todos. Luego, en tal situacién no es posible hallar libertad sino obediencia y en
vez de la decision personal se ejecuta el acuerdo colectivo que compone la multiple organizacion
jerarquica de la institucion.

b. En la comunicacion de la conciencia en general hallamos la comunicaciéon que se basa en los
puntos de la conciencia que se consideran no sélo semejantes, sino coincidentes. Ello se efectla
al estar orientado sin ningun interés personal hacia un asunto cuya validez se torna obligatoria. Al
existir principios y contenidos fijos, la comunicacion asume la forma de una disputacion légica que,
aunque pueda ser muy Util para la claridad formal, no atiende al desarrollo espiritual.

c. En la discusion, tomada como comunicacion existencial, el espiritu brota y forma la idea de un
todo que los abarca a todos, a raiz de la presencia comun de la idea. El individuo es conciente de
estar situado en un lugar que recibe su significado como verdadero, pues pertenece a la totalidad
histérica. Sin embargo, la idea del todo no procede de principios determinados ni de puntos que
puedan ser mantenidos hasta el final. Cada nuevo principio hallado se convierte en el punto de
partida de un nuevo movimiento y asi, cada vez, infinitamente, buscando solamente la claridad.
Pero tan pronto como el todo quede lleno de objetivo contenido, o bien, cuando se pierda la
conviccion que confirma la virtud de la idea, la comunicacion queda suspendida para terminar
siendo indiferente o arbitraria.

Estas podrian ser las tres maneras como la comunicacion se realiza en la universidad. Y es
inevitable pensar que ellas se encuentren presentes en diversos dmbitos y tiempos posibles, pues
quienes realizan la comunicacion son los hombres y no todos pueden entregarse a ella en el
mismo sentido. La cuestién consiste entonces en advertir bajo qué modo de comunicacién se
realiza en la universidad su anhelo de comunidad y blsqueda de la verdad. Para ello, nada mejor
gue recurrir al entendimiento proporcionado por nuestro autor:

La verdad del ser-ahi es en virtud de la utilidad en la sucesion de la practica y por costumbre... La
verdad no tiene aqui origen propio, sino que resulta de la practica para la practica, en la movilidad
de un producirse que en Ultima instancia carece de rumbo; una movilidad de lo que resulta como
posible por un cierto tiempo.

En el medio de la conciencia absoluta tiene vigencia la exactitud que se impone. En cuanto mero
intelecto, ... la evidencia pertenece a la esencia del intelecto como funcién de la inteleccion de la
exactitud extratemporal de lo universalmente valido.
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... Para hacer posible la comunicacion en el espiritu, no basta reconocer y seguir el aserto de la
identidad y contradiccion, como lo hago en cuanto ser intelectual en la conciencia absoluta. El que
habla y entiende aqui, habla a raiz de la substancia de una idea. De estar lleno de algo que no es
solamente un objeto en el mundo, del que puede saber algo en cuanto conciencia absoluta. Soélo a
base de76este nuevo origen puede captarse con sentido y seguirse pensando la intencién de lo que
se dice.

Ahora bien, podemos plantearnos todavia un interrogante: ¢Qué sucederia si la universidad
asumiese el ideal de la comunicacién existencial? La respuesta que se podria articular para este
interrogante debe partir de considerar una forma positiva y otra negativa.

Del lado positivo, le es dada a la universidad la oportunidad de renovarse a la luz de la idea por ella
desarrollada, de modo que aun en las peores situaciones, materiales o espirituales, su espiritu se
mantenga elevado hacia lo mas alto. Sélo por la presencia viviente del ideal, la universidad puede
descubrirse imperfecta e inquietarse hasta sentirse dolidamente insatisfecha. Es alli, frente al
abismo de la mision incumplida, cuando se puede despertar ante la reflexion y las preguntas mas
extremas.

El espiritu no vive como curiosidad en la existencia empirica, sino que se desarrolla a partir de la
comunicacion que a todos une. Este es el elemento del ethos que debe dominar en la universidad,
pues es en la comunicacion que se emprende el camino por la busqueda de la verdad. Sin
embargo, se debe estar muy atento al hecho de que bajo tales exigencias sus consecuencias no
siempre seran acabadamente realizables. Y esto es lo que otorga a la universidad su caracter
peculiar: el saberse insatisfecha y, por ello, participar del esfuerzo siempre nuevo de volver sobre
sus origenes para recuperarse; el conocer que cada individuo encierra como posibilidad la voluntad
de encuentro con el otro; el convencimiento cierto de que la libertad es la condicion indispensable
para sus realizaciones y, por fin, de que la soledad sélo es un transito indispensable y deseado que
impulsa hacia la comunicacion. Por eso, en una comunicacion ante los estudiantes de Heidelberg,
en 1946, Jaspers insistia promoviendo la siguiente proposicion:

Cuando pensamos en la idea del espiritu viviente puede asaltarnos la duda. La realidad de la
Universidad esta demasiado lejos del ideal. Nosotros como maestros, ustedes como estudiantes,
fracasamos con mucha frecuencia. Pero justamente porque lo sabemos podemos remontarnos.
Sélo quien no se da cuenta de su fracaso no participa en el movimiento del espiritu viviente.”’

El asumir el ideal bajo una forma negativa desenvolveria en la universidad también una derivacion
negativa. Para Jaspers, el estar penetrado de la idea de universidad constituye un elemento de una
cosmovision y, por tanto, una interrupcién en la comunicacion. En consecuencia, el asumir el ideal
estd en contradiccion con la idea de universidad. A la universidad no debiera interesarle el
interpretar cabalmente la cosmovision, sino el rendimiento cientifico y el nivel espiritual que sus
hombres pueden alcanzar cuando se comunican existencialmente. Por ello afirma enfaticamente
gue la universidad:

... se distingue de las fuerzas sectarias y eclesiasticas, de todas las fuerzas fanaticas que quieren
imponer su cosmovision, y desarrollarla dentro de sus dominios, en que sélo quiere prosperar
libremente y prefiere hundirse en lugar de protegerse cuidadosamente contra una espiritualidad
que le es extrafia...”

De ahi que la manera como la comunicacién se realice en la universidad sea mas una cuestion
ligada a la libertad y, por tanto, a la responsabilidad; mas cercana a la espiritualidad y al
compromiso existencial, pues es a partir de estas situaciones como al hombre le es posible
encontrar una fuente donde plantearse la eterna pregunta sobre la verdad que lo torna cierto como
ser.
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C. La verdad

Los limites experimentados en la ciencia y sus efectos sobre la existencia que busca la
comunicacion, sefialan con idéntica gravedad a una verdad que, tal como quedé dicho, es mucho
mAas que una posesion para la inteligencia. La verdad que se percibe cuando se llega a los limites
de la ciencia es la misma que se nos aparece en el movimiento de la comunicacion. La cuestion
gue queda por resolver es qué podemos saber de la verdad en las ciencias y en la comunicacion
mas profunda.

A la fuente de esta verdad que es el Ser, Jaspers la denomina lo envolvente (Umgreifende). Este
envolvente nos sitda en un lugar de partida diferente al de las ciencias; en lugar de los objetos
reales, con los que ella trata, con el envolvente nos cercioramos de como nos hallamos en el
mundo. Pero esta certeza no provee nada para el saber objetivo, sino que aclara nuestra
conciencia de ser.

A. Cisura sujeto-objeto, fenémeno. Todo lo que para mi es objeto es un fenémeno fundamental que
emerge de la escision en sujeto y objeto, ello es lo que torna posible el conocimiento. De parte del
sujeto, la toma de conciencia de si también esta referida al objeto, ya sea por estar confrontada o
ya dirigida a ellos. Por eso, todo lo que no entra en la cisura sujeto-objeto es para el hombre como
si no existiera, al punto que nada puede ser pensado siquiera si previamente no se lo coloca en
dicha cisura. Sin embargo, todo lo real que desde la femomenalidad se me presenta, no alcanza
para patentizar el Ser —lo envolvente— pues ningln ser conocido objetivamente es el Ser. Luego,
el lugar de la escision debe ser aclarado de manera fundamental para poder saber qué sentido y
en qué dimension asume el Ser.

B. Los modos del envolvente. En la escision en sujeto y objeto se abre un espacio, un lugar donde
se manifiesta lo envolvente. Cuando nos lo representamos, aunque su peculiariedad sea
precisamente la de no estar fenomenoldgicamente presente como un objeto, el envolvente puede
volverse objeto o sujeto en el pensar. Asi, cuando al envolvente o pensamos como sujeto toma la
forma del ser que nosotros somos, en sus modos de ser. como existencia empirica del ser-ahi,
como conciencia general y como posible existencia. Al pensarlo desde el objeto, entonces el
envolvente es el ser en el que nuestra vitalidad se manifiesta, es decir, el mundo. Pero pensado
como sujeto o como objeto, el envolvente es todavia el ser de la inmanencia.

Sélo mediante un salto alcanzamos a partir de aqui el suelo sobre el que, por la parte del sujeto,
esta lo envolvente, que es el ser si mismo de la posible existencia, y por la parte del objeto, lo
envolvente de la trascendencia.”

De estos dos modos del envolvente se nos presenta, del lado del sujeto, la conciencia en general,
la existencia empirica, el espiritu, la posible existencia; de parte del objeto, el mundo y la
trascendencia.

Con los tres modos primeros de lo envolvente —conciencia en general, existencia empirica y el
espiritu— no somos todavia nosotros mismos, ya que el fundamento del ser-si-mismo esta en la
libertad y en la comunicacién. Sélo por el movimiento —salto— puedo tornarme posible existencia
aunque ella no pueda ser captada en ninguna evidencia, tal como puede serlo la vida, el
pensamiento o el espiritu.

Mientras que la existencia empirica tiene su ‘realidad’ en los fenédmenos bioldgicos, la conciencia
en general se manifiesta en las categorias y métodos del pensamiento a través de las
construcciones cientificas y el espiritu es perceptible en sus creaciones, la posible existencia no
posee objetividad aprehensible alguna, antes bien, se halla necesitada de aquellos tres modos de
lo envolvente como medio para su manifestacion.®
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Hasta ahora, las experiencias fundamentales del hallarse en lo envolvente mostraron que cada una
posee la verdad en un sentido peculiar: “yo estoy aqui” en el mundo, como existencia empirica; “yo
existo como ser pensante” en la exactitud impositiva del pensar de la conciencia en general; “soy
espiritu”, como diferente a lo racional e impositivo y por las construcciones en obras y fantasias
gue realizan las formas de un mundo pleno de sentido. Lo comin a estos tres origenes es el
mundo. Pero este mundo no es el lugar donde se realiza mi posible existencia. Para hacerme
conciente de mi libertad y saber cémo me hallo en él es necesario que me substraiga a toda
exploracion mundana, asumiendo que yo no me he creado a mi mismo ni soy por mi mismo, sino

por lo envolvente de todo lo envolvente que es la trascendencia.

Se da un salto entre la inmanencia y la trascendencia: de un lado, la existencia empirica, la
conciencia en general, el espiritu y el mundo; del otro, la posible existencia y la trascendencia.®

De ahi que cuando pensamos el envolvente debamos tratar de reducir la objetividad que le
atribuimos, pues él no es un objeto como tal, aunque para atrapar su significado en pensamientos
debamos convertirlo en objeto, por permanecer en la cisura al pensar. Es esta una paradoja, nos
advierte Jaspers, pero también:

... €s el unico camino posible dentro de los limites de la conciencia (que no se pueden rebasar al
pensar) para cerciorarse, pese a este limite, de aquello que es sin tornarse objeto, pero que por el
hecho de revelarse es cosa (objeto) y yo (sujeto) simultaneamente.?*

Pero en la medida en que formulamos esta idea de lo envolvente advertimos que ella es aln una
idea puramente formal. Por el contrario, en nosotros hay todavia una insatisfaccion por aclarar todo
el envolvente, por arribar a él; entonces es cuando vemos en la razén el vinculo que vuelve posible
realizar en el tiempo todos los modos del envolvente, sobre el fondo comin de la posible
existencia. La razon es aquello que se opone a toda expresién que desea absolutizarse y también
a la digresion que aparta del ser. Por eso la filosofia precisa de esta razén, que abierta en todas las
direcciones, en vez de disponerse a alcanzar una meta, se orienta a una actualizacién permanente
gue vincula al pensamiento, completandolo, en correspondencia con la realidad del que piensa.

La razén en cuanto tal no es todavia creadora, en el sentido de una forja de obras espirituales,
pero poderosa como aquello por cuyo medio todas las cosas adquieren su sentido, reacciona
frente a acontecimientos y situaciones; sélo es experimentable en el movimiento a través de los
fenédmenos; y apunta hacia lo permanente a despecho del tiempo, al punto de referencia hacia el
cual y a partir del cual se revela el contenido de la verdad en su forma histérica concreta.®®

Pero, ¢qué razén es ésta?® Sin duda, no aquella que por herencia de la llustracién® nos
representamos inmediatamente. Tampoco es inteligencia. La razén proviene de la posible
existencia, produce la comunicacion existencial, y por tanto, esta presente en todas las formas del
envolvente aun cuando no sea objetivable. Pero a pesar de no serle posible adquirir la forma
objetiva, a través de sus manifestaciones se torna bien identificable como una fuerza inquietante
gue impulsa a salir de los puntos cerrados y pre-fijados, de tal suerte que existencia empirica,
conciencia en general y espiritu son movidos y transformados por ella. Por este motivo, en “La idea
de la universidad”, al exponer el sentido de la ciencia, Jaspers acerté a descubrir algo que
sobrepasa lo que ella puede ser y conocer por si misma; dio con su fundamento y su objetivo, con
aguello que conduce la marcha del trabajo cientifico. Habia hallado el envolvente.

Aquello que Jaspers advierte en la ciencia, viene a presentarse como sigue. Asi como la
universidad requiere de la cientificidad para poder realizarse, pues ella garantiza en su condicion y
en su actitud la orientacion hacia la verdad; la ciencia precisa del envolvente para no caer en el
vacio y el sin-sentido. De este modo, el envolvente que es la vida propiamente dicha de la ciencia,
como espiritu, como posible existencia o como razon, es quien la sostiene y la explica como
fundamento y misién en la universidad. Por el espiritu, que es el poder de la fantasia y la creacion,
la ciencia se mueve en la voluntad del querer saber con claridad. El actia como el estimulo para
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gue la investigacion se impulse hacia metas y unidades que, aunque nunca lleguen a realizarse,
marcan el camino para su realizacion. La posible existencia sustenta, a su vez, a la vida espiritual,
pidiendo que el hombre se comprometa con seriedad y desde el ser-si-mismo en las actividades
cientificas. Y por la razén, finalmente, al pensar cientifico se le exige también pensar en sus
consecuencias.

De ahi ese misterio, perceptible ciertamente en todo instante, de que en el gjercicio de las ciencias
no solo el intelecto y el rendimiento palpable lo hacen todo, sino que en el mundo cientifico debe
flamear algo: esta en la personalidad y en la obra como algo mas que el contenido, en cada caso
limitado, de un conocimiento.®

La observacion final que podemos deducir de estos enunciados nos lleva a tomar conciencia de
gue el espacio abierto por el envolvente propone, mas alla de todo el fundamento y claridad al cual
nos llama desde su filosofia, una ética nueva para la universidad y la ciencia. Una ética que
transforma y moviliza, que evoluciona y se insatisface cada vez, y que so6lo puede ser aclarada por
la filosofia. De alli que sea impensable, para Jaspers, una universidad que no asegure la presencia
de la filosofia en todas las ciencias.

D. El hombre

Toda la filosofia de Jaspers es el recorrido de una reflexién que en forma sumaria le concierne al
hombre. Un hombre que aln cuando parece ser algo tan natural y evidente para el conocimiento
objetivo, subsume el enigma mismo por el cual no es posible ya conocerlo. Pero esta inquietud
ante la imposibilidad de saberse a si mismo le reporta otra oportunidad: la de estar referido a la
trascendencia. Por eso al hombre hay que pensarlo como el intermediario del mundo y la
trascendencia, en el limite de ambos, como posible existencia. Por ello también al hombre no le es
dado nunca el conocimiento acabado sobre si mismo, por ningln saber, sino que permanece
siendo cifra® para él.

La pregunta: ¢ Sabemos lo que el hombre es? no tiene otro sentido que el de suscitar en nosotros
aquello que Kierkegaard y Nietzsche® ya habfan provocado en Jaspers, es decir, el pensar y el
ser-hombre en una relacién indisoluble que a su vez plantea otras inquietudes: ¢Cémo nos
pensamos?; ¢Cémo realizamos nuestra posible  existencia?; ¢Como  podemos
autocomprendernos?

Un origen de aquello que somos lo encontramos en el pensar de las ciencias; en la antropologia,
en la historia, en la biologia, en la psicologia, en la sociologia. Pero siempre que nos tomamos a
nosotros mismos por lo que el saber del orden objetivo nos aproxima, se nos presenta la
insatisfaccion de constatar que aun es posible saber mas de lo que podemos saber. EI hombre
puede verse agotado en los datos de las ciencias y perdido en el mar de su conocimiento. Todavia
sabemos que no sabemos. Ante este limite puede originarse otro pensar, impulsado por el no-
saber, que no se siente afectado por cuanto alin no sabe, sino por lo esencial que encierra ese
“no-saber”. A partir de aqui se torna viable la evolucion del hombre como posible existencia. En la
posible existencia el conocimiento no alcanzado del hombre revela otro misterio por el cual se
convierte él mismo en factor de aquello que puede llegar a ser. Saber qué sea el hombre se
aparece asi como un momento de su ser en formacion. En cambio, cémo y por qué el hombre
puede ser-si-mismo es algo que exige comprender gue somos un ser permanentemente orientado
hacia su plenitud.

El hombre puede verse como tarea para si mismo, como la libertad en la que se es regalado, como
el ser en el que todavia esta oculto lo que, a partir de él y por su propio esfuerzo y gracias a la
trascendencia, puede llegar a ser. En tal caso, ninguna imagen de si mismo tendra valor absoluto.
Antes bien, todas las imagenes se le apareceran como momentos de lo irrepresentable que es en
su paso por el mundo marchando hacia la irrepresentable trascendencia.®
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Se podria decir ahora, nos advierte Jaspers, que la trascendencia es un lugar de lo absoluto que el
hombre no puede dejar de poblar con sus representaciones, pero se trata de algo mas que un
lugar. Por su referencia a la trascendencia el hombre es libre y construye su historia y segin como
experimente la trascendencia en las cifras —de la naturaleza, de la historia, de su humanidad—
serd la situacion real y espiritual en la que coloque su propio hacer y pensar.90 Por eso, por razén
de su libertad y su participacion histérica, el hombre no puede substraerse ante su responsabilidad
mediante la profesion de un credo.

Al conocer e interrogar, el hombre da testimonio de si mismo por medio de su modo de juzgar y de
su forma de vida.. la profesiéon en cuanto tal es una forma mendaz, porque oculta la verdadera
mision del hombre y lo aparta de su situacién real.”*

Sin embargo, la filosofia como mero conocimiento contemplativo tampoco ayuda a la liberacion del
hombre, pues es so6lo él quien puede decidir en su ser y dar cumplimiento a su libertad. En cambio,
el pensamiento realmente realizado —praxis— es ya una liberacién, por eso para Jaspers la
filosofia es fe filosofica.

Todo el movimiento aportado hasta aqui no lleva sino a aceptar que algo se ha deslizado de su
lugar habitual. Entonces cabe preguntar: ¢ Qué es, propiamente, el saber? ¢ Cuando se sabe cierto
el hombre? Esta es la duda puesta en el origen y que pervive a través de los siglos, responderia
Jaspers. Luego, si la gravedad del filosofar esta puesta sobre lo indescifrable que es el hombre; si
se antepone la duda a toda racionalidad encerrada en si misma y se genera una nueva actitud
pensante que se orienta hacia una reflexion sin limite, entonces, el saber no es otra cosa que
interpretacion. Sélo cuando se comprende este punto de partida nos damos cabalmente cuenta
de que la imposibilidad del saber ante el hombre es mucho més que palabras en Jaspers. Por eso
la reflexion sobre el hombre es impensable en una filosofia sin trascendencia.

De esta manera, Jaspers llega a delinear, impensadamente, la mision de su filosofia para el
hombre. Lo que él nos dice, en Ultima instancia, es que somos capaces de alcanzar un saber sobre
nosotros mismos que a pesar de todo nos deja en el naufragio y que en la conciencia de este
saber limitado todavia nos es permitido vislumbrar aquello que como posibilidad se encuentra falto
de realidad. Por eso su filosofia es penetrativa, despierta la reflexion y cuestiona hasta
provocarnos en la autocomprension, la urgencia y el sosiego de encaminarnos hacia la verdad.
¢ No sera esta una pretension excesiva? ¢ Puede el hombre estar a la altura de esta situacion? Si,
afirmaria Jaspers. Y con esta respuesta nos estaria revelando también su mas clara y profunda
conviccion. Es por este motivo que en “La idea de la universidad” la cuestién del hombre figura
como un “supuesto”.” Es decir: el hombre es aquello de que depende la universidad, es la
consistencia mas profunda y real en la cual, y por la cual, se funda su verdad. El hombre es
principio y meta de sus acciones. De alli que pueda confiar en el valor de la educacién, pues sabe
de las posibilidades que en latencia esperan en cada hombre.

E. La trascendencia

Al intentar realizar un recorrido sumario por la filosofia de Jaspers, vemos que ha procedido,
primero, a través de estas preguntas: ¢Qué podemos saber en las ciencias?; ¢cémo hemos de
conseguir la comunicacién mas profunda?; ¢cémo nos es accesible la verdad? Luego, por estos
tres impulsos —deseo de saber, voluntad de comunicacién y afan de verdad— inicié la basqueda
fundamental, orientandose hacia el hombre y la trascendencia. Al preguntar por el hombre hallé la
desgarradora constatacion de su incompletud y por ello, también la certidumbre de su orientacion
hacia lo que existe eternamente. De ahi que la cuestién del hombre se una a la pregunta sobre la
trascendencia.

Pero frente a este interrogante no halla respuesta alguna que resulte del conocimiento objetivo de
la trascendencia. Mas bien encuentra un saber indirecto —mediatizado por manifestaciones
vitales— que se le procura al hombre cuando advierte el caracter abierto del mundo, lo inconcluso
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de su ser-hombre, su fracaso ante un saber trascendente. Todo lo cual le lleva, por este fracaso, a
cuestionarse desde lo mas profundo si es posible la existencia de un ser que nos trascienda. Pero
la decisiva pregunta del ser no puede alcanzarse en la vitalidad de la existencia empirica, ni como
conciencia en general; es preciso trascender. Sélo en la posible existencia el ser humano se siente
afectado por el limite y puede iniciar la blusqueda del ser; sélo entonces, como posibilidad que es,
porque la trascendencia tiene que ser anticipada de modo que ella se encuentre ya presente
cuando la busca.

Al trascender ni sé del ser objetivamente, como en la orientacién intramundana, ni me percato de él
como me percato de mi mismo en la aclaracion de la existencia, sino que solo sé de él en una
accion interior que, aun en el fracaso, queda en contacto con este auténtico ser. Sin encontrarsele
a la manera de un punto objetivo de apoyo, puede dar a la posible existencia la firmeza necesaria
para elevarse en la existencia empirica a si misma y a la trascendencia al mismo tiempo.93

Y por este salto, en esta elevacion que supone la trascendencia, se producen consecuencias
extraordinarias.*En primer término, el hombre se libera respecto de las concepciones cerradas en
si, abolutizadas en imagenes conclusas; y a partir de alli se le abren perspectivas hacia el
conocimiento ilimitado. De esta manera, se libera también de la existencia empirica que pertenece
enteramente al mundo, para entregarse, fuera de él, a la posible existencia. En consecuencia, al no
guedar nada ya del mundo y tocar fondo en él, toca fondo en la trascendencia, liberandose de las
imagenes por cuanto ella es mas que imagenes y solo en forma de cifras es posible entender su
lenguaje. Sin embargo, trascender, para nosotros que somos seres sensibles y racionales, significa
comprender que, aun cuando el lenguaje de las cifras pueda ofrecer algun indicio de materialidad,
por el contrario, en la trascendencia ello no aparece.

Ahora bien, dado que el ser de la trascendencia no esta determinado por las representaciones que
logro de ella, ni por la realidad empirica, ni como la realizacion de mi libertad en mi existencia
empirica; es decir, dado que no existe en los modos de ser que yo pienso articulados
objetivamente, la forma en que ella se aparece sélo es en la forma de la conciencia, en la posible
existencia. Asi, la forma que la trascendencia puede adoptar es la forma del ser-objetivo. Pero
como esa objetividad ya se encuentra en el orden de la posible existencia, que ha trascendido el
momento empirico, es esta una objetividad metafisica que posee un caracter especifico, como
funcion de un lenguaje® sélo perceptible para la posible existencia.

La pregunta que nos formulamos ahora es: ¢En qué sentido hay realidad en el lenguaje de la
objetividad metafisica? Todo el esfuerzo de Jaspers responde, a lo largo de su Metafisica,”® al
interés por demostrar los equivocos y las contradicciones surgidas de los diversos modos de
aprehender la trascendencia en los distintos momentos del tiempo histérico. Por ello se pregunta si
serd posible objetivar la trascendencia, o bien, si ella se tornara accesible a través de alguna
manifestacion en la realidad y, también, si podra ser aprehendida como conocimiento en el
lenguaje transmitido por la historia metafisica y teolégica. Pero estos caminos le parecen
engafiosos y esquivos de lo verdadero. Todos ellos muestran que la realidad de la trascendencia
solo se aparece “inmanentemente” en la objetividad y plantean, en el fondo, dos caminos:
materializarla o negarla.

La materializacién seria para la trascendencia la oportunidad de adoptar una forma concreta,
palpable, tal como se ven los objetos y las manifestaciones en la realidad empirica. Por ello
significa una pérdida de la trascendencia, porque en lugar de ella se consigue asir un absoluto
materializado. Estas son las formas que llevan a la supersticion y en su trato con ella, a la magia.
En el mundo empirico, en cambio, el lenguaje del positivismo se resiste a captar la metafisica, pues
ella se le presenta como una fantasia explicativa de las ilusiones del hombre cuando busca el méas
alld. En este vuelo tan cercano a la existencia empirica deja el positivismo de preguntar; y en la
satisfecha conciencia de sus firmes convencimientos no sufre ninguna crisis. Es mas, podria
decirse que busca deliberadamente apartarse de la crisis, recurriendo al conocimiento y a la
negacion absoluta. Sin embargo, aun cuando materializacion y negacion se presenten en el mismo
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plano de oposicion a la verdadera trascendencia, a la negacién del positivismo le asiste todavia
una posibilidad.

Con la materializacién el hombre se aferra a lo finito y piensa a la trascendencia como una
existencia empirica irreal en el mundo. Ello le otorga una seguridad y un sosiego que le inmoviliza
en el ser-ahi. En cambio, el contar con fendmenos que realmente se tornan imposibles para el
conocimiento objetivo produce en el hombre una reflexion que le conduce al limite de su
cercioramiento. Y puesto que la realidad de la trascendencia, el experimentarla, depende de la
ruptura de la inmanencia —que permanece intacta en la materializacion— quien investiga
seriamente al fin termina por encaminarse hacia ese otro aspecto de las cosas que ya no puede
explicar satisfactoriamente. Decide correr el riesgo y saber de qué se trata en verdad. Por eso, al
referirse a la utilidad y finalidad de las ciencias, Jaspers apuesta a confiar en que la verdadera
voluntad del saber serd para el hombre de la universidad el trampolin que le vincule con el
trascender.

...el que solo sea la verdad la que aporta el sentido de nuestro ser, aunque en Gltima instancia no
sepamos lo que es, ni a dénde conduce; el que no haya nada que no queramos investigar; el que
nuestra vida ante todo busque en el pensamiento su propio fundamento, todo esto tiene ain hoy
vida. Constituye un rasgo esencial del hombre a través de milenios...: es el signum de su superior
origen. Para este pensar la ciencia es el camino ineludible.®’

Todo el protagonismo dado a la ciencia y a la interpretacién vuelve en la trascendencia para que el
hombre se reconozca en su libertad, en su autoconocimiento y en su capacidad de eleccion
responsable. Asi es como a Jaspers le resulta explicable que en los estados primitivos de
conciencia no existan interrogantes de contenidos metafisicos. En ellos ain no se han producido
diferenciaciones que permitan separar a las ilusiones de la realidad; todo es todavia fisico y
espiritual al mismo tiempo. En cambio, para la conciencia desarrollada criticamente, que
evoluciona pensando, investigando, orientdndose por diferenciaciones, la pregunta por la realidad
es ya, propiamente, la pregunta verdadera que impide caer, tanto en la materializacion
supersticiosa como en la incredulidad. Y aun cuando no le sea posible llegar a todo el horizonte de
la trascendencia, la claridad metddica del reflexionar deja libre el espacio para que se escuche su
lenguaje.

Sin embargo, aunque la trascendencia se sirva de un lenguaje simbdlico que como general,
asegura su transmisibilidad, ello no implica que deba ser de validez universal. De ahi que la
filosofia de Jaspers rechace tanto al mito como a la teologia, cuando ellas pretenden estabilizarse
y encerrarse en la mera generalidad de lo racional. Pero vuelve a acercarse a la teologia —para
transformarla, no para negarla— cuando ella toma la revelacién como sustancia histérica, es decir,
como un pasado revelado en relacion con el ser-si-mismo, partiendo de la libertad.

El combate entre las esferas en que toma forma la verdad de la trascendencia continuara como
lucha en la existencia temporal de las almas porque es el medio en que se mueve la objetividad
trascendente, la cual nunca puede cobrar definitivamente firme apoyo como objeto cuando la
posible existencia perdura en su libertad. Esta lucha cesa y deja tras si la paz sepulcral de la falta
de libertad, cuando el hombre vuelve a caer en el paganismo, entonces ya supersticioso, de la
materializacién teosofica o de la teologia fijada dogmaticamente de una iglesia o bien de una
filosofia puramente racional, la cual pretende procurarse, mediante el saber, una certidumbre del
auténtico ser.*®

Solo cuando el pensar se moviliza hacia la posible existencia puede adoptar otro caracter, otros
métodos y otro sentido, de tal forma que le sea posible prescindir de lo arbitrario y objetivo. A este
pensar, cuando procede de una revelacion histéricamente limitada en el tiempo, Jaspers lo
denomina teologia, mientras que cuando se fundamenta en el origen del hombre, es propiamente
filosofia. Asi es como filosofando puede el hombre apropiarse de la verdad biblica segin su modo
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de interpretarla, convirtiéndola en cifra. Y esto es, precisamente, lo que hace posible un cambio
radical en el modo de aproximarnos a la trascendencia.

En primer lugar, debemos renunciar a la presencia material de toda trascendencia, ya que ella
nunca puede identificarse con un determinado fenémeno, ni tampoco con una afirmacion definitiva.
En segundo lugar, en la conciencia de este limite comienza la crisis que lleva a la posible
existencia y al filosofar, hallo mi libertad incondicionada, pues no se decide ya nada, cobro
auténtica conciencia de mi finitud como existencia empirica. Por eso la posible existencia no existe
mas que referida a la trascendencia o no existe en absoluto. En tercer lugar, dada la multiplicidad
de las cifras y el hecho de que su sentido sélo puede ser abierto por la posible existencia, basado
en el envolvente —que es el modo como la posible existencia trata con las cifras— el apoyo que se
hace indispensable ahora no es mas que el surgido de mi responsabilidad. Es por ello que Jaspers
no reconoce como alternativa a la dogmatica teologica. Para él, toda la fuerza del ethos de la
libertad y la seriedad de lo incondicionado también es posible cuando el hombre puede decidir por
si mismo y suprimido ya de toda autoridad revelada. Y cuando esto sucede, nos aclara, no cabe
ningln pensamiento que excluya la revelacion, aunque no se pueda creer en ella, pues la filosofia
busca comunicacion y liberalidad y en tanto aquello que resulta incomprensible tenga validez para
otros, ello sera ocasién para la reunion de los hombres libres que como comparieros de destino
asumen encontrarse por medio de una veracidad sin limites.

Por este motivo, que supone en el hombre el sentirse llamado desde lo mas alto, la pregunta por la
trascendencia en Jaspers no se agota en su Metafisica sino que impregna y cobra sentido a través
de todas sus obras. Légicamente, en el caso de “La idea de la universidad” no podia ocurrir de otro
modo. De ahi que todos los fines y todas las actividades de la universidad apuntan a participar en
un pensamiento que actla desde un origen, al cual se llega por la actualizacién existencial de ese
principio fundamental en donde todo aparece no ya como un estado de formacion acabado, sino
COmo un proceso —devenir— que prepara para alcanzar nuevos horizontes.
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Mas detalles sobre esta distincion podran hallarse en “Sobre mi filosofia”, Balance 245-272.
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circunstancia que mas tarde aprovecharia en su favor Adolf Hitler. En esta desesperada situacion,
y con el criterio de que la guerra se hallaba irremisiblemente perdida, tuvo lugar el 11 de noviembre
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tiempo (Buenos Aires: Editorial Labor, 1957). c) Philosophie, puede consultarse bajo el
titulo Filosofia, Biblioteca de Cultura Basica, Revista de Occidente (Madrid: Ediciones de la
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21. Jaspers, “Sobre mi filosofia”, Balance 270.

22. La firma del Tratado de Versalles, en junio de 1919, habia despertado la indignacion de
grandes sectores del pueblo. En sus puntos esenciales, este Tratado seguia la humillante linea de
armisticio firmado un afio antes. Alemania no sélo pierde extensas zonas de su territorio, sino
también todas sus armas pesadas, su flota y su aviacion. Ademas, también debia pagar los dafios
ocasionados durante la guerra, con lo que empeora la situacién econémica del pais. Es el principio
de la inflaciéon y la desocupacion creciente. Cada dia, con mayor fuerza, crece la propuesta de los
partidos derechistas, los grupos y unidades nacionalistas y la idea de formar un gobierno de unidad
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Entre los afios 1924 y 1929 la Republica alemana crea, gracias a la ayuda financiera recibida del
exterior, nuevas condiciones sociales y econémicas que superan los atrasos sufridos a causa de la
guerra y la posguerra. La industria y la cultura viven una nueva posibilidad para su expansién. En
estas circunstancias, Karl Jaspers produce su primer texto para la universidad, con la intencion de
colaborar en su restauracion. Existe un ansia de vivir, de recuperar lo perdido que se transmite a
todos los quehaceres del hombre. La técnica hace gigantescos progresos, la economia se
estabiliza, generalizandose un sentimiento que Jaspers interpreta como caracteristico de la época
(aunque constata que éste proviene de los Ultimos siglos): el mundo se ha despojado de lo divino.
Este sera el tema que recogera para su posterior Die geistige Situation der Zeit, en la cual cimenta
una filosofia de la existencia que confia en el renacimiento de las posibilidades espirituales
inalienables del hombre.

En octubre de 1929, los cinco “dorados anos veinte” se diluyen definitivamente. La crisis
econémica norteamericana, ocasionada por la catastrofe de la Bolsa de New York, se extiende a
Alemania. Renacen las manifestaciones y los actos publicos y la promesa nacionalsocialista logra
ubicarse como el segundo partido mas fuerte. Setiembre de 1930 consolida a Hitler el acceso al
poder. Los afos siguientes contindan siendo muy agitados: se producen choques armados entre
los distintos partidos, asesinatos, persecuciones y crece dia a dia el nUmero de organizaciones
paramilitares. El 30 de enero de 1933, después de incontables campafias propagandisticas, en
medio de negociaciones partidarias impensables, Adolf Hitler asume como nuevo canciller del
Reich. Los meses siguientes mostraran, para asombro mundial, la adjudicacion de la plena
autocracia para Hitler y el crecimiento cada vez mayor de los grupos conocidos como “SA”, “SS” y
“Gestapo”. La persecucion seria inevitable para Jaspers y su esposa.

Mas informacion sobre los sucesos vividos en aquellos afios podran hallarse en Zentner, vols. |, Il y
Il

23. En el lenguaje de Jaspers: “ser-objeto, ser-ahi” (Dasein), que en adelante emplearemos como
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ampliaciéon traducida con el titulo “Nietzsche y el Cristianismo”, Karl Jaspers, Conferencias y
ensayos 245-307. En esta misma obra se podrd tomar contacto con otros escritos, de
imprescindible consulta si se desea conocer cual fue el impacto que Nietzsche logré sobre Jaspers.
Véase, en consecuencia: “La importancia de Nietzsche en la historia de la filosofia” (1950) y
también “Cancion de noche de Nietzsche” 308-329.

27. Para la edicién en espafiol consultar: Jaspers, Descartes y la filosofia (Buenos Aires: Ediciones
Leviatan, 1958).

28. La traduccion al espafiol esta titulada La filosofia desde el punto de vista de la existencia, y fue
publicada en México en 1953.

29. Jaspers, “Mi camino”, Balance 238.

30. Ver nota No. 20.
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31. Un conmovedor detalle de la situacion previa y posterior al afio 1945 podra hallarse en el
discurso pronunciado por Jaspers en oportunidad de la reapertura de los cursos de medicina en la
Universidad de Heidelberg. Traducido al espafiol aparece como “Renovacion de la
universidad”, Balance 102-112.

32. Para lograr una vision sumaria de este tema ver: Gerhard Hess, La universidad alemana 1930-
1970(Alemania: Druck-und Verlags-Gesellschaft, 1968) 21-30.

33. Von der Wahrheit, donde explicita su l6gica filoséfica, creemos que aln no ha sido traducida al
espafiol. La obra histérica puede hallarse como: Jaspers, Origen y meta de la historia, 2da. ed.,
Biblioteca Conocimiento del Hombre (Madrid: Revista de Occidente, 1953).

34. Jaspers, “Sobre mi filosofia”, Balance 271.
35. Jaspers, Origen y meta 5.
36. Traducido al espafiol como La filosofia, 4ta. ed. (México: 1965).

37. En espaniol fueron traducidos, respectivamente, como: a) La razén y sus enemigos en nuestro
tiempo, 2da. ed. (Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1957). b) Balance 271.

38. Conferencia que en espafiol aparecio como: La bomba atémica y el futuro del hombre (Madrid:
Ediciones Taurus, 1958). Con un titulo similar, dos afios mas tarde aparecié un libro mas extenso
gue sigue las ideas desarrolladas inicialmente, aunque con un tratamiento del tema mas
fundamentado y cuidado.

39. Jaspers, conocido en espafiol con el titulo La fe filoséfica ante la revelacién, Biblioteca
Hispanica de Filosofia (Madrid: Editorial Gredos, 1968).

40. Jaspers, La fe filoséfica 8.
41. Jaspers, “Mi camino”, Balance 244.

42. En adelante, toda vez que nos refiramos a esta obra se debera entender que aludimos a la que
fue editada en 1945 y a su traduccion al espafiol, cuyos datos bibliograficos figuran en la nota No.
20.

43. Jaspers, “La idea de la universidad” 554.

44. John Wyatt, Commitment to Higher Education. Seven West European Thinkers on the Essence
of the University: Max Horkheimer, Karl Jaspers, F. R. Leavis, J. H. Newman, José Ortega y
Gasset, Paul Tillich, Miguel de Unamuno (Buckingham: SRHE and Open University Press, 1990)
45-62.

45, Cfr. en Hess, La universidad alemana 22.

46. El “Logos originario”, esa fe cierta que consideraba al mundo como algo estable, que servia de
resguardo seguro para el hombre, habia tocado fondo por causa del desarraigo del hombre de ese
lugar original. Ahora, cercenadas sus raices, al ser humano sélo se le consideraba dentro de una
situacion histéricamente condicionada. Para mas detalles sobre este aspecto consultar las
siguientes obras del autor: a) El ambiente78-81 y b) La fe filoséfica 43.
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47. Hemos tomado el término “realidad” (Realitéaten), asumiendo la significacion especifica que
recibe dentro de la filosofia jasperiana. De este modo, la “realidad” exige para su comprension un
salto en la manera de observarla y manifiesta asimismo un salto en la “realidad” empirica misma,
puesto que la observacion se altera alli donde el hombre, a diferencia de los demas seres vivos,
nos sale al encuentro en la comunicacién con él mismo. Jaspers, La fe filosofica 10.

48. Jaspers, “Mi camino”, Balance 244.

49. Cfr. en: “La importancia de Nietzsche en la historia de la filosofia”, Conferencias y ensayos 322.
50. Jaspers, “Sobre mi filosofia”, Balance 247.

51. Cfr. en Jaspers, “Sobre mi filosofia”, Balance 256.

52. Jaspers, “Sobre mi filosofia”, Balance 253.

53. Lo “histérico” en Jaspers no alude al “saber” histérico. “Histéricos” pueden ser los hechos, las
acciones, cercanas o lejanas en el tiempo; pueden irrumpir en nuestro tiempo o pueden ocultarse a
nuestra mirada aun cuando nos rocen la piel. Sin embargo, aquello de histérico que existe en el
hombre puede ser reconocido toda vez que el tiempo presente se deja alumbrar con el
pensamiento que pensaron otros hombres y lo reconocemos en una apropiacion que aclara la
existencia. Esta distincion, que resulta imprescindible para acceder al pensamiento de este autor,
podra verse favorecida al recurrir a las fuentes. Aqui recomendamos ver: Karl Jaspers, La fe
filosofica 30, y también, en la misma obra, las aclaraciones “histéricas” que figuran en pp. 84-86.

54. La “seriedad” en Jaspers invita a asumir la actitud de “sinceridad” que patentizaron en sus
obras, pero particularmente en sus vidas, tanto Kierkegaard como Nietzsche.

55. Para Jaspers, quien filosofa tiene oportunidad de superar lo que se encuentra en el mundo
objetivo. Luego, los modos como se realiza esta superacion —este salto— son el principio para la
articulacion del filosofar y fundamentan su division en “orientacion filoséfica en el mundo,
aclaracion de la ‘existencia” y “metafisica”.

56. Jaspers, La fe filoséfica 78.

57. Jaspers, Filosofia, Tomo I, 29.

58. Jaspers, Filosofia, Tomo |, 107.

59. Jaspers, “Filosofia y Ciencia”, Balance 146.

60. La preocupacion por la autoconciencia de “una época” y de “una cultura”, son planteos que
arrancan en el inicio mismo de la filosofia de nuestro autor. No sélo supone el reflexionar sobre el
mundo, sino también sobre como ha de ser comprendido, “... por eso nos encontramos dentro de
un movimiento que como cambio de conocimiento determina por fuerza un cambio de la vida y
como cambio de la vida un nuevo cambio de la conciencia que la conoce”. El saberse conciente de
esta situacion es lo que torna posible que el hombre explore el mundo y lo transforme, de modo
gue no caiga en la repeticion inconciente, sino que decida libremente sobre lo que puede ser. De
alli que la universidad pueda empobrecerse cuando deja de sentir en su pensamiento ese
trasfondo humano-espiritual que devela la situacién de la época. Véase para una ampliacion las
siguientes obras de Karl Jaspers: a) El ambiente 11-30. b) “La idea de la universidad” 427. c) “El
espiritu viviente de la universidad” (1946), Balance 128.
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61. Cfr. en Jaspers, “El espiritu viviente”, Balance 87 y siguientes.

62. Cfr. en Jaspers, Filosofia 243-271.

63. Jaspers, Filosofia 234.

64. Jaspers, Filosofia 259.

65. Jaspers, “La idea de la universidad” 387.

66. Véase al respecto: Jaspers, “El espiritu viviente” (1946), Balance 134.
67. Jaspers, Filosofia, Tomo I, 392.

68. Para Jaspers, el filosofar comienza y termina en un punto que se ha alcanzado gracias a ese
salto; en consecuencia, la aprehension de la posible existencia es un “supuesto” que alude a su
posibilidad como sentido y apoyo para la blsqueda, pero no un dato real. Estar ciertos de su
verdad es una certidumbre que s6lo se patentiza cuando en el pensamiento se da el salto que
aclara el filosofar mismo. Cfr. en Jaspers, Filosofia, Tomo I, 395-399.

69. Jaspers, Filosofia, Tomo I, 458.

70. Jaspers, Filosofia, Tomo I, 453, el subrayado es nuestro.
71. Jaspers, Filosofia, Tomo |, 512.

72. Jaspers, Filosofia, Tomo |, 514-17.

73. Hemos preferido emplear el vocablo “discusion” en el sentido literal que éste asume en nuestra
lengua, segun el cual la discusién proviene de oponer razones y seria deseable que este sentido
no se confunda con el “disputar’, tal como frecuentemente ocurre en el habla corriente. La
“discusion” en Jaspers alude mas bien al dialogo. Sin embargo, él se guarda de emplear este
término argumentando que la comunicacién existencial, al no patentizarse como objeto
aprehensible, no se expresa en didlogo, sino que brota en la comunicacion. Y al tratar de resolver
el problema de la transmisién solo le asiste la razén de fundarla en la participacién comprometida,
en la apelacién a la existencia, sin que ninguna forma pueda llegar a ser por si la tranquilidad del
saber absoluto.

Una explicacién mas fundamentada podra hallarse en Japsers, Filosofia, Tomo I, 518-520.
74. Cfr. en Jaspers, “La idea de la universidad” 446.

75. Este tema fue tratado con mayor extension en la Tercera Leccion pronunciada durante la
primavera de 1935 por invitacién de la Universidad de Groningen (Holanda) y puede ser
consultada, para una ampliacién, en: Jaspers, “La verdad como comunicabilidad’, Razén y
existencia 70-101.

76. Cfr. en Jaspers, “La verdad”, Razon y existencia 77. Obsérvese que hemos citado textualmente
de una traduccion que no sigue, en el empleo de los términos, el sentido que venimos
desarrollando a partir de la obraFilosofia. En consecuencia, el vocablo “ser-ahi” debe ser entendido
tal como vinimos desarrollando antes el concepto de “existencia empirica”; del mismo modo,
‘conciencia absoluta” debe entenderse como la “conciencia en general” que surge de su
orientacion al conocimiento objetivo e impositivo de la ciencia.
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77. Jaspers, “El espiritu viviente”, Balance 132.

78. Cfr. en Jaspers, “La idea de la universidad” 450. (El subrayado es nuestro.)
79. Jaspers, La fe filoséfica 106.

80. Jaspers, La fe filoséfica 111.

81. Jaspers, La fe filoséfica 117.

82. Jaspers, La fe filoséfica 120.

83. Japsers, La fe filoséfica 150.

84. Existe, a lo largo de toda su obra, una preocupacion progresiva por rectificar las formas
erréneas que ha asumido tanto la filosofia de Descartes como la de sus seguidores y, también la
de quienes lo combatieron. Esta situacion ya muestra un origen y principio peculiar que debe ser
tenido en cuenta al tratar de aclarar el sentido de la razon jasperiana. Por eso repetidas veces él
mismo se ocupo6 de advertirnos esta cuestion. Para comprender mas acabadamente el modo como
emplea el vocablo “razén” véanse los siguientes textos del Karl Jaspers: a) Descartes y la filosofia,
cap. lll, 83-122. b) “Sobre mi filosofia”, Balance 264. c) Razon y existencia86-101. d) La fe
filoséfica 42-51 y también 122-150.

85. Como eco del iluminismo europeo y sobre todo por la ilustracion espafiola, se desarroll6 en
Ameérica hispanohablante una tendencia hacia el racionalismo, el liberalismo politico y econémico
gue llena la historia cultural del siglo XVIIl y se extiende en algunos sectores, ain hasta nuestros
dias.

86. Jaspers, “La idea de la universidad” 416.

87. Las cifras no son conocimientos, lo que en ellas se piensa resulta de la vision y la
interpretacion. Asi como los “fenémenos” de la inmanencia son las manifestaciones que tornan a la
existencia empirica conciente de si; los “signos” son a la posible existencia como las “cifras” a la
trascendencia. Son lenguaje que desde la “realidad” me habla en fendmenos; desde la posible
existencia en signos y desde la trascendencia en cifras. Lo que es fenémeno se piensa y describe
por medio de conceptos. Lo que yo soy propiamente y puedo llegar a ser como yo mismo es
captado por los signos. Aquello que es auténtica realidad y experimentable sélo para la posible
existencia se hace presente en cifras.

Cfr. en Jaspers, Filosofia, Tomo Il, 507.

88. Cfr. en “Origen de la situacion filosofica actual (El significado historico de Kierkegaard y
Nietzsche)”, enRazon y existencia 9-42.

89. Jaspers, La fe filoséfica 478.
90. Jaspers, La fe filoséfica 508.
91. Jaspers, La fe filésofica 511.

92. Jaspers, “La idea de la universidad” 479.
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93. Jaspers, Filosofia, Tomo Ill, 357.
94. Cfr. en Jaspers, Iniciacion al método filoséfico (Madrid: Espasa-Calpe, 1977) 146.

95. Por virtud de este “lenguaje” se hace comprensible la trascendencia en la conciencia de la
posible existencia. No es un lenguaje comun a todas las existencias —comunidad— sino un
lenguaje en cada caso histérico que Unicamente es decisivo en el momento de ser creado y
apropiado originariamente. Cfr. en Jaspers, Filosofia, Tomo lll, 360.

96. El buscar la trascendencia es para Jaspers un movimiento existencial que supera
enormemente la comprension intelectual que se realiza en el lenguaje metafisico, pues aquello que
la metafisica piensa no es la trascendencia misma, sino como hacer entrar a la posible existencia
en su ser-si-misma.

97. Jaspers, “La idea de la universidad” 405.

98. Jaspers, Filosofia, Tomo Ill, 382.
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CAPITULO V
CONCLUSIONES Y REFLEXIONES FINALES

I. Newman, Ortega y Jaspers: Hacia una nueva comprension

Hasta aqui nos hemos esforzado por “reconstruir” con la mayor lealtad posible la forma como
Newman, Ortega y Jaspers vieron a la universidad y la posicion en que se situaron frente a ella. Es
hora de entrar por nuestra parte en el interior de sus pensamientos, intentando una confrontacion
gue nos permita arribar a un nuevo esclarecimiento, de modo que desde alli sea posible realizar
nuestro aporte para la reflexion pedagogica contemporanea.

Pero aqui se debe tener en cuenta que si esta operacion intelectual se torna posible, ello obedece
a que la idea de universidad propicia la blisqueda de un terreno comuin, en el cual se puede
ingresar a pesar de las mas variadas experiencias y creencias, sin que se deba renunciar al origen
propio desde el cual se la interroga. Por eso las tres obras contienen un reclamo que exige una
transformacion radical de la universidad; en su “forma”, naturalmente vinculada a las
circunstancias, pero indicando una serie de reflexiones precisas, pues los autores se preocuparon
por sefialar que existia una esencia a conservar, sin la cual se traicionaria la identidad de la
institucion superior. Y aquello que ellos exigian, en lo cual sus voces se hacen una, representa la
fuente donde se arraiga la idea de universidad: la misidon de alcanzar un saber originario, dirigido al
todo; la vindicacion de una libertad y autonomia, imprescindibles para que dicho saber se
desarrolle ilimitadamente; la capacidad incondicional de contribuir a la formacion del hombre.

A. Primera cuestion: La imagen unitaria del mundo

Observemos en primer término cuél es la finalidad a que apuntan nuestros autores para la
universidad. Para todos ellos, la universidad es el lugar donde se realiza el conocimiento universal.
Newman dej6 ver esa concepcion cuando fundé su modelo universitario sobre la idea de alcanzar
un saber completo, propio de la naturaleza humana, que reuniera intelecto y moral; deseo de
verdad y deseo de asumir el deber ser del hombre. Ortega y Gasset, con idéntica inspiracion,
apunté para la universidad la misién de otorgar una cultura que restituyera por la unidad vital a la
cual se orienta, la integridad del hombre. De igual modo, para Jaspers, esa totalidad se le presentd
en forma de un impulso que reconocié como voluntad de saber y busqueda de la verdad,
instancias basicas y fundamentales de la condicién humana.

Sin embargo, a la hora de justificar las formas por las cuales arriban a esa finalidad, observamos
gue en ellos existen fundamentos y puntos de partida divergentes. ¢ Qué es lo que varia? No cabe
duda de ello, las diferencias se encuentran en sus concepciones respecto de lo que entienden que
el hombre es y esta llamado a ser.

Hasta cierto punto, pareciera que la antropologia de Newman y Jaspers son convergentes. Para
ambos el hombre es un misterio, un ser abierto a la trascendencia. Pero existe una diferencia
sustancial que se deriva de las consecuencias que cada uno de ellos establece a continuacion.
Para Newman, el hombre puede hallar garantia para esa trascendencia si se abandona a la
autoridad de la verdad revelada; para Jaspers, en cambio, cada uno debe arriesgarse a producir
desde si mismo esa verdad. Por una se accede a la religién; por la otra, a la filosofia.

Mientras Newman piensa en cierta dependencia respecto de la autoridad, Jaspers plantea una
filosofia que no admite sumisidn alguna, sino critica. Sin embargo, ambos intuyen que a estas
instancias les es posible declinar si no se concibe la irrupcién constante de la interrogacion y la
interpretacion. ¢Como corregir, en consecuencia, esta tendencia negativa? La respuesta que
elaboraran al respecto, ya nos deja ver la profundidad de sus reflexiones y el modo como
nuevamente se vuelven a reunir.
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En Newman vimos que una universidad debia sostener el ideal de la presencia de Dios con algo
més que la disposicion de algunas catedras destinadas a su conocimiento. Ademas, si bien es
cierto que consideraba como necesaria la autoridad del dogma y la Iglesia, es preciso advertir que
no pensaba en esa autoridad como un valor absoluto, sino como un acto personal, por medio del
cual al hombre le era posible alojar la certeza ante cualquier embate ajeno a sus convicciones mas
intimas. De este modo, por la fe y el amor se lograria hallar el punto de apoyo desde donde
sostener la existencia de una razén Superior. Por eso no temia los avances de la ciencia, pues
entendia que la conversion interior, al ser una instancia previa y fundante de la condicion humana,
podia ser su guia hasta alcanzar su conduccién. De alli que la presencia de la teologia, entendida
esencialmente como interpretacion de la revelacién y no como una medida exterior de predicacion
y ensefianza, le pareciera indispensable en la universidad. Ello significa, en sintesis, que la
universidad newmaniana podria quedar expresada por el conjunto jerarquicamente ordenado de
tres instancias: teologia, filosofia y ciencia.

Por su parte, Jaspers no discute la presencia de la teologia en la universidad, pero a diferencia de
Newman, invierte el orden de los términos expresados en la articulacion anterior, colocando en
primer lugar a la ciencia y en el Ultimo, a la teologia. Es mas, circunscribe la teologia sélo a una
facultad que abarque los dominios fundamentales en la comprensién de la revelacion
religiosa.’ ¢Qué significa este giro respecto del concepto de hombre? Significa comprender que
para Jaspers el hombre s6lo puede ser-si-mismo en libertad y en comunicacion, algo que él no
conocié en manos de la teologia, sino desde la filosofia. Este es, sin duda, el origen circunstancial
donde se levanta su oposicion a las convicciones de Newman.

Sin embargo, también desea prevenirse de los desvios de la filosofia, pues piensa que ella puede
degenerar hasta convertirse en un esquema cerrado, sujeto igualmente que la teologia a un
principio de autoridad, a una cosmovision absoluta. ¢ Qué hacer?

Jaspers colocé a la ciencia como la condicién de toda veracidad para la universidad.? Pero no la
consider6 abandonada a si misma, pues sabia que su idea, lejos de apuntar a la totalidad,
contribuiria a la dispersion. Por eso vio como decisivo para la realizacion cientifica esclarecer
desde donde podia proceder su conduccion y qué sentido proporcionaria a la ciencia. Ni la utilidad
para otros fines, ni el fin en si misma, podian constituir ese movil esencial. La conduccién debia
provenir del fondo mismo que la impulsa, de la “voluntad originaria de saber”.® Asi, bajo el
imperativo de arrojarse incondicionadamente hacia conocer todo lo que fuera cognoscible, la
ciencia encontraria su limite y con él la exPeriencia del no-saber, que indirectamente suscita la
presencia de “lo uno como trascendencia”.” De ahi que la ciencia aparezca en su disefio de la
universidad como la garantia que estimula la busqueda de la verdad y el todo, pues entendia que
no habia veracidad posible si antes no se habia incorporado la actitud y el modo de pensar
cientificos.

Pero asi como la ciencia decidia sobre su destino y validez, por ser tan s6lo camino e inquietud,
algo distinto a ella debia aclararle esa conduccién. Y esta aclaracion no podia provenir mas que de
un pensar en total franquia y de una filosofia igualmente abierta a la pluralidad de significaciones.
Con ello se aseguraba que la ciencia alcanzara la autoconciencia de su actividad, propiciando su
conduccién por la filosofia, al tiempo que hacia de esa “voluntad por conocer”, el supuesto para la
filosofia.

Ahora podemos ver méas claramente el fondo donde se inscriben las divergencias y confluencias
entre Newman y Jaspers. Ambos enfatizan la busqueda de la verdad —todo— como finalidad para
la universidad y también sustentan ese desideratum en la necesaria formacion cientifica para sus
miembros. Sin embargo, a la hora de fundar una conduccién para la razon cientifica, uno se apoya
en la fe revelada y el otro en la fe filoséfica. De igual modo, el tornar mas claros sus pensamientos
nos ha dejado apreciar la distancia en que se ubica Ortega respecto de los mismos enunciados
teleoldgicos, lo cual obedece a que su antropologia es radicalmente diversa.

134



En efecto, para Ortega el hombre es él y su circunstancia, un aqui y ahora; por tanto, nada hay
maés importante que la aclaracion de ese entorno en el que esta determinado a vivir. Pero, ¢qué es
ese contorno? Algo anterior al surgimiento de su “yo”, de su cuerpo y de su alma; algo que inscribe
el vivir en condiciones prefijadas. Compuesto tanto de sustancias materiales y concretas como de
contenidos particulares del pensamiento que se confunden con la realidad misma. A lo primero le
llamé “paisaje” y a lo segundo, “creencias”. En cualquiera de los dos casos, se trataba de
comprender que el hombre contaba con ellos —perspectiva— sin tener conciencia expresa de sus
formas; como si ellos se encontraran latentes, precisamente porque no los pensaba.’ Al decir esto
queria significar que al nacer, el hombre se hallaba ya determinado por las cosas y las creencias
gue socialmente se habian instaurado en su tiempo. De modo que todas las actuaciones que
emprendiera estarian confinadas a contar con ese repertorio limitado y preciso de las cosas
disponibles y los modos colectivos de pensarlas. Por eso las “creencias” constituian la base de la
vida, el terreno donde ella se desenvolvia, esencialmente porque ellas ponian delante del hombre
lo que para él era la realidad misma. En consecuencia, toda la conducta, incluso la intelectual,
dependia de como se hubiera conformado ese sistema de creencias.

A ese sistema de creencias, desde el cual el hombre vive y que le constituye necesariamente, a
ese repertorio de convicciones efectivas, Ortega lo llamo cultura. De ahi que hiciera de ella la
mision ineludible y constitutiva para la educacion universitaria. Mas no como posesién, sino como
ejercicio, ocupacion e indagacion, pues entendia que una vida que no realizara ese
esclarecimiento permaneceria en un nivel inferior y separado de lo propiamente humano. ¢Y qué
venia a significar con estos enunciados? Que la vida no se entregaba ya hecha, sino que se la
debia ir realizando a cada paso, decidiendo qué hacer, interpretando la circunstancia —cultura— e
intentando salvarse de su cerrado circulo. En eso consistia propiamente la vocacion de cada
hombre, en elegir y disefiar el plan que condujera su destino.

Quizas a partir de estas Ultimas precisiones pueda corroborarse el sentido de nuestra observacion
anterior, respecto a la distancia en que se encuentra Ortega, de Newman y de Jaspers. Los tres
piden una aclaracion de la vida; pero mientras los Ultimos entienden que con ella se trasciende la
mera existencia, para el pensador espafol se trata de fijar el inventario de las cosas con que el
hombre cuenta. Y nada mas. Sin embargo, existe un aspecto en el cual sus convicciones se
vuelven a reunir. Para los tres, el esclarecimiento de la situacién, el plano donde acontece el vivir,
es condicion vital qgue decide sobre el destino del hombre. Porque en ello va su mision personal y
la realizacion de su libertad.

Pero ahora podriamos preguntarnos: ¢qué suscita en nosotros el recorrido por las visiones de
estos autores? En primer término, que a cada concepcién le corresponde un modo particular de
entender al hombre y que en cada una subyace un reclamo por volver més claro el cometido, no ya
de su hacer, sino de su actuacién en el mundo. Partiendo de la teologia o de la filosofia, por la
cultura o la interpretacién, parece ineludible que la universidad deba encontrar un fundamento
antropolégico donde reposar la justificacion de su mision. En cualquiera de los tres autores
observamos que saber y conocimiento no constituyen por si mismos una finalidad, sino tan sélo la
via para hallar un esclarecimiento existencial. Frente a este designio, ¢podriamos asegurar que el
discurso contemporaneo circula por la gravedad de estos cuestionamientos? Y si efectivamente
descubriésemos que ese es un espacio que permanece vacio para la reflexion de nuestros dias,
¢épor dénde comenzar a recuperar ese modo de pensar?

Para nosotros no cabe ninguna duda. El pensamiento en torno a la universidad de nuestros dias
debe acertar a recomponer esa dimension de la que pareciera no poder dar testimonio. Esto no
significa formar un mundo aparte e ideal, del cual el mundo real no forma parte, sino integrar la
reflexion a la praxis, de modo que ella sea la critica que sostenga y afirme la actuacién del hombre.
Pero como todo pensar es historico, la fuente privilegiada para su realizacién debera buscarse en
la idea de mundo y de hombre que en nuestro tiempo es dado concebir, con lo cual nos situamos,
nuevamente, ante la finalidad que nuestros autores dieron a la universidad.
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Para Newman, Ortega y Jaspers, o propio y distintivo de la educacion superior era aspirar a ese
conocimiento “Unico” que se habia mantenido como requisito invariable durante los siglos de la
historia institucional. Y alin mas, ellos vieron que los cambios producidos a su interior, al
particularizarse sus contenidos, no habian hecho més que contribuir a su declive, lo cual les
animaba a proponer que, por encima de toda variacion se debia ubicar una instancia superior, un
ideal a alcanzar: la idea de componer un saber dirigido al todo. En consecuencia, debe entenderse
que tal idea era una hipétesis o condicion previa, sin la cual no habria ningin suelo donde apoyar
las convicciones mas serias y auténticas de nuestros autores.

A partir de estas aclaraciones ahora podemos concluir:

a. Newman habla a favor del conocimiento liberal, como Ortega fundamenta la cultura y Jaspers la
ciencia, tan s6lo como medios para arribar a la finalidad de lograr una imagen total del mundo. Y
eso se debe a dos razones. Una de ellas, como vimos, se apoya en la idea de hombre; luego, que
la universidad aspire a componer una imagen unitaria s6lo se deduce de atender a ese todo vital
que es el centro mismo de su justificacion. La otra, debe entenderse como surgida de un origen
coyuntural, circunstancial, por el que se participa de la esencia misma de la idea de universidad,
aunque para alcanzarla se deba partir de distintas metodologias.6

b. Luego, debemos advertir que si ellos partieron de considerar diversos medios para alcanzar ese
fin, se debio6 particularmente a que la idea de universidad les interpel6 hasta que pudieron arribar a
distintas perspectivas. En ello radica la verdad de nuestra afirmacion cuando decimos que la idea
de universidad es histérica y admite significaciones ligadas esencialmente a cada tiempo y lugar.
Alli se presenta toda su riqueza, en poder asumir los distintos requerimientos, porque antes que
ser una respuesta ella se patentiza como una pregunta que permanece siempre abierta a la
interpretacion.

c. Otro aspecto a tener en cuenta reside en descubrir qué significado preciso tenia para nuestros
autores ese fin. Para ellos, cuando el pensar cientifico tiende a la objetivacion y nada mas, se
convierte en profesion y conocimiento especializado, en una esfera particular del hacer que en
nada colabora para que el hombre pueda formarse una concepcion del mundo en que vive. Al
mismo tiempo, el someterse a lo puramente abstracto y especulativo hace perder al hombre su
existencia temporal, hasta que pierde de vista su destino. Por eso Newman trat6 de vencer esta
polaridad por medio del conocimiento liberal, una estructura intelectual capaz de informar al
hombre de todas las posibilidades y, por ello, capaz también de ubicarlo responsablemente ante el
mundo. Del mismo modo, para Jaspers fue la ciencia y la autoconciencia critica, como en Ortega la
vida y la cultura, las instancias privilegiadas para que el hombre hallara la idea del todo y el
parametro para su reflexion mas auténtica.

En consecuencia, se debe entender que aspirar a lograr la unidad del pensar, que es el todo donde
la vida discurre, es mucho mas que lograr un saber enciclopédico, el cual, por otra parte, pareciera
utépico a la altura de los tiempos en que nos toca vivir. Se trata mas bien de comprender que la
universidad, al propiciar una idea de mundo, debiera suscitar cierta sensibilidad vital, de modo que
al hombre le sea dado advertir desde dénde, desde qué ideas y creencias, se inserta en su mundo
Yy qué consecuencias traeria para su vida ese modo especifico de entrar en él.

Puede deducirse de lo anterior que para formar una concepcion de mundo, se exige que la
universidad supere radicalmente la administracion de conocimientos particulares. Ni la
profundizacién en uno de esos saberes, ni su diversificacion en otras tantas esferas posibles
pueden alcanzar la dimension que la vida humana precisa para vislumbrar su sentido. Ello no
significa que suspenda el desarrollo especializado de la ciencia, ni que deje de promover la
formacion profesional. Algo asi seria un entero y completo despropésito, alejado de nuestro tiempo
y de sus exigencias vitales. Pero la universidad tiene que apuntar hacia algo mas, y ese superlativo
fin lo constituye el que pueda fomentar, en cada hombre, la ineludible tarea de repensar su vision
del mundo. En consecuencia, debe entenderse que la finalidad de alcanzar una cosmovision total
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significa reflexion, antes que conocimiento objetivo; es decir, aclaracion subjetiva del todo, que por
ser histdrico y existencial no se encuentra nunca acabado, sino en permanente realizacion.

B. Segunda cuestion: Hacia la extension del significado
atribuido a la autonomia universitaria

Fieles a la conceptualizacion histérica del ideal, nuestros tres autores concibieron la universidad
CoOmo una corporacion con autonomia. Sin embargo, resulta interesante advertir que bajo este
principio ellos sefialaban no sélo un objetivo a lograr, como actualmente se entiende, sino una
condicién previa y necesaria para su desenvolvimiento. Es decir, la universidad tenia que ser,
antes que universidad, corporacion autbnoma.

Luego, se debe entender que este supuesto engloba tanto a la atmdsfera en la que se realiza su
actuacién, como a la forma de gobierno que la distingue de las demas instituciones educativas,
porque solo desde si misma es posible que dilucide sus objetivos y quehaceres, sin que ninguna
injerencia ajena a ella pueda intervenir. De ahi que la libertad académica sea su dignidad.

Sin embargo, observamos que los autores seleccionados procedieron colocando distintos énfasis
sobre este supuesto. Asi, la libertad fue para Newman y Jaspers el referente obligado para todas
sus argumentaciones, mientras que para Ortega, al considerarla como algo “dado” en la vida
misma, cobré menor representatividad en su discurso. Esto significa que para el pensador espariol
la libertad era un bien disponible en el conjunto determinado de la circunstancia, en tanto que para
los demas, se trataba de un valor a construir y recomponer a cada instante, porque en ello iba la
humanidad de la institucion.

Pero ¢ qué entendian ellos por autonomia? Algo idéntico: que ninguna institucion exterior —lIglesia,
Estado, sociedad— podria supervisar la educacion universitaria ni sus métodos, tampoco el
contenido ni la extension del conocimiento que en ella se realizaba, ni tan siquiera cuando la
sostuviera econdmicamente o la respaldase con su autorizacion para el funcionamiento. Por lo
tanto, puede decirse que la autonomia universitaria consiste en realizar su misién en forma
independiente de los deseos e imposiciones que pretendan limitarla desde afuera.

Pero, ademas, ellos se ocuparon también de sefialar que esas limitaciones también podian
provenir desde el interior mismo de la institucion. Esto se patentizé6 claramente ante Newman,
cuando observé que a una educacion sin libertad solo le era posible declinar hasta alcanzar un
saber reaccionario y empobrecido, alentado esencialmente en direccibn de la tendencia
predominante en la institucion o en unos pocos hombres pertenecientes a ella. De igual modo, para
Jaspers el clima liberal de la institucion era algo que decidia sobre el conjunto de sus realizaciones,
pues de lo contrario, en ausencia de ella se crearian las condiciones 6ptimas para la instauracién
de los saberes dogmaéticos y la transmision escolastica. Mas aqui es preciso preguntar: ¢por qué
ambos otorgaron tanta importancia a esa autonomia interior de la institucién?

Para ellos, la universidad era un lugar que reunia todas las ciencias y todos las formas de
conocimiento, lo cual propiciaba, por el didlogo y la controversia en que esos saberes se reunian,
la fuente privilegiada para hacerlos progresar. Este fue el fundamento que asisti6 a Newman para
proponer su educacion liberal y también a Jaspers, cuando resolvié colocar la voluntad de saber
bajo la primacia de una indagacion sin restricciones, en la incondicionada verdad de la franquia
total. Luego, debe entenderse que la condicion o supuesto en el cual se funda ese progreso es
precisamente la libertad intelectual, verdadera autonomia e independencia universitaria. Y esto era
lo que sus miembros debian construir y proteger, porque de ella provenia el movimiento e impulso
capaz de elevarla.

Sin embargo, en esta libertad institucionalmente asegurada, Jaspers advirtio que podria suscitarse
la tendencia contraria, generando el aislamiento de sus miembros y no la comunicacion. Pues la
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condicion de libertad era algo que se correspondia con una decision personal, auténtica sefial de la
espiritualidad vigente en la universidad. A pesar de esta u otras deficiencias, la aspiracion de una
méxima libertad era un riesgo que la universidad debia enfrentar, porque solamente sobre una
tradicion institucionalmente asegurada, en el futuro ella se podria transformar en vocacion, objeto y
supuesto de su realizacion.

Frente a la gravedad de estos planteos, estimamos que el pensamiento contemporaneo podria
verse muy favorecido si acertara a comprender:

a. Que la idea de autonomia es un supuesto que condiciona toda la labor universitaria,
convirtiéndose en la garantia de la plena libertad académica.

b. Ello implica, necesariamente, repensar el sentido y alcance de ese término, pues su significacion
no se agota en la forma de gobierno que conduce la institucidn, ni tampoco en la politica que le
asigna los recursos materiales para su funcionamiento. Luego, la autonomia no es algo que sélo
deba resguardarse ante los embates del Estado o de la Iglesia, sino también ante las corrientes
ideoldgicas que hacen de la sociedad o el mercado ocupacional los puntos cardinales para que la
universidad corrija y rectifique sus objetivos. Sin embargo, esta ampliacion en el significado no es
suficiente. Estamos de acuerdo en pensar que la idea de autonomia universitaria es primero
independencia de las formas externas que permiten o sustentan el desarrollo de la universidad,
pero ademas, se debe tener en cuenta que ella es también autonomia en el pensar de sus
miembros, el cual constituye, al proyectarse al interior de la institucion, la plena garantia para su
independencia auténtica.

c. Tal autonomia no invalida la participacion de la universidad en los asuntos sociales o politicos, ni
la confina al aislamiento del sentir de su tiempo. Por el contrario, sélo porque su pensar se
mantiene independiente podra asumir el desideratum orteguiano y ser, en medio de la vida, de sus
urgencigs y de sus pasiones, un poder espiritual superior que represente la serenidad frente al
frenesi.

C. Tercera cuestion: La formacién del hombre

Segun vimos, la universidad tenia como finalidad propiciar un saber originario dirigido al todo, para
lo cual debia contar con una necesaria autonomia exterior e interior. Pero si ese fin era deseable,
ello se debia a que por encima de cualquier otro objetivo, aspiraba a formar al hombre y no
solamente a profesionales. Y este fue un aspecto sobre el que se detuvieron especialmente
Newman y Jaspers.

Para ambos, una universidad lograba consecuencias favorables para el hombre cuando el conjunto
de las acciones se dirigia a su espiritu y segun fuese el modo de vinculacién que existiese entre
sus miembros. Ello les llevé a pensar que mas alla de la formacion cientifica y profesional, debia
asegurarse el entregar ciertos beneficios para los que no se requiriese fin utilitario alguno. Por eso
la universidad se convertia en el paso decisivo para la vida futura del estudiante, porque se lo
habia formado como un pensador independiente, autorresponsable, critico y orientado a la
comunicacion.

Por tanto, si esa educacion dependia del esfuerzo personal, no podria ser instaurada de una vez y
para siempre; tampoco aprenderse ni comunicarse como los demas saberes particulares. Algo asi
no se presentaria como una posesion, sino mas bien como un ejercicio constante en busca del
discernimiento. Por eso la universidad debia ser un lugar de educacién y formacién, mas que de
instruccién. En consecuencia, debe entenderse que en Newman como en Jaspers, conocimiento y
educacion, cuando logran separarse de las formas mecénicas y dogmaticas, constituyen un estado
o condicion que representa un valor a conservar, aunque de él no se pueda obtener nada efectivo
ni comprobable inmediatamente.
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Ahora bien, ¢significa esto que tal conocimiento deberia ser el Unico objetivo deseable para la
universidad? En modo alguno. Para Newman, todo conocimiento buscaba algo que esta fuera del
sujeto, lo cual constituia su fin y su causa. Por eso aceptaba que ese saber podia orientarse hacia
lo Gtil y hacia lo moral. Pero, aqui coincide con Ortega y Jaspers, el hombre habia errado su
camino al considerar que por el mero cultivo de la inteligencia o de la ciencia se podria al mismo
tiempo practicar y aspirar a la verdad inmutable. Por el contrario, entendia que bajo la primacia de
la ciencia y el racionalismo no se habia sino profundizado la separacion entre la conducta del
hombre y el fondo de sus convicciones morales. De ahi que le pareciera que, asi como el
conocimiento racional o el saber utilitario habian logrado su meta, el conocimiento liberal ain no la
habia alcanzado: hacer mejores a los hombres.

Sin embargo, esa educacion no podia hacer al hombre un buen cristiano, sino tan solo
un gentleman y, como tal, ello no constituia garantia de la santidad ni de la rectitud de su obrar. De
ahi que a la perfeccién del conocimiento se debiera afiadir algo superior a ella misma, para
encauzarla hacia aspiraciones y deseos mas elevados. De este modo, para la universidad, como
condicion primera colocé el cultivo del conocimiento, como fin en si mismo, pues a él le era propio
no considerarse simplemente como adquisicion, sino como filosofia que esclarece al actuar;
mientras que para la institucion catdlica el deber de reunir razén y fe se volvia ineludible.

Pero, ¢,cémo fundamentaba Newman esas convicciones? Un momento privilegiado para acceder a
su pensamiento nos lo proporciona en un sermén,® predicado en 1856, en ocasién de inaugurarse
la iglesia de la Universidad de Dublin. Alli se interroga sobre cuales pueden ser los motivos por los
cuales la Santa Sede y la Iglesia Catdlica decidan fundar una universidad, a lo que responde:

...reunir las cosas que Dios mantuvo juntas en el principio, y han sido separadas por el hombre.®

Ahora bien, ¢qué habia permanecido originalmente unido? Deseo intelectual de aprehender la
verdad y deseo moral de aprehender el deber. Por eso, frente al avance del escepticismo
cientificista y el descrédito por todo lo religioso, Newman creyo6 ver en la universidad catdélica la
imagen de una Madre que, justamente por la conocida denominacién de “Alma Mater”, fuese capaz
de “refutar” y “enderezar” la oposicion en la que circulaban razoén y fe. Por eso reclamaba la mayor
libertad para la educacion universitaria. S6lo en libertad, conocimiento y religion podrian
extenderse ilimitadamente, sin ninguna distorsion o impedimento proveniente del crecimiento
intelectual o de la supervision eclesiastica.

Obsérvese que con tales proposiciones, ademas de apuntar a la unidad del saber, nuevamente
colocaba la argumentacion en el centro de su antropologia: aquello que la universidad fuera debia
respetar la condicion esencial de la persona humana, su integridad. De ahi que no se contentara
con tener sistemas independientes, como lo pretendia la modalidad “mixta” de ensefanza, pues de
ellos sélo podia resultar la escisiéon del hombre. Por otra parte, la institucion que sélo contemplara
una de las dos dimensiones pronto caeria en los extremos basicos hacia los cuales se sometia: por
acentuar la religion quedaria retrasada en el conocimiento cientifico; o bien, por inclinarse sélo en
direccion del intelecto, abandonaria la busgueda que trasciende todo lo conocido, haciéndola
descreer de la posibilidad de hallar la verdad. Asi, para Newman santidad e intelecto tenian que
convivir bajo la misma devocién y con idéntica influencia. Y si se dejaba que ambas actuasen
libremente, luego, como resultado, “...ningun sistema de mera tutela religiosa que descuidara la

razén podria triunfar contra la escuela”.*°

En consecuencia, la universidad debia entenderse como una instancia superior y separada de la
mera transmision de los saberes, pues la ensefianza tenia la tendencia a empobrecer su objetivo
primero, es decir, la vida espiritual. Casi un siglo después de la conferencias del Cardenal,
retomando este ideal, Jaspers se expresaria en la misma linea de pensamiento:
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Consiste en esto la liberacion del conocimiento: el saber se convierte en momento de formacion, ya
no por medio de una imagen fija del mundo, ni por una ontologia, sino por medio de la franquia del
poder saber en todas las direcciones posibles.**

Pero aqui debe advertirse que si Jaspers senala al saber s6lo como un “momento de la formacion”
es porque considera que, por si mismo, tal saber no alcanza a desplegar ante el hombre la
verdadera extension de una formacion auténtica. ¢Qué le falta? Infundir a la ciencia y a la
investigacion, tareas indisolubles de la universidad, la idea de que por encima de ellas se debe
tender a la vida espiritual de sus miembros, que es el verdadero centro de la vida universitaria. De
modo que el valor formativo de la ciencia le quedd reducido a lograr concepciones objetivas y
realistas sobre las cuales debia imponerse otra finalidad, dirigida a sostener la existencia espiritual
en la claridad.

En consecuencia, puede decirse que en Jaspers encontramos los mismos argumentos ya
expuestos por Newman: ambos piensan que cientificidad y conocimiento no alcanzan para formar
un hombre autoconciente y responsable que se mantenga abierto a la reflexion que trasciende el
mero hacer profesional o cientifico. Pero a diferencia de aquel, Jaspers pensaba que la universidad
debia plantear la exigencia de la voluntad de saber sin compromisos religiosos. Luego, de la
libertad de ensefar debia surgir la libertad de aprender, bajo la forma de una educacion sostenida
por la relacion socratica.

Arribaba asi a elucidar un principio fundamental para la educacién universitaria, sobre el que nos
detuvimos con gran detalle en el capitulo respectivo, segun al cual era deseable proporcionar un
pensar que impregnara todas sus realizaciones: la filosofia como praxis. Con ello queria significar
gue por encima de toda investigacion y ensefianza, mas alla de los instrumentos y posibilidades
concretas de la educacién, se debia conducir al estudiante hasta los limites del saber y de si
mismo. Sélo asi podria hallar su propia responsabilidad y despertarse en él la mas clara conciencia
de su conocimiento y de su obrar.

Casi veinte afos antes, en otras latitudes y bajo el imperativo de otras condiciones vitales, aunque
con idéntica percepcion respecto de la formacién deseable para el hombre, Ortega disefid modos
diversos de acceder a esa mision ideal. Asi, para el autor espafiol, la universidad debia
encargarse, ante todo, de ensefiar la cultura,*“al tiempo que Jaspers proponia, bajo el primado de
la ciencia y la filosoffa, un sentido completamente distinto para el pensar.® Pero aqui podriamos
preguntarnos: ¢por qué uno enfatiza ensefianza y transmisién de la cultura y el otro un pensar
creador y transformador del hombre? ¢Por qué uno avanza hasta fijar los contenidos centrales
para esa ensefianza, mientras que el otro prefiere no indicarlos, pues entiende que de ellos no se
deriva ninguna seguridad ni saber completo? Y aiun mas: ¢Podria decirse que estas diferencias
son rotundas posiciones para vislumbrar la distancia a que se coloca uno de otro o tan solo leves
matices que descubren cierta proximidad?

Para responder a estos interrogantes es preciso recuperar el sentido que cada uno otorga a la
racionalidad cientifica. Ortega entendia que la finalidad de la vida no era entregarse a la
inteligencia, la ciencia o la cultura, sino al revés, esas instancias no tenian mas realidad que ser
utensilios para la vida,* porque todo hombre se hallaba “necesitado” de construir cierta idea del
espacio y del tiempo en que vivia —cultura. Del mismo modo, Jaspers veia claramente que el
conocimiento y la razén cientifica eran incapaces de proporcionar objetivos a la vida, pero a
diferencia de Ortega, no los justificaba por su utilidad, ni tampoco como un fin en si mismo. De ahi
que para Ortega la universidad debiera asegurar un saber “sistematico” por medio de la cultura,
mientras que para Jaspers esa disposicion, a la idea de un saber ilimitado, se patentiza bajo la
forma de un universo abierto y en total franquia. Sin embargo, Ortega entendia que cada uno tenia
ante si una vocacion verdadera, la cual sélo podria ser descubierta si se lograba aclarar este fondo
vital. Y este no era algo que pudiesen hacer otros, pues dependia de su decisiéon personal. Luego,
la universidad no podia tomar bajo su cuidado nada mas que el ensefiar los elementos de que se
componia su entorno, pues el esclarecerlos, hasta provocar una verdadera aclaracion de su ser en
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el mundo, era algo que irrenunciablemente debia enfrentar el hombre, individualmente. La cita que
transcribimos a continuacion no deja dudas respecto a nuestra interpretacion:

He aqui la importancia histérica que tiene devolverle a la Universidad su tarea central de
‘ilustracién’ del hombre, de ensefnarle la plena cultura del tiempo, de descubrirle con claridad y
precision el gigantesco mundo presente, donde tiene que encajarse su vida para ser auténtica.™

Pero Ortega sabia que con tal enunciado se colocaba precisamente en el foco de aquel
intelectualismo enciclopedista que habia resuelto combatir desde los inicios mismos de su filosofia.
Por eso propuso racionalizar los métodos de ensefianza universitaria bajo la primacia de dos
directrices: diferenciar ciencia y ensefianza de la ciencia, con lo que volvia al disefio napolednico,
segun el cual la investigacion cientifica debia desarrollarse en institutos especializados a tal fin vy,
en segundo lugar, acotar el nimero y contenido de las disciplinas, pues entendia que la ensefianza
debia pisar sobre terreno realista, que basara su extensién en aquello que el estudiante podia
efectivamente aprender. De este ultimo cometido, respaldado en su “principio de economia de la

ensefianza”,"® dedujo luego la necesidad de formar un tipo de talento especificamente sintetizador.

Pero aqui podriamos preguntarnos: ¢es ésta la esencia del legado orteguiano? Nosotros
entendemos que no. Tomar estos enunciados como los verdaderos seria interpretar que Ortega no
alcanza a salirse del modelo transmisor y reproductor de la universidad. Por el contrario, creemos
gue aln es posible leer estas proposiciones bajo la clave de otra interpretacion. Por eso la posicion
de Ortega respecto a este tema es algo que requiere la mas clara dilucidacion. Tal como lo vimos
anteriormente, para él, la universidad debia ocuparse de ensefiar y transmitir la verdad de la
cultura. Ello podria hacernos pensar que su idea se distancia de aquélla que sostuvieron Newman
y Jaspers; pero esta observacion no es totalmente exacta. Veamos por qué.

Dos afos después de escribir su Misién de la universidad, en ocasion de dictar el curso “Principios
de metafisica segun la razon vital”,"” Ortega dedicé la primera leccién a esclarecer lo que entendia
gue una universidad debia hacer por sus estudiantes: volver al revés la ensefianza, entendiendo
gue ensefar era primaria y fundamentalmente transmitir la necesidad del saber y no los contenidos
de ese saber."® Con ello se proponia advertir que para estudiar y entender verdaderamente algo, el
estudiante debia sentir la desorientacion total y radical que era su vida —conciencia de naufragio—
y en consecuencia, encontrarse necesitado de alguna direccién. Y ello, por razén de que vida y
cultura eran la circunstancia, ese escenario incanjeable, pre-existente y determinado con que el ser
humano se hallaba obligado a contar, a pesar de su resistencia.

Esto revela que el estudiante debia romper la inercia de sus creencias, la cultura heredada y no
pensada, dejar de adherirse facilmente a las respuestas creadas y acumuladas por las
generaciones precedentes hasta hallar el uso constante de su pensar, es decir, el concretisimo
acto de la averiguacion y el esclarecimiento. Luego, si la ensefianza no hacia brotar en él la
necesidad, por debajo de lo recibido, pero no auténticamente asimilado, quedaria intacto el inculto
hombre-medio, esto es, su barbarie. Por eso le parecia que cuando el saber habia sido mas breve
y elemental y, por tanto, menos parcial y especializado, habia estado mas cerca de ser asimilado,
recreado y vitalizado. Asi explicaba la paradoja de que un gigantesco progreso de la cultura
hubiera dejado un hombre mas barbaro que cien afios atras,'® y completaba, al mismo tiempo, los
enunciados inconclusos de su obra anterior, fundando una nueva manera para pensar la reforma
pedagdgica de la universidad.

Puede deducirse de lo anterior que bajo ese modo particular del discurrir de Ortega, al tiempo que
se separa de Newman y Jaspers, en lo esencial, para nosotros, que es la idea de formacion
deseable para el hombre, se vuelve a reunir junto a ellos. En segundo lugar, creemos que se ha
hecho evidente que a este esclarecimiento fundamental no se llega por la sola lectura de su texto
clave para la universidad, sino al contrastarlo con el resto de su obra y por las preguntas que se
suscitan desde los otros autores seleccionados en este estudio, lo cual, al mismo tiempo, ya torna
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clara la justificacion de haber propiciado nuestro estudio a partir de pensadores tan distantes y
diversos.

Si ahora quisiéramos deducir de los pensamientos de nuestros autores algunas ensefianzas para
nuestros dias, creemos que la reflexion en torno a la universidad debiera recuperar al menos las
siguientes conclusiones:

a. La idea de universidad quedo6 desplegada bajo el imperativo de tender hacia la formacién total
del hombre, desestimando que ella se detenga sélo en un momento de su formacién. De este
modo, tres son sus componentes esenciales: ensefianza de la profesion, formacion espiritual —
filosofia— e investigacion —ciencia. Por lo tanto, ello obliga a comprender que el optar por uno de
esos componentes, haciendo de él la expresion del fin primero de la universidad, traeria como
consecuencia el aniquilamiento de la idea de universidad, iniciando la destruccion de su unidad y
con ello, también de su espiritualidad, que se expresa bajo la primacia de alcanzar el saber que es
uno.

Obsérvese que en nuestro enunciado anterior incluimos filosofia e investigacion, adhiriéndonos
plenamente a Jaspers y separandonos de las premisas aportadas por Ortega y Newman. Y si nos
expresamos de tal modo es porque pensamos que la ciencia no puede asumir ninguna otra forma
mas que la investigacion. Privarla de ese impulso creador seria equipararla a un contenido
transmisible, carente de toda la capacidad que por si misma confiere al entendimiento y la
comunicacion. Por otra parte, nos parece que sOlo cuando existe efectiva vinculacion entre
educacion y filosofia, se podran despertar en el hombre las ideas de volver sobre su aobrar,
concientemente, desarrollando su vida espiritual. Claro que aln seria deseable que en toda
universidad pudiese respirarse una razén Superior, como lo queria Newman, pero para arribar a
esta idea antes se deberian estudiar los medios mas efectivos para volverla factible. Y esto es algo
gue escapa a los cometidos de este estudio.

b. Lo dicho hasta aqui pareciera indicar que la verdadera formacién universitaria sélo se logra
cuando se separa de los influjos que la obligan a tornarse cada vez mas particular. Por tanto, una
formacién de esta naturaleza, lejos de ser un instrumento para el hombre, representa un fin y por
ello un bien. Pensamos que cuando el deseo de conocer es acompafiado de una necesaria
reflexiéon y libertad, el hombre no se siente impulsado a adherirse a lo mecénico, lo tangible o
utilitario. Por encima de tales beneficios, aunque resulten imprescindibles para realizar una
profesion o especialidad determinadas, buscara siempre volver a indagar el sentido de su
actuacion, con lo cual entrara en el terreno de aquello que lo funda espiritualmente. Sélo de este
modo el conocimiento Util podria transformarse en formacién, otorgando al hombre la posibilidad de
comprender por encima de lo que ve o percibe, interrogandole mas alla del contenido explicito de
la ensefianza. A esto apuntaban las enunciaciones de nuestros autores y creemos que desde esta
perspectiva se podria enriquecer realmente la reflexion contemporanea, entendiendo que
acercarse a este ideal, como condicion vital de la universidad, decide sobre el destino del hombre
que pretende educar.

Il. Hacia la busqueda del valor aportado por laidea de universidad

En nuestra introduccién advertimos que la reflexion en torno a la universidad se hallaba ante un
limite que provenia de escindir del debate actual, las concepciones arraigadas en la idea de
universidad. Luego, al preguntarnos por los motivos de esta situacion, se nos presentaron dos
posibles explicaciones: o la idea de universidad habia perdido vigencia y ello hacia que se
presentara bajo una forma poco receptiva para los tiempos actuales, o bien, que podia existir algo
en ella que impidiese su apropiacion. O ambas cosas a la vez. Precisamente, esta percepcion fue
el fondo desde donde nuestro estudio tom6 forma e impulso para desarrollarse.

Por otra parte, creemos que el recorrido realizado permite reconocer que a la idea de universidad
no se puede acceder por la mera lectura de los textos especificos. Ellos pueden ser palabras
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muertas y huecas para quien no esté dispuesto a navegar en la busqueda de su significado. Por
eso todos nuestros desarrollos sobre las ideas sustentadas por cada autor, aun sin un interés
deliberadamente biogréfico, contienen una parte esencial en la cual se da cuenta de los
acontecimientos vitales previos o posteriores a la produccion del escrito considerado, de modo que
se permita adivinar la trama esencial de cada obra. Pero, ademas, fundamentalmente, porque de
este modo logramos capturar el clima que la reflexién precisa cuando se intenta apropiarse de un
modo particular desde donde pensar la universidad.

Por consiguiente, si queremos tratar de acercarnos a aquello que constituye para nuestros dias el
origen y fundamento de la universidad, tendremos que recoger de las ideas profesadas por
nuestros autores las siguientes premisas:

a. En la idea de universidad se debe buscar soélo la perspectiva —teoria— para hallar el sentido de
la institucion, no el conocimiento objetivo que pueda ajustarse al momento presente.

b. Para acertar a hallar el origen de una critica veraz sobre la cual pueda instalarse el debate de
los fundamentos y finalidad de la universidad, es preciso antes hallar los términos donde circule y
se genere la labor tedrica. Esto significa que la elaboracion del conocimiento pedagogico sobre la
universidad s6lo se produce cuando las diversas visiones objetivas —positivas— son traidas a una
forma reflexiva que no reconoce los imperativos utilitarios o reductivistas, sino que pretende
superarlos.

c. Siendo la idea de universidad una pura y desinteresada invitacion a la reflexion, alin hoy es
posible, y deseable, que nos apropiemos de ella para suscitar la mas honda de las interrogaciones.

d. La idea de universidad tiene un significado circunstancial, sélo dice algo a alguien cuando se le
interroga.

Todo lo cual significa comprender que la idea de universidad no es el término ni la cancelacién de
la discusion, tampoco es la conclusién de un razonamiento que predisponga hacia la adhesion a
una o mas de las proposiciones vertidas por nuestros autores. La idea de universidad no puede ser
alcanzada por la mera lectura de los textos considerados aqui como “claves” para su
discernimiento, ni obtenida por la fuerza de una sintesis; la idea supone un esfuerzo mayor, pues
no puede ser pretendida ni planeada para su apropiacién. La idea de universidad es historica y, por
lo tanto, imprevisible: no se termina de realizar nunca y aun cuando se crea poseerla no se puede
estar cierto si eso que se sabe de ella es o0 no la verdad. Es algo totalmente distinto de la
experiencia positiva, aunque precise de ella; es un momento de la vivencia personal que consiste
en la irrupcién de la reflexién, en la interiorizacion del fundamento que la trasciende.

Ante un hecho semejante, hablar de un camino que pretenda vehiculizar su esencia al terreno de la
accion resulta impensable. Sin embargo, tampoco es algo puramente abstracto e ideal, pues no se
opone a su entendimiento, y quien investiga a fondo en ella pronto puede alcanzar a deducir sus
principios fundamentales. En ella radica la cuestién fundamental: su identidad. Es decir, aquello
gue la caracteriza es la consecuencia de que confluyan en su seno el hombre que piensa y medita
en alianza con el “saber” derivado de la ciencia que ejercita. Por eso su destino es entregar a la
sociedad un hombre que desea conocer todo lo conocible y al mismo tiempo penetrarse y
esclarecerse a si mismo. No otra finalidad pretendian mostrar nuestros autores en sus textos. Por
eso Ortega coloc6 como compromiso vital para la universidad el que se salvara a si misma,
reclamando a sus miembros la dignificacién de su presencia histérica y social como intelectuales
comprometidos con su tiempo. Igual advertencia le oimos pronunciar a Jaspers, para quien se
tornaba imprescindible lograr una concepcién del mundo ajustada a la filosofia como praxis, o0 en
Newman, quien confiaba en la restitucion del deber ser del hombre por la via de la educacion que
la universidad le brindara.
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Cuando por fin asoma en nosotros esta finalidad, descubrimos que nada puede escapar a nuestra
inquisicidn, pues ningun argumento podrd sostenerse contra el afan de recuperar este designio
para el hombre actual. De este modo, la critica de la universidad, cuando desea ser auténtica,
reconoce que le es imposible renunciar a la voluntad de buscar la verdad, pues por ese impulso se
reconoce siendo leal a la esencia misma del hombre. Sélo asi lograra protegerse contra las
desviaciones y exageraciones que la sociedad, la ciencia o el Estado le proponen; salvara su
integridad humana, verdadera autonomia ante los poderes externos que amenazan sepultarla.

Pero la idea de universidad no pretende Gnicamente profundizar las posibilidades de su actuacion,
sino también llegar a un “esclarecimiento” de si misma. Como reflexién, no puede aceptar sélo lo
gue brota de la experiencia o de la razén, sino que exige que intervenga un analisis mayor, que
como critica, permita apropiarse de sus fundamentos en la forma de una conviccién personal.

Una perspectiva para corroborar esta percepcion nos es proporcionada cuando indagamos el
contexto en el que se hizo posible, para cada uno de los tres autores, la reflexion acerca de la
universidad. Nosotros interpretamos que mas alla del interés concreto por fundar una nueva
institucion, en el caso de Newman, o contribuir a su reformulacién, como lo deseaban Ortega y
Jaspers, en ellos operé una motivacion que se vincula directamente con sus experiencias vitales.
Los tres habian sido profesores por largo tiempo antes de producir los escritos que estamos
analizando; pero sus ideas no se cristalizaron hasta que hubieron arribado a decantar las
experiencias vividas. De modo que al pensar sobre la universidad no pudieron escindir de sus
argumentos la necesidad de contrastar las realidades respectivas a la luz de aquello que
personalmente consideraban superior.

Pero, ¢qué era lo superior? Para Newman, la Universidad de Oxford en la cual se habia formado,
cuando todavia reinaba en ella el sustento religioso y la aspiracion por la universalidad del saber,
junto a la visién de la Universidad de Lovaina, la cual le mostraba que el retorno a ese ideal ain
era posible. Para Ortega, la universidad alemana que habia conocido en su juventud y que ahora
podia matizar y enriquecer con el conocimiento proveniente de sus fuentes mas antiguas, en la
Edad Media. Para Jaspers, la universidad que von Humboldt delineara en su obra. Pero aln hay
algo mas, los tres vivieron en tiempos que les permitieron comprender como es posible que decline
su espiritu cuando en su interior se instalan fuerzas ajenas a la universidad. Esto lo habia visto
agudamente Newman cuando, en menos de diez afios, toda una transformacién se habia instalado
en los claustros —educacion “mixta”— en manos de una ideologia primero y bajo la instancia
estatal después. También Ortega y Jaspers, quienes debieron vivir la intervencién y la suspension
de sus funciones universitarias por medio de la censura y el imperio totalitario del Estado. ¢Qué
significa todo esto?

Primero, que los tres se esforzaron por constituir sus propuestas a partir de sus experiencias y
convicciones personales, de modo que la idea de universidad no fue para ellos un pensar en el
vacio, sino el necesario referente para un sentir dolido y comprometido. Ello nos lleva
necesariamente a observar que en sus escritos se proponian reflexionar a partir del actuar,
adquiriendo ese pensar, en cada uno, un significado ocasional. Luego, podemos deducir de ello
gue la idea de universidad fue para nuestros autores, como también puede ser para nosotros, la
ocasion para descubrir qué nos dice, es decir, hasta donde nos interpela. Todo lo cual nos permite
concluir que su apropiacion es posible cada vez que se la interrogue desde una concepcion vital
nueva, situada en un contexto temporoespacial distinto. En segundo lugar, si nos detenemos a
estudiar el fondo a partir del cual elaboraron sus conjeturas, podremos advertir que en ellos
acontecio algo singular: tuvieron ocasion de “comparar’ sus sistemas universitarios a la luz de
realidades e ideales distintos. Por eso creemos que hoy, contrastar nuestras ideas a la luz de sus
pensamientos quizas podria fructificar hasta encontrar las directrices por dénde comenzar a pensar
la universidad contemporanea.

En este sentido la idea de universidad constituye una apelacion totalmente original para nuestros
dias: desde ella se nos pide que al pensar sobre la institucion lo hagamos comprometidamente, de
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forma cada vez mas clara y consciente, aspirando siempre hacia un ideal superior. ¢Y quién podria
asegurar que de un emprendimiento de este tipo, desarrollado por la comunidad entera de la
institucion, no resultaria una verdadera transformacion para nuestros dias? Asi, el saber objetivo
impulsado hasta las Ultimas consecuencias, prevenido siempre por la reflexiéon, de modo que no le
sea facil caer en la tentacion de instaurarse como saber total y absoluto, son los elementos con los
cuales la idea de universidad asistira desde todo lugar y tiempo. Sélo desde esta perspectiva
podemos pensar como beneficioso el reflexionar a la luz de la idea de universidad: esto significa
asumir que, aunque no pueda producir la universidad deseable, podra en cambio asegurar las
condiciones criticas de su autenticidad.

NOTAS

1. Cfr. en Karl Jaspers, “La idea de la universidad”, AA VV, La idea de la universidad en Alemania,
Instituto de Filosofia - Universidad de Montevideo, ed. (Buenos Aires: Editorial Sudamericana,
1959) 466.

2. Jaspers, “La idea de la universidad” 411.
3. Jaspers, “La idea de la universidad” 409.
4. Jaspers, “La idea de la universidad” 409.

5. Véase, para una ampliacion, la obra de Ortega titulada Ideas y creencias, José Ortega y
Gasset, Obras Completas, la. ed., Tomo V (Madrid: Alianza Editorial, 1983) 386 y ss.

6. Esta es la genialidad de Newman, haber tornado explicito que una era la idealidad de la
universidad y otra su desenvolvimiento. Por eso su discurso permanentemente circula entre estos
dos planos: lo deseable y lo posible; o que la universidad en general reviste como esencial y
aguello que de dicha esencia pueda transformar, para sus fines, la universidad catélica que
pretendia fundar. Obsérvese que esta explicitacion en el modelo propuesto es algo totalmente
original en Newman, pues tanto en Ortega como en Jaspers, estos son discernimientos que deben
ser deducidos.

7. Cfr. en Ortega y Gasset, Misién de la universidad, O.C. 353.

8. Véase, para una ampliacion, la traduccién de este sermén “El intelecto, instrumento de la
educacion religiosa” preparada por P. Fernando M. Cavaller en: Newmaniana 2.4 (1992): 11-17.

9. Cavaller, Newmaniana 2.4 (1992): 16.

10. Cavaller, Newmaniana 2.4 (1992):17.

11. Cfr. en Jaspers, “La idea de la universidad” 463, el subrayado es nuestro.
12. Cfr. en Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., Tomo V, 324.
13. Jaspers, “La idea de la universidad” 400.

14. Para recuperar esta vision en Ortega hemos recurrido a su obra filosofica. Véase, en
consecuencia Ortega y Gasset, En torno a Galileo, O.C., Tomo V, 88.
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15. Cfr. en Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., Tomo V, 344.
16. Ortega y Gasset, Mision de la universidad, O.C., Tomo V, 345.

17. Este fue un curso que dicté cuando se hubo restablecido como profesor titular de la catedra de
Metafisica de la Universidad de Madrid, en 1932/33. Mas tarde, los manuscritos fueron recogidos
en una edicion postuma que se tituld Unas lecciones de metafisica y puede hallarse en el Tomo XiII
de sus O.C., 13-141. Las primeras paginas de esta obra, que corresponden a la Leccidn |, fueron
publicadas por Ortega bajo el titulo “Sobre el estudiar y el estudiante” en el diario La
Nacién [Buenos Aires], 23 de abril 1933.

18. Ortega y Gasset, Unas lecciones de metafisica, O.C., Tomo XII, 24.

19. Ortega y Gasset, Unas lecciones de metafisica, O.C., Tomo XII, 23.

146



BIBLIOGRAFIA

AA VV. La idea de la universidad en Alemania. Ed. Instituto de Filosofia - Universidad de
Montevideo. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1959.

. 7th International Standing Conference for the History of Education—Higher Education and
Society. Historical Perspectives. Vol. | y Il. Salamanca: Universidad de Salamanca, 1985.

Aguilar Fajardo, Antonio. La técnica como pronostico expectante en Karl Jaspers y otros ensayos.
Ensayos Filoséficos. Granada: Universidad de Granada, 1979.

Aguilar Valenzuela, Rubén. “La universidad, la educacién no formal y la formacion de sus
administradores”. Ed. Facultad de Filosofia y Humanidades de la Universidad Catdlica de Cordoba.
Seminario-Taller: Los Aportes de la Universidad a la Formacion de Administradores para
Programas de Educacién de Jévenes y Adultos en el Marco del Quinquenio de la Alfabetizacion de
las Américas. Cordoba: OEA-UCC, 1989. 151-164.

Allard N., Raul. “Desarrollo universitario y mejoramiento de la calidad de la educacién”. Pedagogia
universitaria en América Latina. Antecedentes y perspectivas. Ed. CINDA-PREDE/OEA. Santiago:
CINDA, 1984. 33-38.

Althusser, Louis. Curso de filosofia para cientificos. Barcelona: Planeta-De Agostini, 1985.

Araya, Guillermo. Claves filolégicas para la comprension de Ortega. Biblioteca Romanica
Hispanica. Madrid: Editorial Gredos, 1971.

Bohm, Winfried. “El declive de la universidad”. Historia de la educacion. Revista Interuniversitaria 5
(1986): 23-39.

. “La importancia de la teoria en la investigacion educativa”. Cuarto Encuentro sobre Estado
Actual de la Investigacion Educativa. Cérdoba: REDUC, 1990. 1-13.

. ¢Qué nos Ensefa la Historia de la Pedagogia sobre la Pedagogia?. Conferencia
pronunciada por el autor en la Facultad de Filosofia y Humanidades de la Universidad Catélica de
Cérdoba, el 19 de agosto de 1989.

. Teoria y Praxis. México: OEA, UCC y CREFAL, 1991.

Bremond, Henry. Newman. Ensayo de biografia psicolégica. Buenos Aires: Ediciones Desclée-De
Brower, 1947.

Brunner, José J. La educacion superior y la formacion profesional en América Latina. Santiago:
FLACSO, 1988.

. Educacién superior en América Latina. Cambios y desafios. 1la. ed. Santiago: Fondo de
Cultura Econémica, 1990.

. Universidad y sociedad en América Latina: Un esquema de interpretacion. Caracas:
UNESCO/CRESALC, 1985.

. Universidad, cultura y clases sociales. Santiago: FLACSO, 1979.

147



Bubner, Rudiger. Dialektik als Topik. Bausteine zu einer lebensweltlichen Theorie der Rationalitat.
Frankfurt: Suhrkamp, 1990.

. Zur Sache der Dialektik. Universal-Bibliothek. Stuttgart: Reclam, 1980.

Bustos, Moénica, y Sandra Cazoén. “El pensamiento educativo de Joaquin V. Gonzéalez. Su accion
en la Universidad de La Plata’. AA VV. Studia. Ed. Publicacién de la Catedra de Historia del
Pensamiento y la Cultura Argentinos. Cérdoba: Facultad de Filosofia y Humanidades - Universidad
Nacional de Cérdoba, 1990. 51-79.

Caturelli, Alberto. La universidad. Su esencia, su vida, su ambiente. Cérdoba: Universidad Nacional
de Cordoba, 1963.

Cavaller, Fernando. “Newman y el Papa”. Newmaniana 2.3 (1992): 28-32.

Churchill, Winston. Historia de Inglaterra y de los pueblos de habla inglesa. 1a. ed. Buenos Aires:
Editorial Peuser, 1958.

Cicero, Marcus Tullius. Obras completas de Marco Tulio Ciceron; Vida y discursos. Buenos Aires:
Editorial Anaconda, 1946.

CINDA-PREDE/OEA, ed. Pedagogia universitaria en América Latina. Antecedentes vy
perspectivas. Santiago: CINDA, 1984.

Comision de Estudio de la Educacion Superior, ed. Una politica para el desarrollo de la educacion
superior en la década de los noventa. Santiago de Chile, 1990.

Cruz Valverde, Aurelio. El sistema de planeacién y el diagndstico de la educacion superior. México:
Editorial Trillas, 1986.

Cunha, Luiz Antonio. A Universidade Critica 0 Ensino Superior na RepuUblica Populista. Rio de
Janeiro: F. Alves, 1983.

D’Ambrosio, Ubiratan. “Knowledge Transfer and the Universities: A Policy Dilemma.” Impact of
Science on Society 29.3 (1979): 223-229.

De Brito Mello Boson, Gerson. A Problematica Universitaria. Vol. | y Il. Belo Horizonte:
Universidade Federal de Minas Gerais, 1969.

De Houvre, Francisco. “La pedagogia universitaria de Newman”’. CONSUDEC 27.657. Buenos
Aires: 1990. 232-235.

Denzinger, Enrique. El Magisterio de la Iglesia. 3a. reimpresién. Barcelona: Editorial Herder, 1963.
Derisi, Octavio N. Naturaleza y vida de la universidad. 3a. ed. Buenos Aires: El Derecho, 1980.

Dooner, Patricio, ed. Seminario latinoamericano: Hacia una conceptualizacion del fendmeno de los
movimientos universitarios en América Latina. Santiago: C.P.U., 1974.

Dufrenne, M., y Paul Ricoeur. Karl Jaspers et la philosophie de l'existence. Collections Esprit.
Paris: Editions Du Seuil, 1947.

148



Dussaut, Alejandro. Crisis en la universidad. Buenos Aires: Asociacion Argentina por la Libertad de
la Cultura, 1961.

Escolano Benito, Agustin. “Educacién superior y sociedad: Perspectivas histéricas”. AA VV. 7th
International Standing Conference for the History of Education - Higher Education and Society.
Historical Perspectives. Vol. I. Salamanca: Universidad de Salamanca, 1985. 13-24.

Feyerabend, Paul. Tratado contra el método. Esquema de una teoria anarquista del conocimiento.
Madrid: Editorial Tecnos, 1986.

Fichte, Johann Gottlieb. “Plan razonado para erigir en Berlin un establecimiento de ensefianza
superior”. AA VV.La idea de la universidad en Alemania. Ed. Instituto de Filosofia - Universidad de
Montevideo. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1959. 15-116.

Gans, Richard. Las universidades alemanas. Buenos Aires: Union de Libreros Alemanes, 1918.

Gay, Aquiles. La universidad. Su historia y su relacion con la sociedad. El caso Universidad de
Cérdoba. 2a. ed. Cérdoba: Ediciones TEC, 1992.

Gomez Campo, Victor M., y Emilio Tenti Fanfani, eds. Universidad y profesiones. Crisis y
alternativas. Buenos Aires: Editorial Mifio y Davila, 1989.

Guitton, Jean. La philosophie de Newman. Essai sur l'idée de développement. Paris: Boivin et Cie,
1933.

Habermas, Jirgen. “Teoria analitica de la ciencia y dialéctica”. La légica de las ciencias sociales.
Comps. Karl R. Popper, Theodor W. Adorno, Ralf Dahrendorf, Jirgen Habermas. México: Editorial
Grijalbo, 1978. 55-88.

Harrold, Charles Frederick. John Henry Newman. An Expository and Critical Study of His Mind,
Thought and Art. London: Longmans, Green & Co., 1957.

Hegel, G. W. F. Lecciones sobre historia de la filosofia. 2da. reimpr. de la 1ra. ed. en espafiol.
México: Fondo de Cultura Econémica, 1955.

Hess, Gerhard. La universidad alemana. 1930-1970. Alemania: Druuk-und Verlags-Gesellschaft,
1968.

Hogan, Peter E. The Catholic University of America, 1896-1903. The Rectorship of Thomas J.
Conaty. Washington: The Catholic University of America Press, 1949.

Humboldt, Wilhelm von. “Sobre la organizacién interna y externa de los establecimientos cientificos
superiores en Berlin’. AA VV. La idea de la universidad en Alemania. Ed. Instituto de Filosofia -
Universidad de Montevideo. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1959. 209-220.

Jaspers, Karl. El ambiente espiritual de nuestro tiempo. Buenos Aires: Editorial Labor, 1957.

. Balance y perspectivas (Discursos y ensayos). Biblioteca Conocimiento del Hombre.
Madrid: Revista de Occidente, 1953.

. La bomba atémica y el futuro del hombre. Madrid: Ediciones Taurus, 1958.

149



. Conferencias y ensayos sobre historia de la filosofia. Biblioteca Hispanica de Filosofia.
Madrid: Editorial Gredos, 1972.

. Descartes y la filosofia. Buenos Aires: Ediciones Leviatan, 1958.

. La fe filosofica ante la revelacion. Biblioteca Hispanica de Filosofia. Madrid: Editorial
Gredos, 1968.

. Filosofia. Revista de Occidente. Biblioteca de Cultura Basica. Madrid: Ediciones de la
Universidad de Puerto Rico, 1958.

. Genio y locura. Ensayo de analisis patografico comparativo sobre Strindberg, Van Gogh,
Swedenborg, Holderlin. 2da. ed. Madrid: Editorial Aguilar, 1956.

. “La idea de la universidad”. AA VV. La idea de la universidad en Alemania. Ed. Instituto de
Filosofia - Universidad de Montevideo. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1959. 387-524.

. Die Idee der Universitat. Berlin: Springer, 1923.
. Iniciacién al Método Filoséfico. Madrid: Espasa-Calpe, 1977.

. Origen y meta de la historia. Biblioteca Conocimiento del Hombre. 2a. ed. Madrid: Revista
de Occidente, 1953.

. Psicologia de las Concepciones del Mundo. Biblioteca Hispanica de Filosofia. Madrid:
Editorial Gredos, 1967.

. Razén y existencia. Cinco lecciones. Buenos Aires: Editorial Nova, 1959.

. La razén y sus enemigos en nuestro tiempo. 2a. ed. Buenos Aires: Editorial Sudamericana,
1957.

Juan Pablo Il. Constitucién Apostdlica del Sumo Pontifice Juan Pablo Il sobre las universidades
catolicas. Buenos Aires: Ediciones Paulinas, 1990.

Lakatos, Imre. Historia de la ciencia y sus refutaciones racionales. la. reimpresion. Madrid:
Editorial Tecnos, 1987.

. Pruebas vy refutaciones. La l6gica del descubrimiento matematico. 2a. ed. Madrid: Alianza
Editorial, 1982.

Latapi, Pablo. “Algunas tendencias de las universidades latinoamericanas. Problemas
seleccionados y perspectivas”. Papeles Universitarios [Caracas] 3.14 (1979).

Latorre, Angel. Universidad y sociedad. 1a. ed. Coleccion Zetein-Estudios y Ensayos. Barcelona:
Ediciones ARIEL, 1964.

Lavados, Ivan. “La universidad en América Latina”. Pedagogia universitaria en América Latina.
Antecedentes y perspectivas. Ed. CINDA-PREDE/OEA. Santiago: CINDA, 1984. 26-32.

Magnone, Carlos y Jorge Warley. Universidad y Peronismo. Biblioteca Politica Argentina. Buenos
Aires: Centro Editor de América Latina, 1984.

150



Marias, Julian. La filosofia en sus textos. Barcelona: Editorial Labor, S.A., 1963.

. “Genio y figura de Miguel de Unamuno”. Obras de Julidn Marias. Tomo V. Madrid: Revista
de Occidente, 1960.

. Ortega. Circunstancia y vocacion. Madrid: Alianza Editorial, 1983.

. Ortega. Las trayectorias. Madrid: Alianza Editorial, 1983.

Maritain, Jacques. La educacién en este momento crucial. Buenos Aires: Club de Lectores, 1981.
Millan Puelles, Antonio. Universidad y sociedad. Madrid: Editorial RIALP, 1976.

Millett, John D. “Similarities and Differences Among Universities of the United States.” The
University as an Organization. Ed. J. Perkins. U.S.A.: The Carnegie Foundation for the
Advancement of Teaching, 1973. 39-56.

Mondolfo, Rodolfo. “Origen de las universidades”. AA VV. La universidad. Coleccion: Los Grandes
Problemas Contemporaneos. Cérdoba: Universidad Nacional de Cérdoba, 1966. cap. I.

. Universidad, pasado y presente. Buenos Aires: Editorial Universitaria de Buenos Aires,
1966.

Montenegro, Adelmo. Crisis y porvenir de la universidad. Coérdoba: Facultad de Filosofia y
Humanidades, Universidad Nacional de Cordoba, 1986.

Nagel, Ernest. La estructura de la ciencia. Problemas de la l6gica de la investigacion cientifica. 2a.
reimpresion. Barcelona: Paidés, 1989.

Newman, Cardenal John Henry. Apologia ‘pro vita sua”. Historia de mis ideas religiosas. Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 1977.

. El asentimiento religioso. Ensayo sobre los motivos racionales de la fe. Barcelona: Editorial
Herder, 1960.

. The Idea of a University. USA: Image Books, 1959.
. “El intelecto, instrumento de la educacion religiosa”. Newmaniana 2.4 (1992): 11-17.

. Naturaleza y fin de la educacion universitaria. Primera parte de “ldea de una universidad”.
la. ed. Coleccién Norma. Cuestiones pedagdégicas. Madrid: Ediciones y Publicaciones Espafiolas
S.A., 1946.

. Le secret de la priére. Paris: Editions Alsatia, 1958.
. El suefio de Geroncio. Buenos Aires: Club de Lectores, 1965.

Nietzsche, Friedrich. “El porvenir de nuestros establecimientos de ensefianza”. AA VV. La idea de
la universidad en Alemania. Ed. Instituto de Filosofia - Universidad de Montevideo. Buenos Aires:
Editorial Sudamericana, 1959. 223-258.

151



OEA/CINDA, ed. Universidad y desarrollo regional. Formacion de recursos humanos e
investigacion para el desarrollo regional. Santiago: CINDA, 1980.

Onushkin, Victor, ed. Planning the Development of Universities -I. IIEP Seminar. Paris 7-11 July
1969. Paris: UNESCO, 1971.

. Planning the Development of Universities - Il. Analysis of the Questionnaire. Paris:
UNESCO, 1973.

. Planning the Development of Universities - Ill. Paris: UNESCO, 1974.
. Planning the Development of Universities - IV. Paris: UNESCO, 1975.

Orringer, Nelson R. Ortega y sus fuentes germanicas. Biblioteca Hispanica de Filosofia. Madrid:
Editorial Gredos, 1979.

Ortega y Gasset, José. Obras Completas. 1la. ed. Madrid: Alianza Editorial, 1983.

Ortiz, Gustavo. “Ciencia, argumentacion y racionalidad”. Rassegna di Pedagogia 48.1-2 (1990): 9-
17.

Ospina Ortiz, Jaime. “Universidad latinoamericana, desarrollo y creatividad”. AA VV. Universidad y
desarrollo regional. Formacion de recursos humanos e investigacion para el desarrollo regional.
Santiago: CINDA, 1980. 19-36.

Perkins, James A., ed. Higher Education: From Autonomy to Systems. New York: International
Council for Educational Development, 1972.

, ed. “Organization and Functions of the University.” The University as an Organization.
U.S.A.: The Carnegie Foundation for the Advancement of Teaching, 1973. 3-37.

Popper, Karl R. Conjeturas y refutaciones. El desarrollo del conocimiento cientifico. la. ed.
Barcelona: Editorial Paidés, 1983.

. Conocimiento objetivo. Un enfoque evolucionista. 2a. ed. Madrid: Editorial Tecnos, 1982.

Puigross, Adriana. América Latina: Crisis y prospectiva de la educacion. Buenos Aires: IDEAS-REI-
AIQUE Grupo Editor, 1990.

Rama, German, ed. Universidad, clases sociales y poder. Caracas: CENDE, 1982.

Remolina Vargas, Gerardo. Karl Jaspers en el dialogo de la fe. Biblioteca Hispanica de Filosofia.
Madrid: Editorial Gredos, 1972.

Ricoeur, Paul. Corrientes de la investigacion en las ciencias sociales. Vol. IV. Madrid: Editorial
Tecnos/UNESCO, 1982.

. Gabriel Marcel et Karl Jaspers. Philosophie du mystere et philosophie du paradoxe. Paris:
Editions du Temps Présent, 1947.

Rodriguez S., Carlos. “Fuerzas sociales, crisis hegemoénica y universidad en
Argentina”. Universidad, clases sociales y poder. Ed. G. Rama. Caracas: CENDE, 1982. 95-114.

152



Rossi, Alejandro, et al. José Ortega y Gasset. la. ed. Breviarios. México: Fondo de Cultura
Econdmica, 1984.

Salmerén, Fernando. “El socialismo joven de Ortega”. José Ortega y Gasset. Comps. Alejandro
Rossi, Fernando Salmeron, Luis Villoro, Ramén Xirau. México: Fondo de Cultura Econémica, 1984.
111-193.

Sanchez Camara, Ignacio. La teoria de la minoria selecta en el pensamiento de Ortega y Gasset.
Madrid: Editorial Tecnos, 1986.

Schaff, Adam. Histéria e Verdade. 2a. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes Editora, 1983.

Scheler, Max. “Universidad y universidad popular’. AA VV. La idea de la universidad en Alemania.
Ed. Instituto de Filosofia - Universidad de Montevideo. Buenos Aires: Editorial Sudamericana,
1959. 341-389.

Schleiermacher, Friedrich. “Pensamientos ocasionales sobre universidades en sentido aleman”. AA
VV. La idea de la universidad en Alemania. Ed. Instituto de Filosofia - Universidad de Montevideo.
Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1959. 117-208.

Schweizer, Luisa Margarita. Hegel, G. W. F. 1770-1831. Seminario de Teoria de la Educacion
desarrollado en el marco del Doctorado en Educacion de la Universidad Catélica de Cordoba,
realizado entre julio y diciembre de 1991, mecanografiado, en mimeo (por atencion de la autora).

Segura, Ernesto. Juan Enrique Newman y el “Movimiento de Oxford”. Coleccién Hoy. Buenos
Aires: Editorial Difusion, 1946.

Tedesco, Juan Carlos. Tendencias y perspectivas en el desarrollo de la educacion superior en
América Latina y el Caribe. Paris: UNESCO, 1983.

Trevor, Meriol. Newman. The Pillar of the Cloud. London: Macmillan and Co. LTD, 1962.
Ward, Maisie. Young Mr. Newman. London: Sheed and Ward, 1952.

Ward, Wilfrid. The Life of John Henry Cardinal Newman. Based on His Private Journals and
Correspondence. 2a. impr. London: Longmans, Green and Co., 1912.

Weber, Max. “La ciencia como profesion vocacional”. AA VV. La idea de la universidad en
Alemania. Ed. Instituto de Filosofia - Universidad de Montevideo. Buenos Aires: Editorial
Sudamericana, 1959. 305-338.

Wyatt, John. Commitment to Higher Education. Seven West European Thinkers on the Essence of
the University. Max Horkheimer, Karl Jaspers, F. R. Leavis, John Henry Newman, José Ortega y
Gasset, Paul Tillich, Miguel de Unamuno. Buckingham: SRHE and Open University Press, 1990.

Zentner, Kurt. Grandes guerras de nuestro tiempo. El Tercer Reich. Barcelona: Editorial Bruguera,
1980.

153



