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Este volumen, aunque con peculiar é independiente contenido, es la indispensable continuación de otros dos trabajos publicados anteriormente: Los supuestos filosóficos de la noción del derecho y El concepto del derecho. Las tres obras constituyen la fundamental labor del autor en el campo de la Filosofía jurídica, y les sirve de complemento otros trabajos de menor extensión, pero de igual interés para los cultivadores de esta clase de estudios.

M. C.



El ideal de la naturaleza humana como método del derecho

Dedicado al ilustre Profesor G. del Vecchio.

Lema: Natura enim juris explicanda est nobis, 

eaque ab homines repetanda natura.

Cic., De legibus, 1, I, 17

SUMARIO: La categoría de la modalidad y el origen del acto humano.— Naturaleza humana real e ideal.— Naturaleza humana y solidaridad.

I

Hemos de partir de la hipótesis, primordial en el método critico, de que existe un paralelismo y un sistema entre los principios y conceptos constitutivos de las ciencias teóricas y los que son propios de las ciencias prácticas; entre las formas mentales por cuya virtud es posible la ciencia teórica fisicomatemática, y las que posibilitan la ciencia práctica jurídico-ética.

Pero si este paralelismo y este sistema hace que ambas esferas de la razón sean iguales y simultáneas, de tal manera que, en buenos términos, no se pueda hablar de la supremacía ni primordialidad de una de ellas respecto de la otra, no excluye, sin embargo, el hecho de que el razonar humano sea más firme y seguro en el uso teórico que en el práctico, porque la facultad razonadora puede hallarse, y se halla en hecho, más adaptada al mundo de la pesantez y de la extensión en el espacio, que al mundo de las intensidades ingrávidas en el tiempo.

Así, hemos podido construir trascendentalmente1 el concepto del derecho, orientándonos según el desarrollo de la categoría de la cualidad, como término correlativo al del ser, que es propio de las ciencias físico-matemáticas, y le hemos visto determinarse como último momento en la tricotomía del deber, donde éste se perfecciona y completa; y siguiendo el mismo camino, hemos de estudiar ahora paralelamente en ambas esferas el problema del método que se desarrolla conforme á los términos de la categoría de la modalidad.

La razón de exponer esta categoría en segundo lugar es la de que ella, de igual modo que la cualidad, se refiere á los dos principios que nos sirven como punto de partida2, estudiándose en la modalidad la forma y proceso de producción de estos principios, así como en la cualidad se estudia su contenido (no su materia, que es lo propio de cada uno) y génesis trascendental.

Dentro de la categoría de la modalidad se verifica un proceso de formación en el que los principios llegan á constituirse, con su carácter apodíctico, universal y necesario, en vista de la efectividad de los hechos, y á través de su reflejo en la sensibilidad informadora, en las hipótesis mentales, donde los hechos se elevan por primera vez, y aun provisionalmente, por decirlo así, al mundo del espíritu.

La tricotomía en que se desenvuelve la modalidad es la de lo efectivo, lo hipotético y lo necesario, tres momentos sucesivos de la misma función racional, teórica y práctica, cada uno de los cuales es sólo definible en relación a los otros, como miembro integrante del sistema, de manera que su valor ideológico está ligado al del sistema entero, así como el de éste, a su vez, depende del que tengan sus miembros integrantes.

Los dos vicios capitales del pensamiento, los dos dogmatismos, que es preciso a todo trance evitar, el fenomenismo y el conceptualismo, radican en la falsa construcción de la idea de efectividad.

El fenomenismo atribuye á los hechos efectivos un valor absoluto, como si fuesen lo único cognoscible, concediendo un mero valor hipotético y de convención á la necesidad de los principios, como hace Herbart, por ejemplo, mientras que el conceptualismo, que usurpa el nombre de idealismo (así como el fenomenismo usurpa, á veces, el de realismo), reduce todo lo cognoscible a la necesidad de los principios y leyes matemáticos, viendo, como Demócrito, en la experiencia sensible, una mera convención, un valor hipotético y provisorio, sin otra función cognoscitiva que la de ser limite del auténtico conocer; así Cohen en su interpretación dogmática de Kant.

El testimonio de la conciencia, al que es preciso recurrir siempre en último término, como inapelable instancia de toda conclusión lógica, ya que el razonamiento, en general, no puede tener otro objeto sino el de aclarar y fortalecer el contenido de la conciencia misma, obliga á reconocer que los hechos son tan indestructibles como los principios, y que sean cuales fueren nuestros esfuerzos para prescindir hipotéticamente de los hechos, allí estarán ellos siempre desafiando nuestro escepticismo: no de otro modo que los principios repugnan ser tratados como meras hipótesis, como valores convencionales, pues no podemos concebir que se hubiese convenido otra cosa.

El movimiento no puede ser pensado más que como efectivo, y de igual modo, paralelamente, la actividad de los hombres; los hechos efectivos del movimiento y de la actividad, sólo verbalmente puede sostenerse que sean meras hipótesis; pero, á la vez, no cabe interpretarlos como, realidades, como prestancias originarias, puesto que proponen como indeclinable la cuestión de su origen: la experiencia, dice Kant, suscita la razón, pero no la satisface.

Galileo explica el movimiento físico atribuyéndole como á su causa, á las propensiones de los átomos, siendo cada átomo un sistema de propensiones, y Leibnitz y Newton desenvuelven esta idea llevándola á su hipótesis de las fluxiones, que explica el cambio de dirección del movimiento por el mismo método que explica su origen.

Para que pueda explicarse racionalmente el cambio de dirección de un móvil que, viniendo impulsado por un sistema de fuerzas sufre el influjo de una nueva fuerza, es preciso pensar, en efecto, que se verifica el cambio de dirección por iniciativas producidas en lo intensivo de un átomo energético, donde se actúan las leyes del choque.

Así es como las leyes de la mecánica racional, apoyándose en este soporte de Arquímedes, explican los fenómenos físicos, de igual modo que explican los fenómenos celestes, conforme al postulado de Leibnitz, de que las leyes de lo infinitamente grande rigen también lo infinitamente pequeño.

Si el movimiento físico se engendra en las propensiones inmanentes de los átomos, la actividad social se engendrará en las tendencias que actúan en la conciencia del individuo, cuya palabra es traducción latina de la griega átomo.

Pero es preciso establecer una diferencia, porque mientras en la física las leyes de lo infinitamente grande, las leyes de la totalidad, del Cosmos, rigen lo infinitamente pequeño, lo individual y propio en el último límite, en el micro-cosmos, en la ética, las leyes de lo infinitamente grande, es decir, las leyes de la sociedad universal de los hombres, no rigen necesariamente lo infinitamente pequeño, el otro infinito intensivo que contiene la conciencia individual conforme al postulado, también leibnitziano, de ser indiscernible el principio de la individualidad.

La conciencia individual, el infinito que soporta esta caña pensante de Pascal, es una diferencial de valor inagotable, irreducible a todo empeño racionalista de absoluta integralidad; así el conceptualismo de Cohen se ve obligado á poner al individuo fuera de la ciencia, relegándole al obscuro dominio de la estética.

Las tendencias del individuo no son siempre vehículo de las leyes de la totalidad humana, aunque no puedan menos de serlo de la totalidad natural, y por eso la vida social puede desarrollarse en desacuerdo con sus propias leyes, hecho que para Cohen no tiene explicación ninguna científica, y es explicable sólo mitológicamente.

La doctrina aristotélica del acto humano ofrece los elementos suficientes para intentar una explicación científica de esta peculiaridad del mundo de la práctica, que no permite afirmar la legalidad de las acciones como término correlativo de la necesidad de su ley.

Aristóteles explica teleológicamente los actos humanos como medio para un fin, pero distingue el fin del agente del fin de la obra3; el fin del agente, conforme á la doctrina socrática, no puede ser sino el bien; pero el fin de la obra no es necesariamente bueno.

En la obra no está inmediatamente puesto el último fin que el autor se propone, sino el fin inmediato que, por razón de aquél, le interesa conseguir, dadas las circunstancias.

Cabe distinguir en el acto humano tomado en la integridad de su determinación, la triple causalidad aristotélica, de una causa material, una causa final y una causa eficiente4; la causa material es el conjunto de las condiciones negativas que hacen posible el hecho, la mera posibilidad del hecho; la causa final, es la razón suficiente del hecho mismo, la suprema y última razón de su posibilidad, que le convierte de posible en necesario, con necesidad lógica, aunque no sea apta para producir el hecho por sí misma, y la causa eficiente, que es la energía mediadora entre lo posible y lo efectivo, haciéndose, por su virtud, vehículo del acto puro, en cuya razón subsume las condiciones materiales convirtiéndolas en medio para el supremo fin.

Así, lo puesto inmediatamente en la actividad humana, no es nunca el supremo fin de esta actividad, el soberano bien, sino la causa eficiente, el espíritu que la produce, que participa del supremo fin y de las condiciones materiales —diversas en cada vez— de su actuación efectiva; y según que en este espíritu predomine la sugestión del soberano bien ó el lastre de las preocupaciones materiales, así inactividad que él engendra se producirá en conformidad ó en discrepancia con las leyes universales del obrar humano.

La causa eficiente de la conducta son las tendencias específicas constitutivas del tipo hombre, determinaciones de una tendencia primordial á la propia conservación, que forman, según muestra Fichte, desarrollando el naturalismo de Espinosa, una tricotomía, un propio sistema, en el que se diversifica la tendencia primordial de afirmación y conservación de sí mismo, produciéndose del mismo germen los instintos de arraigar, de apropiarse una base segura y sólida de sustentación, y los de expansión, que llevan al amor fecundo, propagador de la especie, y también las actividades nobles, en las que busca el individuo distinguirse de los demás, y merecer su admiración ó su respeto, en la ciencia, en el arte, en la política...

II

Existe en el hombre un impulso ascensional, principio de movimiento absoluto, irrevertible y creador; este principio activo, que mueve sin ser movido, fundamento de un comienzo absoluto, es la humana sensibilidad.

La sensibilidad humana contiene los gérmenes activos, agresivos, por cuya virtud es al hombre posible el dominio de la naturaleza exterior, arraigar y florecer en su medio ambiente natural.

Así como en el plasma germinativo de las plantas existen indiferenciados los gérmenes que al desenvolverse han de engendrar, ya las raíces del vegetal, ya sus hojas y sus flores, así también en el hombre es una misma sensibilidad la que, dirigiendo hacia adentro sus ojos y su tacto, engendra los instintos de lucha y dominación, constitutivos de la naturaleza humana real, por cuya virtud el hombre busca una posición fija, una base segura de sustentación en su ambiente natural y social, y la que, dirigiéndose hacia afuera, engendra las tendencias de expansión y creación libre, constitutivas de la naturaleza humana ideal, por cuya virtud produce el hombre sus actividades específicas, verdaderamente humanas, la religión, el arte, la ciencia, el derecho.

Ambos caminos toma la sensibilidad en todo hombre, y el primer fundamento del conflicto irresoluble que atormenta el corazón humano, está en la lucha de ambas tendencias; los distintos tipos humanos se caracterizan, ante todo, por el predominio de cada una de ellas.

Así, el mito bíblico de Caín y Abel muestra enérgicamente acusada esta diferenciación de los caracteres humanos; el primero es el labrador apegado á la tierra, envidioso y fratricida; el segundo es el pastor místico, generoso y soñador.

Las condiciones de la vida humana, según que adopte el uno ó el otro tipo, son constitutivas, respectivamente, del ideal imperialista y del ideal de la cultura, que así aparecen originariamente diferenciados y antagónicos.

La comunicación real del hombre con la tierra, la vida agrícola, es el medio donde se produce el espíritu de exclusión y de prepotencia, los instintos agresivos y crueles, constitutivos de la dionisiaca voluntad imperialista; y así fué en la fiereza de las antiguas luchas por la posesión de las tierras donde se engendró la aristocracia patricia de la república romana, cuyas gigantescas. ambiciones de dominación y de goces materiales, cuyas dotes de acometividad, de crueldad y de dureza, llevaron á Roma á la conquista y señorío del mundo...

Por el contrario, la relación ideal del hombre con la naturaleza, que es apropiada al tipo de vida pastoril, produce el ideal estético de la naturaleza humana, fundamento de toda cultura; así en la misma Roma muestra la dulce lírica de Virgilio la condicionalidad que existe entre la vida del campo y la producción del supremo ideal estético; el libre vagar por los campos, por las alegres montañas, donde se respira un aire ligero, por las blandas praderas, bajo los templados ardores del sol, suscita el erotismo creador de la fantasía, cuyas aspiraciones hallan reposo en el sueño apolíneo de aquel dios joven y sereno, de aquella divina criatura que, á decir de Virgilio, había de venir al mundo para anunciar el reinado del amor, el fin de los siglos de hierro y la vuelta a la Edad de Oro...

Pero sí el eterno conflicto que agita el corazón humano y las violentas luchas que constituyen la trama de la historia de los pueblos, tienen su raíz en esta dualidad irresoluble de las tendencias de nuestra naturaleza, es aún otra dualidad y conflicto el que es propio del hombre por excelencia, que hace de él un ser aparte é incomparable con todo otro ser natural; este es el que existe entre el ideal estático de la vida beatífica, en posesión del Soberano Bien, y el ideal dinámico de lucha, que es el propio de la vida actual, de agitación infeliz; entre un anhelo de perfección, que huye y evita como grave pecado todo contacto con la sensibilidad —puesto que significa apego á lo de abajo y dificultad para alcanzar lo de arriba, pesadez de la tierra, trabas y lazos al libre vuelo del espíritu,— y la necesidad de arraigar, de vivir y de crear, de hacer obra fecunda en la vida y para la vida, que es el íntimo anhelo de la sensibilidad misma.

El sabor más íntimo de lo humano se muestra en las grandes emociones de la tragedia, donde á la sensibilidad extraviada en la selva scura, se la ofrece como supremo consuelo un atisbo de los rosados horizontes de la vida ideal.

A la concepción cristiana corresponde el desarrollo de esta suprema tesis idealista, dando solución al conflicto por otro camino irresoluble, al hacer á la sensibilidad objeto de sí misma, que esto es lo que significa la fe en la salvación por la sangre de Cristo, mediante la que se convierte la sensibilidad en objeto trascendental, y obtiene jugo y contenido cuando experimenta la sequedad y el supremo dolor del desgarramiento de su objeto trascendente, en la pérdida de las esperanzas de felicidad terrena...

El sentido de la salvación cristiana es el de una reconciliación del espíritu con la naturaleza; supuesta la necesidad del contacto de la razón con la sensibilidad para que el espíritu actúe en la vida, le exime de la culpa que este contacto entraña, por los méritos de la sangre de Cristo, símbolo viviente de la santa integración del hombre en sus virtudes fundamentales, de su renovada y definitiva alianza con el dios de los antiguos.

El Renacimiento significa la nueva vida del espíritu reintegrado en la naturaleza, y está ya iniciado en el ingenuo naturalismo franciscano del hermano sol y la hermana agua, donde el espíritu moderno comienza á abrirse camino, fuera de las estrecheces de la concepción bizantina...

El sentido de la especulación filosófica de Espinosa, renovado en la Estética Trascendental Kantiana, es el de una sensibilidad trascendental, por cuya virtud se integra y hace fecunda la razón para engendrar la ciencia físico-matemática, convirtiéndose las intuiciones de la vieja delirante metafísica, en instrumento de la ciencia, es decir, del saber adaptado á las exigencias de la actividad y de la vida intensa.

Ahora debemos preguntarnos si no es llegado el tiempo de que, paralelamente, así como la intuición trascendente del Dios de la fe se convierte, para Espinosa, en las intuiciones trascendentales de la extensión y el pensamiento, se convierta también la intuición trascendente del Reino de Dios, propia de la fe, en la forma trascendental de la actividad pura del hombre, que engendra el método jurídico por excelencia.

III

Las tendencias humanas son como partes y miembros de otras tendencias recíprocas —somos partes y miembros unos de otros, dice San Pablo—, con los cuales debe integrarse cada una antes de que se logre y termine en la consecución de su propio objeto, continuando la obra de la naturaleza, la creación natural y divina de todo instante, cuyos actos son según la genial generalización de Schelling, como una chispa en la que se identifican dos electricidades opuestas.

Así lo revelan claramente las sugestiones del banquete platónico, donde se representa la propia índole de las tendencias humanas en la idea del amor, ó sea del anhelo humano primordial á una duración eterna, que es á la vez potencia é impotencia, un impulso ascensional, que necesita integrarse.

Tan evidente como en el amor sexual es la necesidad de integración en las demás tendencias humanas, puesto que la tendencia á arraigar no se logra si no es por virtud de la íntima compenetración de las iniciativas, del espíritu de riesgo y de empresa, que es el polo positivo de la actividad económica, y del trabajo, del esfuerzo paciente y eficaz, dentro de las condiciones de una determinada técnica, que es el polo negativo de aquella actividad; y de igual modo en la tendencia á distinguirse y dominar, porque ni el arte, ni la ciencia, ni la política, son actividades de hombres aislados, “solitarios como animales de presa“, sino que necesitan del aprendizaje técnico, y, además, de la colaboración de la masa, que quiere ser dominada y deslumbrada, y de cuyas tendencias y necesidades sentimentales, intelectuales y prácticas, se hacen órganos é intérpretes, respectivamente, el artista, el sabio y el político.

Los hombres son partes y miembros unos de otros, están sólidamente unidos, en cuanto son iguales y en cuanto son desiguales; en el primer aspecto, por la necesidad del mutuo respeto y apoyo, de comprensión y ayuda que une á los hombres entre sí, en cuanto todos poseen por igual la dignidad de la lucha y del dolor, y necesitan del ambiente amoroso y humano, de compresión y estímulo, donde se, forman los caracteres firmes y las mentalidades íntegras; y en el segundo aspecto, porque la actividad limitada de cada uno necesita ser completada con la de los demás, estando repartida entre todos la potencialidad de lo humano, de manera que cada uno es apto sólo para una cosa, y aun para ella, no completamente y sin ayuda de los demás.

Se engendran así los dos tipos de solidaridad social que ha estudiado Durkheim: la solidaridad por similitud y la solidaridad por división del trabajo.

Según la primera, cada uno depende de los demás y los demás dependen de él, en cuanto es capaz de trabajo dentro de las condiciones generales que lo hacen posible, sea cualquiera la índole específica del trabajo que realiza, y según la segunda, se da tal interdependencia, en cuanto cada uno cumple una propia tarea diferenciada, según el tipo de la producción económica con división del trabajo, que se eleva, así, á categoría de la ciencia social.

Y ahora es el momento de decir que cada uno de estos dos hechos típicos de la actividad humana, están ya prefigurados a priori como propias modalidades de la intuición trascendental de la humana actividad —de la naturaleza humana ideal—, conforme á los cuales la idea pura de la justicia se diversifica en los dos postulados sintéticos a priori del no dañar á otro y del dar á cada uno lo suyo.

El primero de estos postulados, el de la justicia conmutativa, regula los hechos de la actividad social fundada en la solidaridad por similitud, porque es el principio de la igualdad de los hombres como seres de sensibilidad, comprendiendo juntamente en su aspecto negativo la justicia penal, y en su aspecto positivo la justicia de los contratos, mientras que el segundo, el de la justicia distributiva, regula los hechos de la otra actividad social que procede de la desigualdad de los hombres, y comprende tanto las relaciones del derecho público, como las del derecho privado, constitutivas de los llamados derechos reales.

El hecho de la actividad social, que regulado por la justicia conmutativa resuelve la interdependencia de los hombres en cuanto son iguales, es el contrato; y en cuanto son desiguales, regulado por la justicia distributiva, es la ley.

Por influjo de los romanistas ha sido mejor conocido el hecho jurídico del contrato que el de la ley; pero este último comienza á ser hoy objeto de análisis por parte de los autores: es la cuestión traída á la ciencia por los Gesammakt, de Gierke, por las Verinbarungen,,de Bierling, por los actos complejos del derecho público, de Hauriou; es la misma distinción que muestra Mitteis como ya existente en el más antiguo derecho romano: con la expresión contractus se designaba la convención obligatoria entre las partes, y con la de lex, ya la mera forma de la convención, ya las determinaciones de contenido á que las partes hubieran de someterse, teniendo, respecto de ellas, su asentimiento, el estricto carácter de adhesión á un hecho.

La adhesión á un hecho es el acto jurídico primordial y originario, constitutivo de los grupos sociales, y sólo después en el orden lógico y también en el del tiempo, se llega al otro hecho jurídico: el del contrato.

El aceptar en paz, en esfuerzo y en trabajo la disciplina del grupo, implica un acto continuado de adhesión al hecho de su existencia, y mediante él se incorpora la propia actividad á la economía del grupo, la propia vida á la vida colectiva, consolidándose la posición de cada uno como perteneciente á la estructura de la colectividad: tal es la raíz de la propiedad, de los llamados derechos reales, que constituyen las estratificaciones más profundas del sistema del derecho, sobre las cuales vienen después los contratos como formaciones de aluvión.

La regla de la vida social, la justicia, se define así como la exigencia de dar á cada uno lo suyo; pero lo suyo de cada uno, según el sentido originario de esta fórmula (α αύοῦ πϛάειν) que se halla en Platón, no son las cosas materiales, sino la actividad y el esfuerzo propios de cada uno; la actividad para la que está mejor dotado, su virtud, su potencia, su fuerza, aquella actividad según la cual se satisfacen sus mejores, sus más profundas tendencias dentro de la colectividad, la cual, regida por esta ley de justicia, se hace la república ideal de los hombres libres é iguales.....

F. Rivera Pastor.

Madrid, Mayo 1915.

Notas

1 Véase Principios y conceptos puros del derecho en Revista de Derecho Privado, Mayo, 1914.

2 Ibídem.

3 Moral, a Nicomaco, lib. III, cap. IV y siguientes.

4 Metafísica, lib. I, Intr.



Capítulo primeroConsideraciones preliminares

El problema filosófico surge cuando el pensamiento, elevándose sobre la conglomeración de los datos singulares, de las apariencias particulares é inmediatas, trata de referir estos datos y apariencias á un solo principio que denote la fundamental unidad de los mismos, haciendo así posible una visión armónica é integral del universo. El mismo concepto de universo ó naturaleza es filosófico en sentido de que supone é indica la exigencia, ingénita en la mente humana, de una absoluta unificación, según un principio, de la multiplicidad y variedad de los fenómenos1. La Filosofía, por tanto, no consiste en la simple suma ó aglomeración de los datos singulares; no es filósofo aquel que tiene el conocimiento más extenso de la realidad fenoménica, ó que añade nuevos conocimientos de tal especie á los ya poseídos, sino aquel que somete los datos sensibles á una nueva elaboración, los considera desde un superior punto de vista é indaga un nuevo significado —el significado universal y absoluto— de aquello que, como relativo y particular, es ó pudo ser ya conocido. La Filosofía es, pues, una forma de conocimiento que se distingue esencialmente de toda otra, no ya por su mayor masa (como les parece á algunos), sino por su cualidad y naturaleza especial. Más que extender la mirada hasta los fenómenos ocultos y raros, es propio del filósofo —como advertía Schopenhauer— pensar acerca de lo que es visible, de aquello en que frecuentemente no se piensa2.

Es una antigua verdad que el problema filosófico comienza precisamente allí donde termina la certeza vulgar. Donde la opinión común se detiene, satisfecha por una evidencia inmediata ó por una tradición indiscutible, allí surge é inicia su obra sutil y fecunda, la duda metódica del filósofo; duda que frecuentemente es tanto más aguda y ardua, cuanto más llano y obvio parece el conocimiento vulgar que le corresponde.

El tránsito desde una forma inferior á otra superior de conocimiento, por lo general, se señala porque aquello que para la primera es un dato, para la segunda es un problema. La interpretación de una misma realidad contiene diversos grados; una explicación puede ser incompleta é insuficiente, sin que por eso sea falsa; la solución de una duda, frecuentemente, da motivo á otra mayor. Así, por su propia naturaleza que se revela en el orden de sus procesos, la mente humana se ve, de cierto modo, empujada á elevarse sucesivamente por las vías del saber. Las formas rudimentarias y toscas de conocimiento, son por sí mismas una llamada, mejor aún, una anticipación y un presentimiento, acaso oscuro pero indefectible, de otras formas más perfectas y más claras; exigen, en suma, y traen necesariamente consigo una ulterior elaboración, que las desenvuelva lógicamente y las integren, permitiendo una visión más profunda y más completa de la realidad de que se trata. Así, el pensamiento gradualmente toma actitudes y criterios cada vez mejor adecuados y más idóneos para el recto conocimiento del mundo; los modos inferiores de aprender son continuamente superados, y en tal progresiva ascensión el espíritu humano celebra su triunfo, que es, al mismo tiempo, el triunfo de la verdad.

No nos proponemos (que sería empresa demasiado vasta) describir detalladamente esta metafísica de la mente humana, para llamarla con Vico; solamente intentamos apuntar, en resumidos capítulos, algunos de los aspectos fundamentales y típicos de la mente con respecto á la realidad, hasta llegar á designar aquel supremo aspecto, único que, á nuestro juicio, permite describir en todo su esplendor el derecho y comprender su verdadero principio.

Un primer aspecto ó fase del pensamiento3 se distingue en que los particulares datos de la experiencia son considerados en su mera individualidad, como independientes entre sí. La serie de los acontecimientos, externos ó internos, se presenta entonces como rota y separada, ó bien constituida simplemente por una aproximación fortuita; no se descubre un orden intrínseco, una síntesis necesaria, ni objetiva ni subjetiva; falta, en suma, la referencia de los datos á un principio superior común, por el cual éstos sean regidos y convalidados4. Este aspecto del pensamiento es propiamente prefilosófico, y hasta podríamos añadir precientífico. Sólo en un caso aquél adquiere cierto carácter filosófico: cuando conscientemente se le contrapone á una actitud diversa que mire á una compresión racional del mundo. Pero, en este caso, su significado es puramente negativo; y sólo como filosofía negativa puede anunciarse una especulación que reconozca lo meramente particular y combata su posible reducción y deducción con respecto á lo universal. Tal es la condición lógica del escepticismo que, en este punto, coincide con la del realismo vulgar. Toda la diferencia está en que para el realismo de las mentes incultas la detención en lo particular sólo es un episodio ó un momento del desenvolvimiento, no, como para los escépticos, una deliberada renuncia ó negativa de adelantar en éste; es una fase inferior del proceso cognoscitivo, la cual, lejos de ponerse como definitiva é insuperable, al contrario, precede á fases ulteriores y ya lleva en sí una aspiración y disposición secreta hacia ellas. Por lo demás, el mismo escepticismo, bajo apariencia de negar la solución á los problemas que son objeto de la Filosofía, cumple efectivamente, para quien se fije bien en ello, la función de volver á plantear los mismos problemas ab initio, invitando á un nuevo y más penetrante estudio de sus términos.

Notas

1 “¿Qué es lo que distingue la idea de este gran todo, que se llama universo, de la idea del caos? ¿Acaso la idea de la real existencia de los elementos que el universo contiene? No ciertamente; aunque podamos figurarnos estos mismos elementos reales como existentes, pero sueltos y en discordia entre sí, lo que precisamente constituye la idea del caos. ¿En qué consiste, pues, dicha distinción? Ciertamente, en la idea de una disposición ordenada y armónica de las cosas y de las fuerzas existentes, por la cual surge un todo animado y activo..... La idea de este sistema de cosas y fuerzas, unida á la idea del orden secreto y enérgico con el cual ese todo anima y conserva, renueva y conduce, se llama naturaleza.” Romagnosi, Vedute fondamentali sull’arte logica, libro II, párrafo 753; cons. 754 (en la edición de De Giorgi, Op. filos., Milano, 1843, pág. 280 y siguiente).

2 “Ueberhaupt wird zur Entdeckung der wichtigsten Wahrheiten nicht die Beobachtung der seltenen und verborgenen, nur durch Experimente darstellbaren Erscheinungen führen; sondern die der offen daliegenden, jedem zugänglichen Phänomene. Daher ist die Aufgabe nicht sowohl, zu sehen, was noch keiner gesehen hat, als, bei dem, was jeder sicht, zu denken, was noch keiner gedacht hat. Darum auch gehört so sehr viel mehr dazu, ein Philosoph als ein Physiker zu sein.” Schopenhauer, Parerga und Paralipomena (edición de Koeber, Berlín, 1891), II Bd., pág. 111.— “Man kann sogar sagen: Die philosophische Anlage bestehe darin, dass man sich über das Gewöhnliche und Alltägliche verwundre und daher das Allgemeine der Erscheinungen zu seinem Problem macht: dagegen die Forscher in speciellen Wissenschaften verwundern sich nur über seltene und ausgesuchte Erscheinungen, nur diese machen sie zu ihrem Problem, dessem Auflösung durch eine Kombination dann darin besteht, dass sie solche zurückführen auf allgemeinere Erscheinungen oder bekanntere Thatsachen.” Schopenhauer, Einleituhg in die Philosophie (edición de Grisebach), pág. 28. Cons., sobre el problema filosófico en general, Mar-tinetti, Introduzione alla metafísica, I (Torino, 1904), capítulo I; Dhilthey, Das Wesen der Philosophie (en Die Kultur der Gegenwart, I Th., VI Abt., Berlín, 1907, páginas 1-72); Paulsen, Die Zukunftsaufgaben der Philosophie (ibidem, páginas 389-422).

3 Al decir primero, y así sucesivamente aludiendo á la progresión, no pretendemos afirmar que un aspecto del pensamiento pueda subsistir completamente aislado de los otros; por el contrario, la real unidad de la mente humana, hace que hasta los más altos criterios de que la mente es capaz, se encuentren en germen y se manifiesten de algún modo hasta en los comienzos de la consciencia (consúltese acerca de esto, las observaciones de Lotze, Mikrokosmus, III Bd., 4. Aufl., Leipzig, 1888, pág. 185 y siguientes). El orden ascendente de los grados no se entiende, pues, en un sentido rigurosamente temporal; la separación de las singulares funciones y actitudes de la mente siempre es una abstracción por la cual se presenta como un perfil lo que en realidad es un complejo desenvolvimiento.

4 Tal es la actitud característica de la mente primitiva ante los fenómenos naturales. Esto fué maravillosamente comprendido y sintetizado por Vico (Scienza nuoua [2.a], libro II, Delía Metafisica poetica, página 162 y siguientes de la 2.a edición de Ferrari); y sus intuiciones corresponden sustancialmente á lo que los modernos estudios han puesto en claro (compárense con ellas, por ejemplo, los datos recogidos por 
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