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Ciertamente que el asunto de la crisis
no constituye, a estas alturas, novedad al-
guna. Después del clasico estudio de Paul
Hazard sobre la crisis de conciencia euro-
pea en el trinsito de los siglos XVII al
XVIII, hasta su tematizacién por parte de la
filosofia husserliana, se ha hecho comin
referirse a la crisis de la civilizacién occi-
dental, a la crisis de Europa, e incluso, a la
decadencia de determinados Estados como
Francia o Espafia. En este sentido, y por su
especial protagonismo en la historia conti-
nental, Francia acusé como ninguna otra
nacién europea esta crisis de conciencia
que, en su caso, tuvo un fatal desenlace: la
derrota militar de 1870'. De hecho, después
de la debacle de Sedin, nuestra vecina pire-
naica gener6 una destacada literatura refor-
mista —tal como demostré Ernest Renan, en
1871, al publicar La rgforma intelectual y
moraP- promoviéndose, al unfsono, un in-
gente publicismo pedagdgico que influy6,
por otra parte, sobre nuestros intelectuales
de la época de entre siglos.

Conviene recordar la repercusién que
tuvo sobre toda la Europa mediterrinea el
ocaso francés. Francia habia tutelado —du-

(*) Universidad de Barcelona.

rante decenios— a los paises latinos, sir-
viendo ademis de puente y conexién con
el resto de Europa. No hay duda, pues,
que su crisis afecté por extensién a Italia,
Portugal y Esparia.

Edmundo de Amicis, en sus Recuerdos
de 1870-1871, levanta acta de la solidari-
dad latina al significar que el afecto hacia
Francia nos «amargard su derrota mis que
entusiasmard a sus enemigos la desventura
de tan caro pueblo»3. Amicis proponia que
toda la gente latina participase de la triste-
za francesa, hasta el punto de presentar la
naciente unidad italiana como un revulsivo
de cara a un futuro inmediato.

Pero desgraciadamente el mundo latino
no podia escapar ficilmente a la dinimica
de la crisis. Portugal en 1890 con la crisis del
Ultimatum, Italia con el desastre de Adua en
1896 y Espaiia con el fracaso colonial del 98
siguen la misma marcha que Francia. Parece
evidente que la repercusion en la idea latina
de la derrota francesa de 1870 y del desastre
espafiol de 1898 es un hecho incontestable.
En efecto, con la pérdida espaiiola de sus 1l
timas colonias, se vuelve a actualizar el tema
de la decadencia de los paises latinos y,

(1) V. Caatio Viu: «Francia 1870 Espaia 1898», Revista de la Universidad Complutense. Estudios de Historia
Modernay Contempordnea, Homenaje a D. Jests Pabén, vol. XXVII, nim. 118, julio/agosto 1878, pp. 131-161.

(2) E. ReNAN: La reforma intelectual y moral, Barcelona, Ediclones Peninsula, 1972.

(3) E. pE AMiais: Recuerdos de 1870-1871, traduccién de H. Giner de los Rios, Madrid, J. Alaria, 1883,

Revista de Educacion, nim. Extra (1997), pp. 47-64
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consiguientemente, la necesidad de gene-
rar un movimiento panlatino.

En realidad, esta fenomenologia, con
sus derrotas militares y sus correspondien-
tes crisis politicas, denota la presencia de
una realidad social vivida en el mundo la-
tino desde 1870: la existencia de una pro-
funda crisis de conciencia. Incluso, la
misma Francia tendri con el caso Dreyfus
una segunda parte de esta crisis que, ade-
mis, se extendia por otras zonas del conti-
nente afectando también al imperio
austro-hiingaro que habia caido frente a
Prusia en Sadowa. No podemos olvidar,
tampoco, la polvareda que sigui6 a la apa-
ricién del libro de Demolins ;En gué con-
siste la superioridad de los anglosajones?
que, al fin de cuentas, ponfa de manifiesto
que la supuesta supremacia anglosajona
tenia un fondo pedagégico*.

En cualquier caso, y al margen de
otras posibles consideraciones, podemos
sefialar que las referencias a la inferioridad
latina son, incluso, anteriores a la consu-
macién del fracaso colonial’. Sea como
fuere, las conclusiones siempre son simila-
res: la causa de todos los males radica en la
postracién de una instruccién que en los pai-
ses latinos tiende, por lo general, a formar ex-
clusivamente funcionarios y no ciudadanos.
Vistas asf las cosas, lo que sucede es una se-
leccién al revés, es decir, exactamente lo
contrario que acontece en otros lugares
donde la burocracia no ejerce tanta pre-
sién. Por ende, la solucién también parece
clara: la pedagogia debe coadyuvar al es-
fuerzo de regenerar Espafia. Pero es igual-
mente obvio que los modelos a imitar
después de la derrota militar espafiola ante los
norteamericanos no se encuentran en el
mundo anglosajén, sino mis alld del Rhin:
en Alemania.

LA RUTA DEL REGENERACIONISMO:
LAS LUCES DEL NORTE

Da la impresién que la revision histé-
rica de la dindmica regeneracionista, y mis
concretamente del fenémeno del noventa-
yochocentismo, ha superado los clisicos
planteamientos que giraban en torno a la
consabida antinomia entre Espaiia y Euro-
pa, talmente como si se tratase de una se-
cuela mis de la vieja polémica en torno a
la ciencia espaiiola. La cuestién —planteada
una y mil veces— ha sido, por lo comin,
siempre la misma: iexisten los Pirineos? ;es
conveniente que Espafia se europeice o,
por el contrario, hay que espaiiolizar Euro-
pa? Mis alld de revivir anejas polémicas,
parece probado que el ambiente de crisis
-asi como la consiguiente dinimica rege-
neracionista— es anterior al fracaso del 98,
tal como se evidencié con ocasién de la
conmemoracién del cuarto centenario del
descubrimiento de América en 1892.

A menudo, incluso, se ha situado la
crisis espafiola alrededor del afio 1868,
destacindose su dimensién religiosa como
reflejo tardio de una crisis derivada de la
irrupcién de los vientos de la modernidad.
En realidad, la modernizacién constituyé
un caballo de batalla para todos aquellos
que, desde distintas posiciones politicas e
intelectuales, deseaban promover el des-
pertar de Espafia. El regeneracionismo es
una dinimica conocida a lo largo del siglo
XIX, que entronca con el ethos ilustrado de
renovacién y que, cominmente, se declara
a favor de la importacién y de la aclimata-
cién de las ideas procedentes del exterior.
De esta manera, se abria ante los ojos de
los reformistas la ruta europea que, en vir-
tud de la crisis latina, nos abocé hacia lo
que —rememorando la famosa expresiéon

(4) L. Lrvak: «Latinos y anglosajones. Una polémica de la Espaia de fin de siglo», Revista Internactonal

de Sociologia, XXXTII, julio-diciembre, 1975, pp. 29-62.

(5) J. MaracaLL: «De la Inferloridad de los neolatinos», Obres Completes. Obra castellana, Barcelona, Se-

lecta, 1960, vol. I, pp. 528-530.
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volteriana— podemos distinguir como li«ces
del norte.

Ahora bien, esta aproximacién a las
contribuciones europeas se acentud a par-
tir de la labor propagandistica de la Institu-
cién Libre de Ensefanza, asi como de
publicaciones de aire renovador como la
Revista Europea y la Revista Contempora-
nea. Es claro que ambas publicaciones,
junto al Boletin de la Institucion Libre de
Ensenianza, vivificaron el panorama de la
literatura cientifica —y por tanto, pedagdgi-
ca— de la Espaiia finisecular. Al margen de
la ciencia, muchos pensadores y literatos
observan el mundo cultural nérdico. En
este sentido, Unamuno y Ganivet juegan
un papel relevante. Si el primero contacta
con el existencialismo de Kierkegaard, Ga-
nivet en obras como Cartas finlandesas y
Hombres del Norte dard a conocer la litera-
tura de aquellas ignotas tierras. Gracias a
esta dinimica, las representaciones de las
obras de Ibsen no serdn infrecuentes en Es-
paia a partir de 1890, especialmente entre los
circulos obreros de tendencia anarquizante.

Por este camino, se descubria un nue-
vo horizonte cultural a la vez que decaia el
tradicional afrancesamiento de nuestros
usos y costumbres intelectuales. Las inci-
pientes vanguardias culturales, asi como
algunos niicleos modernistas, empezaban
a manifestar sus inclinaciones por autores
como Nietzsche o Tolstoi. En cualquier
caso, parece evidente que, salvo contadas
excepciones como la de Maragall, Nietzs-
che fue leido a partir de ediciones france-
sas. Con relacién a este punto, Cacho Viu
ha escrito: «Ortega conocié a Nietzsche, lo

mismo que todo intelectual espafol, a tra-
vés de las traducciones al francés»°.

También el modernismo catalin quiso
romper los vinculos que le ataban con la
tradicién del pasado: consciente que no
todo lo francés era bueno, se imponia la
necesidad de fijar la atencién hacia otros
focos de interés. Jaume Brossa —futuro yer-
no de Ferrer y Guardia— asi lo expresaba
en 1892 en un articulo considerado como
manifiesto de la generacién modernista, al
recurrir a la expresién «la lumiére nous
vient du Nord»’ que, al fin de cuentas,
también empleé por aquellas mismas fe-
chas Maragall en su epistolario particular®.

En este contexto Maragall escribe en
1893 que, «tras tanta democracia y tantas
instituciones democriticas que por tempera-
mento nos repugnan y nos cansan, el radica-
lismo aristocratico de Nietzsche, con toda su
genial brutalidad, nos refresca y nos infunde
consuelo y fortaleza»?. Con todo, las cosas
no fueron ficiles puesto que un grupo de
socios del Ateneo Barcelonés se quejaba, en
1902, de la sola presencia de una obra de
Nietzsche en los anaqueles de su biblioteca.

Igualmente, Eugenio d'Ors experimentd
la misma sensacidén de desasosiego ante el
afrancesamiento y recomienda que Catalufia
—bajo la férmula de Surge et ambuilat- fije
su atencién, a fin de recuperar su concien-
cia cultural y politica, hacia el Norte: Bélgi-
ca y Noruega, particularmente. D'Ors
apostilla que, mucho mis que su inde-
pendencia politica, lo que debia atraer de
esas tierras es su altura moral, su emancipacion
intelectual y el desarrollo de sus conocimien-
tos y de su espiritu'®,

(6) J. ORTEGA y GASSET: Cartas de un joven espanol (1891-1908), edicién y notas de Soledad Ortega, pré-
logo de Vicente Cacho Viu, Madrid, Ediciones El Arquero, 1991, p. 22.

(7) J. Brossa: «Viure del passat», reproducido en Regeneracionisme { modernismo, edicién de Joan Liuis

Marfany, Barcelona, Edicions 62, 1969, p. 19.

(8) L. QUINTANA TRias: La vew misteriosa. La teoria literdria de Joan Maragall, Barcelona, Publicacions de

I'Abadia de Montserrat, 1996, pp. 283 y ss.

(9) J. MArAGALL: «Federico Nietzsche», Obres completes. Obra castellana, obra citada, pp. 137-138.
(10) E. D'Ors: Papers anterfors al Glosari, Barcelona, Quaderns Crema, 1994, pp. 244 y ss.
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Nos encontramos, pues, ante lo que
Ortega y Gasset en el prélogo de 1940 a las
Cartas finlandesas de Ganivet llamé la
universalizacién del horizonte de la cultura
espafiola. Esta tarea —que el mismo Ortega
califica de levantada bhazana, de amplia-
cion gigante, de fabulosa dilatacion— con-
sistié fundamentalmente en superar el
tradicional magisterio francés. El mismo
Ortega, en el Prélogo para Alemanes, escri-
to en 1934 a modo de un auténtico relato
de formacién, manifiesta: «A los veinte
afios me hallaba hundido en el liquido ele-
mento de la cultura francesa, buscando en
él tanto, que tuve la impresién de que mi
pie tocaba con su fondo, que, por el pronto
al menos, no podia Espafia nutrirse mis de
Francia. Esto me hizo volverme a Alema-
nia, de que en mi pais no se tenian sino
vagas noticias»'!,

De esta forma, al soslayar la utilidad
de la cultura francesa, aparecen ante el pa-
norama hispinico nuevos rumbos y hori-
zontes. Sobre esta dindmica, Marichal ha
manifestado que al margen del acierto o
error de la eleccién orteguiana, hay que
significar la vasta apertura que represento,
para la cultura espafola, la «marcada
orientacién nérdica»'?,

Y, si bien la Francia de la tercera repi-
blica continué desempenando un cierto
papel de guia y conducta, especialmente
entre los cendculos progresistas de signo
laicista y librepensador, la verdad es que
buena parte de las esperanzas regeneracio-
nistas se modelaron a la vista del ejemplo
alemin. Al fin de cuentas, la potente Prusia
se erguia como un coloso cultural, econé-

mico y pedagdgico de primer orden. Bue-
na parte de nuestros pensionados, emulan-
do a Sanz del Rio y a José del Perojo,
escogerin desde comienzos del siglo XX
Alemania como destino a sus viajes de es-
tudio 13,

NEOKANTISMO Y GOETHIANISMO,
DOS MODELOS DE PEDAGOGIA
CULTURALISTA

Cuando se observa la historia de la fi-
losofia espafiola se detecta que una de sus
carencias mis palmarias ha sido, justamen-
te, la tardia incorporacién del pensamiento
kantiano. Es sabido que la revista Kani-
Studien encargd, en 1897, al filésofo pola-
co W. Lutoslawski un informe sobre el
estado de los estudios kantianos en Espa-
fia. Al margen de las dificultades que en-
contr6é para desarrollar su labor, sabemos
que s6élo hallé en la Biblioteca Nacional un
tnico ejemplar de la Critica de la razon
pura. Después de entrevistarse con dife-
rentes profesores, el informe —publicado
en el primer volumen de la revista con el
titulo de «Kant in Spanien»— ponia de ma-
nifiesto las fragmentarias noticias que se
tenian de la filosofia de Kant en la penin-
sula. La conclusién no podia ser mis desa-
lentadora ya que confirmaba el juicio de
Menéndez Pelayo cuando, en su Historia
de los beterodoxos esparioles, sostenia
que Kant habia sido «comprendido por
muy pocos y que su doctrina sélo habia
llegado a conocerse por aplicaciones in-
sustanciales»!.

(11) ). ORTEGA Y GasseT: Obras Completas, Madrid, Alianza, Editorial Revista de Occidente, 1983, tomo

VIII, p. 25.

(12) J. MARICHAL: El pensamiento politico espaniol, México, Finisterre, 1974, p. 146. .
(13) Véase, al respecto, E. FERNANDEZ: «Los becarios de filosofia de la Junta para Ampliacién de Estudios
y sus repercusiones en la fllosofia espanola anterior a la guerra civils, Cuadernas Salmantinos de Filosofia, V,

1978, pp. 435-446.

(14) F. RoMERrO: «Sobre los estudios filoséficos en Espaia a fines del siglo XIX», en Ortega y Gasset y el
problema de la fefatura espiritual y otros ensayos, Buenos Alres, Losada, 1960, pp. 131-132,
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Para subsanar esta lamentable postra-
ci6n de la filosofia kantiana, el joven Orte-
ga —que marché en 1905 hacia Alemania~
se desplaz6 hasta Marburgo. Allf residié
casi durante un afio entero, desde octubre
de 1906 hasta agosto de 1907, tratando
personalmente a Cohen y Natorp. En ver-
dad hacia meses que Ortega y Gasset se
enfrentaba, mis que estudiaba, con la filo-
sofia kantiana. Desde Berlin escribe a su
padre, el 18 de febrero de 1906, que «ahora
estoy en, de, con, por, sin sobre Kant y es-
pero ser el primer espaiiol que lo ha estudia-
do en serio», para apostillar seguidamente
que «cuanto te diga de la ignorancia en Es-
paiia acerca de este asunto serd pilido»'.

Es obvio que el interés orteguiano por
la filosofia neokantiana incidié positiva-
mente en el desarrollo posterior que tuvo,
en Espafa, la Pedagogia Social. En este
sentido, Ortega y Gasset anticipa y prepara
las aportaciones de Fernando de los Rios y
de Maria de Maeztu. Efectivamente, el pro-
pio Ortega y Gasset reivindicard —desde pri-
mera hora- la pedagogia como un
vehiculo de regeneracién en una linea de
planteamiento que recuerda —qué duda
cabe- la filosofia neokantiana. En su dis-
curso para los Juegos Florales de Vallado-
lid de 1906 —que fue leido por su padre y
publicado integramente en El Imparcial, el
dia 3 de octubre de 1906~ se insiste, bajo
la inequivoca sombra fichteana de los Dis-
cursos a la nacion alemana, en el poder
benéfico de la educacién y de la ensenan-
za. Para Ortega no hay duda sobre el cami-
no a seguir: a la regeneracién por la
educacién. La recuperacién de Espaiia es
una cuestiéon econémica pero, sobre todo,
moral y social, mis ain si consideramos
que —-ante lo visto en Alemania- la influen-

cia socialista es un hecho creciente. «Hay
que cambiar al obrero de revolucionario
en evolucionista: esto sélo se consigue en
la escuela». Inmerso en esta linea reformis-
ta dird: «El problema social supone, pues,
la ensefianza del obrero y la ilustracién del
obrero y la ilustracién del patrono y de las
clases burguesas»'®,

Y, aunque Ortega parece no decidirse,
en 1906, por ningin método pedagégico
en concreto —«Debemos seguir el credo
de Pestalozzi, el de Herbart, el de Na-
torp?»— se intuye un planteamiento de as-
cendencia neokantiana al indicar que la
educacién es una cuestién moral, o dicho de
otro modo, que la reforma politica es una
cuestion moral y que, a su vez, 1a cuestién
moral es una problemitica educativa y
cientifica. En el planteamiento orteguiano
se detectan, ademis, otros rasgos de la [i-
losofia de la educacién neokantiana: preo-
cupacién por la situacién social -y por
tanto, por la idea de comunidad-~ y la nece-
sidad de establecer ideales que actiien —a la
manera de las ideas platénicas— como princi-
pios reguladores. La conclusién a la que lle-
ga Ortega y Gasset —«si en Espana no se
hubiera dejado de estudiar a Platén, no ha-
briamos dejado de ser idealistas»— se ins-
cribe en la tradicién neokantiana que
reivindica la existencia de un mundo eidé-
tico. «La ciencia pedagdgica ~leemos en La
pedagogia social como programa politico-
tiene que comenzar por ser la determina-
cién cientifica del ideal pedagégico, de los
fines educativos»'’. Por encima de la reali-
dad del ser (del faktuum), 1a voluntad nece-
sita del mundo superior del deber ser. La
educacién no puede subordinarse al mun-
do de la experiencia, sino a una realidad
eidética mis elevada y normativa: a unas

(15) J. ORTEGA Y GASSET: Cartas de un joven esparol, obra citada, p. 255.
(16) J. ORTEGA Y GassiT: «Discurso para los Juegos Florales de Valladolid», en Cartas de un joven espariol,

obra citada, pp. 747 776.

(17) J. ORTEGA v GasstT: «La pedagogia social como programa politico», en Obras Completas, Madrid,

Allanza Editorial-Revista de Occlidente, 1983, p. 508.
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ideas que, al carecer de objetividad, de-
penden de la conciencia y del sentimiento.

Contrariamente a lo que sucedié en
Madrid —donde primero el krausismo, y
después el neokantismo— dominaron bue-
na parte del panorama de la filosoffa de la
educacién, podemos avanzar que en Cata-
lufia las cosas fueron diferentes. En efecto,
la germanofilia catalana —a pesar de la re-
sonancia de los ecos krausistas y nietz-
cheanos en el pensamiento de Maragall-
se resuelve en clave goethiana. Es sabido
que Maragall aprende, a partir de 1882,
alemin y que pronto, a la vez que estudia
la filosofia de Spinoza, comienza su tarea
de traductor de Novalis y Goethe. El mis-
mo Maragall insistird, el afio 1905, sobre la
orientacién que habia de dar al catalanis-
mo: «Hay una tarea fundamental que ha-
cer: nuestra cultura. Escuelas, catedras,
investigacion cientifica, métodos europeos:
somos todavia un pueblo de ignorancia y
de pereza intelectual, y esa tarea corrompe
toda accién y hace vano todo esfuerzo.
¢Cémo han crecido modernamente los
pueblos que hoy son de mayor grandeza?
Por una intensa cultura: la instruccién, la
educacion los han levantado, ;qué digo?,
han resucitado a alguno de ellos, y hasta se
puede decir que la cultura crea pueblos.
jAlemania! Ya sabéis quién ha hecho el Im-
perio: el maestro de escuelal»®,

Pero mis que un retorno a los neokan-
tianos —~y por extensién, a Natorp y a 1a Pe-
dagogia Social-, Maragall primero, y D'Ors

después, propondrin una actualizacién de
Goethe, lo cual también implica una apuesta
a favor de la accién y, por tanto, del futuro y
del porvenir. Tal circunstancia ha sido cap-
tada por algunos historiadores que, como
Salvador de Madariaga, reconocen que Ca-
talufia «es griega; griega por esa acepcion
clasica que surge de una comprensién méis
literaria que histérica del caricter heléni-
co; griega, no como Esquilo, sino como
Goethe»?. No en valde, D'Ors distingui6
Alemania con el calificativo de la tierra cla-
sica de las cosas de la especulacién®.

En este orden de cosas, destaca la ac-
tualizacién que hizo el neohumanismo ale-
min de los ideales estéticos del mundo
clisico. De ahi que el clasicismo cataldn -y eso
vale tanto para Maragall como para D'Ors—
tenga mucho de germinico y que, por esta
via, entroncase con la filosofia de Schiller y
Goethe. No podemos olvidar que, si Hegel
—en su Filosofia de la Historia- resaltaba la
aspiracién a la bella personalidad como
una de las caracteristicas mis significativas
del caricter griego, Schiller no habia sido
menos al recordar igualmente aquella uni-
dad griega de plenitud entre forma y mate-
ria. Frente a la escisién kantiana entre lo
ético y lo estético®, Schiller procuré armo-
nizar en sus Cartas sobre la educacion es-
tética del hombre la ética con la estética,
proponiendo que la moralidad fuese una
consecuencia de la belleza®.

Kant y Goethe, y por tanto neokantis-
mo y goethianismo, constituyeron, pues,

(18) J. MARAGALL: «Nuestra accién», Obras Completas. Obra castellana, obra citada, vol. 11, p. 702.
(19) S. pE MADARIAGA: Espana. Ensayo de bistoria contempordnea, Madrid, Espasa Calpe, 1979, p. 145.
(20) Sobre los viajes de estudio de Eugenio d'Ors al extranjero (Paris, Heildelberg y Munich) subvencio-

nados por la Diputacién de Barcelona, véase: J. Roura Roca: «La etapa barcelonesa de Fugenio d'Ors», Actas
del 11l Seminario de Historia de la Filosofia Espanola, Ediciones Universidad de Salamanca, 1983, pp. 355-364.

(21) Kant en el conocido paragrafo LIX de la Critica del fuicio presenta la belleza como simbolo de la
moralidad: «Lo bello es el simbolo del bien moral» (KaNT: Critica del fuicio, México, Pornia, 1991, p. 309). Este
caricter simbélico ofrece una analogia estructural entre el desinterés estético y el Interés moral, pues lo bello
place inmediatamente y sin interés alguno. La analogia entre belleza y moralidad al aludir al principlo de rela-
cién entre lo estético y lo suprasensible fue abordada y desarrollada por Schiller.

(22) F. ScHiLLER: Cartas sobre la educacion estética del bombre, Edicién bilingile, estudio introductorio de
Jaime Feljoo, traduccién y notas de Jaime Feljoo y Jorge Seca, Barcelona, Anthropos, 1990.
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dos posibilidades para la reforma que si-
gue al fracaso de 1898. Al fin de cuentas,
Kant y Goethe encarnan dos opciones
bien contrastadas, aunque también se per-
cibe alguna que otra coincidencia. Cierto,
tanto Ortega como D'Ors se distancian res-
pecto de los vientos anarquizantes, a la vez
que muestran su sistemdtica oposicién a
las pretensiones exageradas del positivis-
mo. A la conocida incitacién orteguiana de
volver a Kant a través de Ia filosofia neokantia-
na, en Catalufia —que queda, en principio,
al margen de la influencia de Ortega®- se
optard por la figura de Goethe lo que sig-
nifica, bajo la perspectiva orsiana, una so-
lucién estética.

Al recurso orteguiano de la demanda
de una pedagogia social en una directriz
marcadamente ética, responde D'Ors con
un saber estético-lidico que, bajo la égida
politica y cultural de] novecentismo, favo-
recié una restauracion clisica inspirada en
la tradicion de Schiller y Goethe. Al fin de
cuentas, fue Schiller quien en sus Cartas
sobre la educacion estética del hombre ac-
tualiz6, a partir de la tercera critica kantia-
na, el principio del juego como elemento
unificador de las dos criticas anteriores.

De hecho, todo depende de las deriva-
ciones que se desprenden de las tres criti-
cas kantianas. Mientras el neokantismo del
joven Ortega —sin olvidar la importancia
prestada al estudio de las matemdticas para
el conocimiento humano- apunta hacia la
segunda critica, y por tanto resalta la razén
prictica, la filosofia orsiana se inscribiri en
la estela de la tercera critica kantiana ~la
del juicio— con lo cual se destaca la dimen-
sién lidico estética de la vida, y de las co-
sas, bajo el lema de la obra bien hecha.
Como podemos comprobar, ambas solu-
ciones —la ética orteguiana y la estética or-
siana- se alejaban de una lectura rigida y

restrictiva de la primera critica, la de la ra-
z6n pura. Tanto para Ortega, como para
D’Ors, el conocimiento no puede ser una
cosa abstracta, sino algo profundamente
humano y enraizado en los problemas de
la vida. De ahi justamente el surgimiento
de dos modelos pedagégicos y culturales
diferenciados: el eticismo orteguiano y el
esteticismo orsiano.

Conviene resaltar que, mientras Ia pe-
dagogia neokantiana se decantari hacia
actitudes politicas de signo socialista, la
Bildung goethiana —tal como se manifiesta
en el Meister- adquiriri tintes burgueses
que se corresponden, por otra parte, con
una realidad econémica y social como la
catalana. En efecto, el culturalismo peda-
gogico orteguiano opta por el neokantis-
mo, y por un vasto programa de pedagogia
social de marcada orientacién ética que le
lleva a fundar, en 1914, la Liga de Educa-
cién Politica. Por su parte, Cataluiia encon-
trard en Goethe la figura ideal para
desarrollar un regeneracionismo que no se
puede desvincular, tampoco, de las reivin-
dicaciones politicas catalanistas y que en-
fatizara la dimensién estética de la obra
bien hecha, tal como plasmé D'Ors en su
Aprendizafe y beroismo, texto leido preci-
samente en Madrid —ante el auditorio de la
Residencia de Estudiantes— en 1915,

Asi se genera en Catalufia una especie
de secesionismo cultural que desea rom-
per, e independizarse, respecto de lo que
habia significado tradicionalmente el espi-
ritu espafol. De ahi, pues, las ansias de
modernizacién y, lo que es mis importan-
te, la vocacién imperialista de hombres
como Prat de la Riba y Eugenio d'Ors que
acabé por fijar su atencién en la figura pa-
radigmatica de Goethe. Al fin de cuentas,
el objetivo parecia claro: potenciar una pe-
dagogia que transformase las simples indi-

(23) 1a filosofia onteguiana desencadens en Cataluna diversas polémicas como la protagonizada por Joan
Tusquets quien expuso, en 1928, sus reservas respecto la filosofia de Ortega y Gasset, a la que tilda de haber
olvidado la nocién de substancia. Véase al respecto: J. TUsQUETS: Assaigs de critica Silosofica, proleg del P. Mi-
quel d’Esplugues, Barcelona, Edicions de La Nova Revista, 1928, pp. 105-159.
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vidualidades en unas personalidades ar-
ménicamente configuradas y con capaci-
dad para habitar aquella ideal y ut6pica
Cataluna-ciudad, repleta de resonancias
neocldsicas y que aspiraba a emular la
Weimar goethiana.

EL NEOKANTISMO DEL JOVEN
ORTEGA: UN CULTURALISMO ETICO

Como es sabido la Pedagogia Social
natorpiana descansa en la tradicién teol6-
gico luterana y, mis concretamente, en la
idea de la religién de la humanidad®. Na-
torp, que apostaba por la superioridad de
la Aufkldrung protestante alemana respec-
to el enciclopedismo francés, consideraba
que lo moral, lo estrictamente humano,
estd precisamente en el punto central de la
religién. Con estos antecedentes, la peda-
gogia social se articulé en torno de una
concepcién ético-religiosa de una moral
universal, basada en un ideal de humani-
dad vinculado a la filosofia de la religién
de Lessing y de Kant. Podemos afiadir que
Jean Paul -bajo la doble influencia de am-
bos autores— recuerda en Levana que hay
muchas religiones, pero una sola ética.

La critica a cualquier manifestacién
dogmiitica, la preferencia por una religién
natural basada en el sentimiento, la biisque-
da de una esencia ecuménico de la religion,
la aceptacién de un internacionalismo pie-
tista y deista, el deseo de fomentar la pazy
la tolerancia, nos remite a una religiosidad
racional que permanece en el fondo de to-
das y cada una de las religiones y que, jus-
tamente por ello, las hace a todas buenas.
Ademis, y a fin de garantizar su caricter

universal, hacia falta que la nueva religio-
sidad fuese racional, es decir, que pudiera
circunscribirse dentro de los limites de la
razén humana. La misma filosofia kantiana
exigia una autonomia de la razén ilustrada
y, por ende, la disolucién de la religién en
la moral. Es natural que la religiosidad kan-
tiana —un auténtico teismo moral segiin fe-
liz expresién de Gémez Caffarena— no
conociese otro culto que la observancia de
la ley moral.

En esta misma direccién, la escuela de
Marburgo propuso una ética social (Sozia-
lethik) vinculada a su filosofia de la reli-
gién. Si Hermann Cohen —que publicé, en
1907, Religion und Sittlichkeit- convierte la
idea de Dios (Gottesidee) en una sittliche
Ideal, Natorp la substituye por la Idee der
Menscheit, esto es, por una idea de Humani-
dad con claras connotaciones culturales y
sociales. Tal como Garcia Morente sefial6 en
el prologo de la Pedagogia Social de Na-
torp: «La humanidad como ideal del hom-
bre: tal es el sentido de la educacién»®,

Si Kant —en la mejor de las tradiciones
ilustradas— propuso situar la religién den-
tro de los limites de la razén, Natorp en-
marcd la religion dentro de los limites de la
Humanidad®. En rigor, Natorp se manifes-
t6 a favor de la ensefianza de una religiosi-
dad capaz de suscitar y despertar, en
dltima instancia, unos ideales de humani-
dad que promoviesen y estimulasen, desde
la autonomia y el escrupuloso respeto a la
libertad individual, la conciencia moral.
«Una pedagogia que segin los principios
de Pestalozzi y Kant reconoce la educacién
como un desarrollo de dentro y no como
una formacién de fuera, debe decidirse
también en la cuestién religiosa en el sen-

(24) E. Rirorrfs y C. ViLaNou: «Sobre els origens de la filosofia de la pedagogia social: religié de la Hu-
manitat de Paul Natorp», Temps d’Educacis, nim. 15, 1996, pp. 59-82.

(25) P. Natore: Pedagogia Social. Teoria de la educacion de la voluntad sobre la base de la comunidad,
introduccién de M. Garcia Morente, Madrid, La Lectura, 1915, p. 16.

(26) P. Natore: Religién y Humanidad. La religion dentro de los limites de la bumanidad. Contribucion a
la fundacton de la Pedagogia Social, traduccién y prélogo por Maria de Maeztu, Barcelona, Estudio, 1914.
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tido de libertad y estimacién incondiciona-
do de la conciencia»?.

No por azar Natorp expuso en su Cur-
so de Pedagogia la conveniencia de resol-
ver el conflicto entre la religién y la
humanidad colocando la «religién dentro
de los limites de la Humanidad», es decir,
en el Ambito de una pura comprensién del
fin moral. En este sentido, la pedagogia na-
torpiana recupera el sentido politico y so-
cial de la clisica paideila platdnica. En su
condicién de discipulo de Friedrich Albert
Lange —autor de La cuestién obrera, obra
que data de 1865~, Natorp aborda los te-
mas sociales desde una perspectiva filos6-
fico-pedagégica. El neohumanismo de
Natorp aboga por una socializacién de la
cultura y una moralizacién de la vida co-
munitaria —un socialismo ideal de inequivo-
cas resonancias fichteanas— proclive,
igualmente, a una sociedad sin clases socia-
les, con implantacién de la escuela Gnica y
la exaltacién del trabajo (Arbeitsbildung)
como elemento formativo, en una linea
pedag6gica iniciada por Pestalozzi y desa-
rrollada, mis tarde, por Kerschensteiner.

Al observar el contenido de la pro-
puesta natorpiana a favor de la implanta-
cién de la religion de la Humanidad, se
detecta que su programa de reforma politi-
ca social (un socialismo ético e idealista,
humanista, moderado y reformista) posee
un tono claramente democritico puesto
que Natorp defiende principios como el
del sufragio universal, y su correlato peda-
gogico: Ia educacién universal. Natorp —que
distingue entre instruccién de la inteligen-
cia y educacién de la voluntad- apunta
que, si bien se habfan hecho en el siglo
XIX muchos esfuerzos para extender ins-
truccién, no habia acontecido lo mismo en
el terreno de la voluntad. De esta forma, se
confiaba en el trabajo para potenciar una
formacién moral de unos individuos que ha-

bian de buscar su realizacidén personal en
el trabajo de la comunidad.

Natorp consideraba que el hombre
particular —more herbartiano— es una pura
abstraccion. Por ello, la educacidn se ha de
articular como una verdadera educacién
social. El concepto de comunidad (Ge-
meinschaft) —condicién de posibilidad de
la misma Humanidad— aparece como un
ideal regulador ~una especie de fiert- de la
educacién, porque la humanizacién tinica-
mente es factible en el marco de una vida
comunitaria entendida, precisamente,
como la participacién del individuo en
unas esferas espirituales comunes que inci-
den en la mejora y transformacién de la so-
ciedad: la educacién es enteramente, y en
todos los 6rdenes, cosa de la comunidad.
«El hombre sélo se hace hombre me-
diante la comunidad humana. Para con-
vencerse de ello, de la manera mis
breve, representémonos lo que seria de
nosotros si creciésemos fuera de todo in-
flujo de comunidad humana. Ciertamente
descenderiamos a lo animal: por lo menos,
la peculiar disposicién humana sélo se de-
sarrollaria de modo sumamente pobre, sin
rebasar el grado de una sensibilidad culti-
vada»?,

A la vista de todo ello, quizis no sea
exagerado detectar en la filosofia natorpia-
na rasgos de aquel socialismo utépico de
primera hora. En cualquier caso, el socia-
lismo de la escuela de Marburgo se aproxi-
maba a las tesis socialdemdécratas que
defendieron, entre otros, Adler y Berns-
tein. Sea como fuere, no hay duda que el
socialismo natorpiano -al no tratarse de un
movimiento politico revolucionario, sino
de un proyecto reformista que se basa en
la fraternidad universal derivada de la reli-
gion de la Humanidad- se articula como
un auténtico ideal que atrajo al joven Orte-
ga hacia el socialismo. De ahi, quizis, su

(27) P. NaTORP: Curso de Pedagogia, Traduocién por Maria de Maeztu, Madrid, Ediciones La Lectura, pp. 113-114.
(28) P. Natore: Pedagogia Social, obra citada, p. 97
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admiracién por Pablo Iglesias al que consi-
dera, junto a Giner, como a dos santos lai-
cos. Ortega y Gasset se abre, pues, al
ideario socialista de ascendencia neokan-
tiana, hasta el extremo de exclamar que
«quien no sea socialista se halla moral-
mente obligado a explicar por qué no lo es
o por qué no lo es sino en parte». A conti-
nuacién, concluye contundemente que «el
socialismo es una ciencia, no una utopia ni
una groseria»®. Al socaire, pues, de la filo-
sofia neokantiana, Ortega y Gasset se fami-
liariza con el socialismo «sin dogmas ni
ortodoxia, socialismo como método para
que el hombre sea mis culto, sepa mis,
piense mis; en fin, socialismo que nos trai-
ga miés ciencia, mis cultura»®,

Como fundamentacién previa a su Pe-
dagogia Social, Natorp afront6 el estudio
de las relaciones entre la religion y la hu-
manidad porque la moral, punto central de
la religiosidad neokantiana, adquiere un
cardcter humano y se convierte en cosa de
la comunidad. Tanto Natorp como Cohen,
fieles discipulos de Kant, defienden una
pura religién de la moralidad porque, en
definitiva, la religién es una cuestién pric-
tica, es decir, un moralismo. Nos encontra-
mos ante una concepcién inmamentista de
la religion, identificada virtualmente con la
ética y que presenta la idea de la Humani-
dad como un proyecto universalista para la
educacién del género humano.

Si analizamos las propuestas pedagé-
gicas del joven Ortega —es decir, las que
datan entre 1906 y 1910, se observa una
inequivoca presencia de los temas neokan-
tianos. Incluso podemos aventurar que Or-

tega amplié su inicial vocacién por Renan
-uno de los tedricos de la idea de nacién*-
en beneficio de la filosofia neokantiana.
La escuela de Marburgo present6 el kantis-
mo mis como un método de filosofar el
que corresponde a la tradicién critica que
no como una filosofia cerrada y conclusa.
El mismo Ortega recuerda que, en Marbur-
80, no se enseriaba filosofia: era preciso
saberla ya de antemano.

Es claro que Ortega vislumbré en la fi-
losoffa neokantiana la posibilidad de euro-
peizar cientificamente Espafa. Después de
su periplo por Alemania, Ortega —cansado
de todo lo francés— abogd por un progra-
ma de europeizacién presentado, bajo la
influencia del neokantismo, como una ger-
manizacién de la cultura espanola®. De
manera que la filosoffa neokantiana sirvié
a Ortega para desarrollar mucho mis que
un programa de regeneracién para la Espa-
fia contemporinea. El neokantismo fue,
también, una opcién y una empresa cultu-
ral que, sin olvidar las bases teéricas del
conocimiento, se desplegé hacia la ética, la
pedagogia y la politica. Ortega, conocien-
do el secular peso que la tradicién ecle-
sidstica ha ejercido en Espafa, desea
contribuir a un cambio de las costumbres
religiosas. Para ello, y al abrigo de las con-
cepciones pedagdgicas neokantianas, de-
fendi6 la escuela laica en una linea que se
desmarcaba del laicismo escolar del jacobi-
nismo francés. Nuestro fil6sofo, después
de afirmar que lo que es antisocial es la
iglesia —es decir, la religién particularista—,
opta por una teologia social que, al fin de
cuentas, se presenta Como un piaso previo

(29) J. OrixGA Y Gasser: «Pablo Iglesias», Obras Completas y obra citada, tomo X, p. 141.
(30) M. S. GonzALez GARDON: «la filosofia prictica del joven Ortega desde el neokantismo de Marburgon,

Cuadernos Salmantinos de Ftlosofia, V111, 1981, p. 218,

(31) Con todo, Ortega y Gasset estd preocupado por la idea de naclén —«Espafa no existe como na-
cién»— de manera que escribe en El Imparcial (27 agosto 1908) que «necesitamos ser precisamente una na-
cién». Al respecto, y sobre la idea de nacidn, E. RENAN: ;Qué es una nacion? Madrid, Alianza Editorial, 1987.

(32) M. S. GonzALez GARDON: «Presencia de algunos temas neokantianos en el joven Ortegar», Cuadernos

Salmantinos de Filosofia, V1, 1979, p. 369.
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y necesario para conseguir que la Espafia
venidera se articule como una auténtica
comunidad. «Para un Estado idealmente
socializado -leemos cn La pedagogia so-
cial como programa politico- lo privado
no existe, todo es publico, popular, laico.
La moral misma se hace integramente mo-
ral publica, moral politica: la moral privada
no sirve para fundar, sostener, engrandecer
y perpetuar ciudades; es una moral estéril
y escrupulosa, manidtica y subjetiva»??,
Asi pues, Ortega sigue a pies juntillas
el mismo itinerario intelectual que Natorp
para quien la esencia de la educacién social
radicaba, en Gltimo término, en la idea de
una religién bumanamente considerada®.
En agosto de 1908, Ortega escribe en El
Imparcial: «El poder educador de las reli-
giones, su energia socializadora ha cumpli-
do su tiempo: no puede esperarse de ellas
una renovacién del hombre»®. La regene-
racién que propone Ortega s6lo es posible
a partir de una reforma intelectual, y, sobre
todo, moral que no excluye el elemento
religioso pues —en opinién de Ortega~ la
escuela laica no pretende marginar la ense-
nanza religiosa, sino que se «limita a negar
el derecho a que se eduque a los nifios en
una ensefanza religiosa segiin la dogmati-
ca de una escuela determinada»¥®. El joven
Ortega, en consonancia con la filosofia de
la religiébn neokantiana, nos presenta una
pedagogia basada en la teodicea de Pesta-
lozzi que, en sintesis, se inscribe en Ia tra-
dicién de Spinoza, Lesing, Rousseau y

Kant y que ofrece, igualmente, una clara
dimensién social. Es conocida la influencia
que ejercié sobre la pedagogia social na-
torpiana la filosofia pestalozziana, segin
se expresa en Las veladas de un ermitaio
donde ~ademis de la paternidad divina de
la Humanidad~ se formula la necesidad de
establecer una fraternidad humana basada
en el sentimiento religioso.

De manera semejante, Ortega senala
que el hombre no es el individuo biolégico
sino el individuo de la humanidad. Ortega,
citando a Natorp, concluye que el indivi-
duo aislado es una pura abstraccién. Ahi
radica, justamente, la fuerza de la pedago-
gia social como elemento dinamizador de
ese hombre nuevo vinculado a la comuni-
dad y, por ende, a la idea de humanidad.
Participando de un optimismo ilustrado —la
pedagogia es la ciencia de transformar las
sociedades—, Ortega nos propone una so-
cializacién de la escuela, entendida como
la universalizacién de la educacidn, a fin
de propiciar la participacién del individuo
en unas esferas espirituales comunes y ne-
cesarias para el establecimiento de una
auténtica comunidad. «No compete,
pues, a la familia ese presunto dere-
cho de educar a los hijos: la sociedad
es la Gnica educadora, como es la so-
ciedad unico fin de la educacién: asi
se repite en las aplicaciones legislativas
concretas la idea fundamental de la peda-
gogia social: 1a correlacién entre individuo
y sociedad»?.

(33) J. Ormeca y GassiT: «la pedagogia social como programa politicor, en Obras Compiletas, obra citacla, tomo

I, p. 519.

(349 Como es sabido, Natorp publicé Die Religion inmerbalb der Grenzen der Humanitdit (1894) —obra
reeditada el aho 1908- antes que su Sozfalpddagogik (1899). La Pedagogia Soclal natorptana descansa, pues,
sobre un ideal de humanidad entendido justamente como la plenitud de lo humano en el hombre (die Volkraft

des Menschtuns im Menschen).

(35) J. ORrTEGA Y GassET: «La cuestion moral», Obras Completas, obra citada, tomo X, p. 77.
(36) J. ORTEGA Y GAsSET: «Catecismo pam la lectura de una carta», Obras Compiletas, obra citada, tomo X,

pp. 135-136.

(37) J. Ormca v Gasser: «La pedagogia soclal como programa politicon, Obras Completas, obra citad,

tomo I, p. 519.
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Vemos, pues, cdmo el joven Ortega y
Gasset hace descansar en una religiosidad
del moralismo puro la idea de una comu-
nidad como novedad claramente reforma-
dora. La férmula orteguiana es diifana:
regeneracion es el deseo, europeizacion es
el medio de satisfacerlo. En su caso con-
creto, la europeizacion exigia la mediacién
de Ia filosofia neokantiana que en Espaifia
tuvo cultivadores —y por qué no decirlo—
algin que otro detractor®,

De hecho, el mismo Ortega y Gasset —des-
pués de sus escarceos juveniles- fue uno duro
impugnador de la filosofia neokantiana has-
ta el punto de considerar que el «grupo de
jovenes que entre 1907 y 1911 aprendia en
la ciudadela del neokantismo los usos de
la milicia filosofica, al llegar a los veintiséis
anos —fecha que suele ser decisiva en la
carrera vital del pensador- ya no era neo-
kantiano»®. Para Ortega, el neokantismo
cometi6 el gran error de leer toda la litera-
tura filoséfica desde la perspectiva kantia-
na. De ahi, las censuras a Natorp —un
hombre buenisimo, sencillo, tierno- que
cometio el error de encerrar a Platén en
una especie de mazmorra.

Légicamente la superacién de la filo-
sofia neokantiana, instituida finalmente
como un gran sistema idealista, se realizé a
partir de la fenomenologia husserliana.
Ortega —que no se conté entre los discipu-
los de Husserl- evoluciond hacia un vita-
lismo que se escapa de las pretensiones
eidéticas de la filosoffa neokantiana. En re-
alidad, la filosoffa orteguiana experimenta
bajo la influencia diltheyana un giro de
ciento ochenta grados. A partir de ahora, el
hombre ya no es considerado como un

miembro abstracto de la humanidad sino
algo concreto y especifico que se encuen-
tra determinado por sus circunstancias:
tanto la vida social como las demas formas
de cultura se dan bajo la especie de vida
individual.

De ahi que la pedagogia orteguiana,
después de abandonar los postulados neo-
kantianos, evolucionase hacia una filosofia
que coloca la vida como realidad radical.
Podemos decir que Ortega supera el socia-
lismo neokantiano para promover la «Liga
de Educacién Politica Espaiiola» (1914), en
la que defiende la misién politica de las
minorias intelectuales. La regeneracién de
Espaiia no pasaba tanto por el desarrollo
de la idea de comunidad, como por el pro-
yecto de fomentar la organizacién de una
minorfa encargada de la educacién politica
de las masas. Después del desencanto neo-
kantiano, llega la hora de la politica, de
una nueva politica que, recogiendo del so-
cialismo su critica de la organizacién de la
produccién, asume el liberalismo y la na-
cionalizacién como principios fundamen-
tales para articular la reforma de Espafia.

CATALUNA Y LA BILDUNG GOETHIANA

A pesar de que el nombre de Goethe
no es frecuente en los manuales de historia
de la pedagogia, no se puede dudar de la
influencia que ha ejercido en la educacién
contemporinea®. Es obvio que las ideas
de Goethe sobre la vida y el universo im-
plican un corolario pedagégico. Efectiva-
mente, al atribuir a la metamorfosis una

(38) Para una critica de la pedagogia neckantiana, véase: J. Roura Partiia: Educacion y clencia, México, 1a Casa
de Espaia en México, Fondo de Culiura Econémica, 1940. Este autor catalin —que habia estudiado pedagogia en Ale-
mania entre 1930 y 1932- presents esta obra como tesis doctoral en la Universidad de Barcelona, bajo a direccién de
Xirau, el afto 1937. De ahi que se publicase en el exilio mexicano.

(39) J. ORTEGA Y GASSET: «Prélogo para alemanes», Obras Completas, obra citada, tomo VIII, p. 32.

(40) R. LenMann: Goetbe y el problema de la educacion individual, Madrid, Espasa Calpe, 1932. También:
J. Roura PartLLA: Tema y variaciones de la personalidad, México, Biblioteca de Ensayos Sociolégicos, Univ. Na-

cional, 1950.
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potencia creadora se supera la tradicional
escisién del dualismo que distingue entre
naturaleza y espiritu, entre lo racional y lo
sensible, entre materia y forma, situando la
vida como algo nuclear y substancial del
quehacer humano: la fuerza vital se mani-
fiesta en la evolucién de los individuos y
de las especies.

Considerando que la naturaleza es el
reino de las formas vivas, la misién peda-
gogica de Goethe se perfila como una em-
presa formativa —como un ideal de
formacién, de Bildung— que busca las for-
mas palpitantes de una naturaleza viva. Es
claro que su pensamiento —que depende
del panteismo de Spinoza, del neoplatonis-
mo de Shastesbury y del naturalismo de
Rousseau— no responde a las coordenadas
de un mundo fisico-matemitico sino a una
cosmovision biolégica y naturalista hasta el
extremo que, en ocasiones, ha sido pre-
sentado —como hace Rudolf Steiner- como
el Kepler y el Copérnico del mundo orgi-
nico, aspectos que también llamaron la
atencién de Eugenio d’Ors?!.

Frente a la escision entre ciencia y filo-
sofia, Goethe reclama la unidad de una
vida que se escapa a las pretensiones re-
duccionistas de una concepcién cientifica
heredera de la scienza nuova de los siglos
XVII y XVIII. En este sentido, 1a Naturphi-
losophie goethiana se presenta como una
concepcién biocéntrica que reconcilia el
hombre con la naturaleza. Al fin de cuen-
tas, la vida es una totalidad, una globali-
dad: materia y espiritu se encuentran en
aquel movimiento infinito de la vida que
s6lo la accién puede unificar.

Goethe proclama la conveniencia de
una educacién entendida como autofor-
macion disciplinada, es decir, como desa-

rrollo de la propia individualidad. La vo-
luntad constituye para Goethe la funcién
primordial en el hombre. Nadie puede es-
capar de si mismo, habida cuenta que cada
uno debe ser aquello que ha de ser: este tema
pindirico resuena en toda la obra de Goethe
para quien la metamorfosis humana no esti
sujeta a cambios radicales. Al decir de algu-
nos, la pedagogia goethiana expresa una de
las grandes paradojas de la vida: permanencia
en el cambio, constancia en la variacién, iden-
tidad en la diversidad, es decir, el hombre
siente la vida como una continuidad. Asi,
pues, el perfeccionamiento del individuo —tal
como se expresa, por ejemplo, en el ciclo
formativo del Meister- consiste en una em-
presa autoeducativa que postula el desa-
rrollo individual que, en ltimo término,
choca con el afin de inmortalidacl.

La férmula goethiana es didfana: evo-
lucién de la individualidad hasta transfor-
marse en una auténtica personalidad que,
de acuerdo con su posicién clisica, habri
de ser arménicamente configuracla. Es elo-
cuente que Goethe identifique el espiritu clisi-
co con una concepcién equilibrada —basada
en la belleza y en la bondad~ de la educacion.
Al fin de cuentas, en el alma bella (Schéne
Seele) se armonizan los sentidos y [a razén, Ia
obligacién y la inclinacién, tal como ejempla-
riza Goethe en la figura de Heleny, en In se-
gunda parte del Fausto. El objetivo a alcanzar
es siempre el mismo: la unidad en la variedad.

Parece demostrado que el pensamicnto
goethiano fue introchicido en Catalufa a tra-
vés de las traducciones y versiones realizadas
por Juan Maragall. Eugenio Tiias declam que
sélo Maragall fue capaz de entenderlo «weco-
rriendo, a través de largos afios de andanzas y
aprendizaje, una experiencia interior parale-
la»*2, Al considerar el sentido de la obra

(41) Sobre la interpretacién orsiana de Goethe, véase el estudio preliminar a la edicién del Fausto, traduccién de

J. Roviralta, Barcelona, Editorial Exito, 1951,

(42) E. Trlas: Conocer Goethe y su obra, Barcelona, Dopesa, 1980, p. 24. Con relacién a las raices germi-
nicas de Maragall, véase del mismo autor E/ pensament de Joan Maragall. La crist espiritual de Maragall en
1907, trad. y prélogo de J. Maragall, Barcelona, Edicions 62, 1982.
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maragalliana, Trias insiste en la dimensién
burguesa y en el miedo a la revolucién que
manifiestan tanto Goethe como Maragall.
Sea como fuere, lo cierto es que las rela-
ciones literarias entre ambos autores han
sido estudiadas ampliamente, confirmin-
dose que Maragall, ademis de un enamo-
rado del sentido clisico, promovié una
cruzada contra el anarquismo —sentimental
y espiritual, pero también politico~ de su
época®. Ya José Maria de Sagarra sefal6
que la parte activa de la obra de Maragall
abarca los afilos comprendidos entre 1890
y 1910 en los que «Catalufia necessita pas-
sar de I'anarquia sentimental a una certa
consciéncia d'estructuracié i d’ordre»™,

En este sentido, se ha de resaltar que
Maragall ~ademis de mostrarse contrario a
la inveterada francofilia en la que se movia
la intelectualidad catalana- expresé sus
simpatias por todo cuanto procedia de la
otra orilla del Rhin. De hecho, Goethe
constituye para Maragall el modelo del
educador perpetuo: el poeta catalin, al es-
timar los clisicos, experiment6 la necesi-
dad de acercarse a Goethe. No en vano
~pocos meses después del fracaso colo-
nial, en el verano de 1899— Maragall desta-
ca la dimensién pedagdgica de Goethe al
presentarlo como un auténtico educador
del pueblo, pues Catalufia no precisa «un
inflamador de muchedumbres que canta la
libertad dentro de un partido politico
como Victor Hugo o Lamartine, por ejem-
plo, 0 un poeta a la moda de Byron, sino
un educador perpetuo que abarca la totali-
dad de la vida y tiene constantemente los
ojos abjertos y fijos en la lontananza hacia
donde la Humanidad avanza»®.

Naturalmente, el Goethe tormentoso
del Werther, el del Sturn und Drang, no
interesaba. Sin embargo, el Goethe romin-
tico —después de una lenta agonia— habia
muerto al llegar a Roma. Asi surge la figura
mitificada del Goethe clisico, el preocupa-
do por la ilustracién y el orden de las co-
sas. En sintesis, podemos decir que fue
este segundo Goethe el que atraia a una
Cataluiia burguesa que, para hacer frente
al anarquismo y a la confusién del mo-
mento, se situé bajo la férula del magiste-
rio goethiano. Después de todo, tanto
Maragall como D'Ors, repudiaban, al igual
que Goethe, la anarquia y el desorden.

GOETHE Y EL CULTURALISMO
ESTETICO ORSIANO: LA OBRA BIEN
HECHA

También Eugenio d'Ors -que satirizé
el goethianismo de Maragall al presentarlo
como una especie de representante consu-
lar en Barcelona- evidencié este interés
por la figura de Goethe, de quien se consi-
deré una especie de discipulo aventajado.
No por azar, el mismo ID)’Ors reconocié en
una de sus glosas que deseaba hablar
como Demdstenes, escribir como Bocac-
cio, pintar como Leonardo, saber como
Leibniz, tener como Napoleén un amplio
imperio, o lo mejor dicho, querfa simple-
mente ser Goethes, De hecho, D'Ors fue
proclive al desdoblamiento de una perso-
nalidad que se canaliza a través de la utili-
zacién de numerosos seudénimos (Xenius,
Octavio de Romeu, etc.)?,

(43) ]. Tur: Maragall { Goetbe. Les traduccions del Faust, Barcelona, Universitat, Depaut. de Filologia Catalana, 1974,
(44) J. MaraGawL: Traduccions de Goetbe, Prélogo de Josep Maria de Sagarra, Barcelona, Sala Parés Libre-

ria, 1930, p. 4.

(45) J.‘ MARAGALL: «Goethe», Obres Completes. Obra castellana, obra citada, vol. 11, p. 109.
(46) E. Diors: La Vall de Josafat, Barcelona, Quaderns Crema, 1987, p. 87.
(47) Véase, al respecto, G. DIaz PLaja: £l combate por la luz (La bazana intelectual de Eugenio d Ors),

Madrid, Espasa Calpe, 1981, pp. 33 34.
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En realidad, D’Ors necesitaba de Xe-
nius, como Goethe de Eckermann. Ante la
incapacidad hispinica para el didlogo, la
heliomaquia orsiana que, es por esencia,
un didlogo, encuentra dos modelos a imi-
tar: Sécrates y Goethe. En efecto, las con-
versaciones entre Goethe y Eckermann
fueron uno de sus libros de cabecera y, lo
que es mds notable, un ejemplo a seguir.
D'Ors —el Sécrates de la Espafta moderna,
segtin expresién de Vogel- pretende emu-
lar el didlogo goethiano, tal como evidencié
al traducir, en 1904, para los estudiantes ca-
talanes algunos fragmentos de las dltimas
conversaciones de Goethe®, De ahi que al
conocer ampliamente la tradicién dialogal
de Goethe, D’Ors reconociese —en la con-
ferencia «De la amistad y del diilogo», dicta-
da en 1914 en la Residencia de Estudiantes—
que «el espiritu goethiano, esencialmente
cientifico, no pudo producirse, ni atin en la
extrema vejez, con dogmatica manera»*,

Con facilidad se detectan ecos de Schi-
ller y Goethe en la obra orsiana, tal como
demuestra el hecho que Xenius los citase
frecuentemente en su Glosario que se ini-
cié en 1906. Mis que un pensador ético o
metafisico, Eugenio d'Ors fue un esteta de
la cultura preocupado por las armonias
clisicas. Es obvio que el saber ladico esté-
tico orsiano recuerda la filosoffa de la edu-
cacién schilleriana que, ademis de
enfatizar la dimensién ladica del hombre,
propugna la importancia y significacién
del estadio estético. Como sabemos, Schi-
ller llama «alma bella» a la personalidad
arménijca que funde en su interior las dis-
tintas partes —fisica y psiquica— que inte-
gran la naturaleza humana. La verdadera

cultura consiste en saber impregnar al es-
piritu humano de una claridad que refleje
el ideal cldsico de orden y armonia que
Schiller postula en sus Cartas sobre la edii-
cacion estética del hombrey que la filoso-
fia de la educacién orsiana reivindica en su
cruzada particular contra el romanticismo
de Rousseau. As{ pues, el novecentismo es
inseparable a una estética clisica, es decir,
a una estética que, al defender principios
como la proporcién, la armonia, la sereni-
dad y el equilibrio, se distancia expresa-
mente del sentimentalismo roméntico.
Algo parecido acontece con la filosofia
de la educaci6n orsiana que, contra las as-
piraciones del positivismo, acentuari la
necesidad de potenciar el sentido estético
de la educacién: la formacién humana
también es una obra de arte. Desde esta
perspectiva, la pedagogia orsiana constitu-
ye una reaccion espiritualista contra las
pretensiones del positivismo y, por exten-
sién, de una pedagogia empirico experi-
mental constituida sobre la biologia: «Uno
de los aspectos en que se ha manifestado
esa barbarie del Ochocientos, ha sido des-
conocer el caricter estético, irénico, de la
Ciencia, cayendo en aquella falsa religién
de la Ciencia que llamamos cienticismo y
que otros torpemente llamaron positivis-
mo»®, Al fin de cuentas, D’Ors propone
una restauracién clisica y espiritualizadora
que se simboliza arquetipicamente en la fi-
gura de La Bien plantada, un modelo fe-
menino que patentiza la belleza estética, el
alma bella, es decir, la ausencia de diso-
nancia en un todo arménico. Teresa, la he-
roina de la novela, representa un con, el
eterno femenino de Goethe, esto es, una

48) «Converses de Goethe en els darrers anys de la seva vidan, Unfversttat Catalana, 1, 1904. También en Papers
arderiors al Glosani, Edicion de Jordi Castellanos, Barcelona, Quaderns Crema, 1994, pp. 455462,
(49) E. D'Ors: De la amistad y del didiogo, en Didlogos, edicién de Carlos d'Ors, prélogo de jaime Ferrdn,

Madrid, Taurus, 1981, p. 50.

(50) E. d'Ors: «El positivismo y el espiritun, La filosofia del bombre que trabaja y que juega, Antologia
filos6fica de E. d'Ors por R. Rucabado y J. Farriin, con una introduccién de M. Garcia Morente, Barcelona, An-

tonio Lépez Librero, 1914, p. 51.
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constante histérica que d’Ors asume y hace
suya para templarla como un ideal, nove-
centista’®',

No hay duda que la filosofia orsiana -al
reclamar la obra bien becha como una es-
pecie de imperativo— resalta la dimensién
estética de su pensamiento. «Belleza —es-
cribe D'Ors en Aprendizaje y beroismo—- no
quiere decir ornamento, sino armonia y
adecuacién delicada de la cosa a su desti-
no»*. De tal manera que la obra bien be-
cha, como manifestacién de la unidad
metafisica del bonum y del pulchrum,
confirma que s6lo cuando una cosa es be-
fla puede ser buena en plenitud de senti-
do. De hecho, D'Ors postula que la
profesi6n y el amor al oficio, y por ende, a
la obra bien hecha, son manifestaciones
reveladoras de una personalidad humana
que se realiza —more goethiano— a través
de la accién, porque la vida no se decide
en la pasividad, sino en la actividad. Asi lo
clasico no se entiende estéticamente, como
contemplacién inmévil, sino como algo di-
nimico dotado del sentido de la medida
y equilibrio. Al fin de cuentas, el princi-
pio estético —esencia del clasicismo— estd
regulado por normas que constituyen, a
su vez, auténticas armas de la lucha por
la cultura que, en Gltima instancia, im-
plica una politica de intervencion e im-
posicién.

Quizids pocos textos reflejan tan
bien lo que venimos diciendo, como la
Oracion de la Obra Bien Hecha que, a
pesar de datar de 1940 e incorporar su
doctrina angelolégica, sintoniza perfecta-
mente con este planteamiento que fusiona
la estética con la ética, la belleza con la
virtud:

Obra es hecha. jBien hecha!. Acabada y
cumplida. Ya no la retoco mis. jAl merca-
do!

Hombre es hecho. iBien hecho! Virtuoso y
armonioso. Ya no le retoco mds.

;Al mundo! Angel es hecho. {Bien hecho!
Perfecto y resplandeciente. Ya no le retoco
mis. jAl Cielo>,

Naturalmente, la pedagogia orsiana
también contempla aquel sentido lidico
que —segun Schiller— es consubstancial a la
estética y que, a su vez, armoniza la razén
y el sentimiento. La Belleza es, por consi-
guiente, la ley de todo juego. Por ello, el
culturalismo pedagégico orsiano defiende
el juego y la dimensién Kidica de la vida y
de la educacién. Con todo, D'Ors —que re-
conoce que la palabra juego es una traduc-
cién del término alemdn «spiel» utilizado
por Schiller- hubiese preferido el anglicis-
mo «sport», lo cual pone de manifiesto
que la filosofia orsiana del hombre que tra-
baja y que juega ofrece también una inter-
pretacién deportiva en el sentido que lo
empleaba la tradicién britdnica, es decir,
como una obra libre y gratuita.

En cualquier caso, D’Ors propone unai
saber aesthetico que se perfila como una
alternativa al conocimiento more geométri-
co de la ciencia moderna®. Para D'Ors, la
estética aparece como una auténtica condi-
cién de posibilidad para la filosofia del
hombre que trabaja y juega que se funda-
menta, por otra parte, sobre la base de un
dualismo dialéctico entre potencia y resis-
tencia, tal como esgrimié en Religio est li-
bertas: «Ecco una battaglia, ecco due
armate. Da una parte, me, i miei desideri,
el mio vigore, il mio braccio, la mia mano,
la mia ascia. Dall'altra parte, I'albero, la sua

(51) E.d'Ons: La Bien Plantada de Xenius, traduccién de Rafael Marquina, Madrid, Espasa, 1920.
(52) E. d'Ors: Aprendizafe y beroismo en Didlogos, Edicién de Carlos d’Ors, Madrid, Taurus, 1981, p. 62.
(53) E. d'Ors: Oracilones para el creyente en los dngeles, precedidas de un estudio de Paul-Henri Michel,

Barcelona, Editorial Apolo, 1940, p. 42.

. (54) L. JimEnez Moreno: «El saber estético lidico de Fugenio d'Ors», Actas del 11l Seminario de Historia
de la Filosofia Espariola, Edic. Universidad de Salamanca, 1983, pp. 371-384.
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durezza, le sue radici: e la terra che le rin-
forza. Ogni filosofia monista naufraga in
presenza di una tale irreducibile dualita
sperimentale»®,

De acuerdo con esta tradicién dialécti-
ca, el homo ludens orsiano es un ser que
valora (Wetenkultur) y que al situarse en-
tre las otras dos dimensiones humanas que
conforman su antropologia —a saber, 1a del
homo sapinesy la del bomo faber- armoni-
za el conocer (Kennenkultur) y el fabricar
(Machenkultur). En realidad, detris de la
actividad humana existe siempre una di-
mensién lidica porque, segiin la antropo-
logia triddica orsiana, el hombre juega,
piensa y trabaja®. La filosfia orsiana defien-
de, pues, una unidad vital proclive a la
obra bien hecha y que, a través de la di-
mensién ladica, concilia la ciencia y la
vida, la razén teérica y la razén prictica.
De tal manera que D'Ors llega a defender
una filosoffa arménica, bajo la férmula de
pensar segin armonfa, que substituya Ia fi-
losofia de la identidad: pensar es una fun-
cién unificadora que, ademis de reducir
las cosas a la unidad, establece una armo-
nia jerirquica®’.

A nuestro entender, el mensaje estéti-
co-social orsiano esti repleto de ecos goet-
hianos. Es conocido que D’Ors asisti6 a la
conmemoracién del centenario del Fausto,
que se celebré en el otofio de 1929 en el
Teatro Municipal de Weimar, presencia
que aflora muchas veces en su amplisima
obra literaria®®. Como hemos visto, Euge-
nio d'Ors expres6 en repetidas ocasiones
la atraccién ejercida por la figura del poli-
grafo alemin, hasta el punto de constituir
una especie de alter ego, tal como lo de-
muestra el hecho que se presentase, el afio
1947, a una baile de miscaras disfrazado

de Goethe. Mis alld de la curiosiodad del
suceso, no se puede negar su significacién
al tratarse precisamente de alguien que,
como D’Ors, proclamaba la necesidad de
levantar las anécdotas a la condicién de
auténticas categorias. En verdad, D'Ors -y
por extensién, la cultura catalana del pri-
mer tercio del siglo XX~ estuvo mediatiza-
da por la figura de Goethe,

A MODO DE CONCLUSION

Aplicando la teoria orteguiana de las
generaciones, podemos concluir que tanto
Ortega como D'Ors se inscriben, por dere-
cho propio, en el marco histérico de la ge-
neracién de 1914, es decir, en aquel grupo
de intelectuales que atn compartiendo
muchos aspectos de la generacién del 98 -
en especial, su voluntad regeneracionista—~
propugnaron, a la vista de los ejemplos fo-
rineos, sendas pedagogias culturalistas
que, en sintesis, se presentan con la volun-
tad de idealizar —y si se quiere, de espiri-
tualizar— sus respectivos proyectos de
reforma. El joven Ortega articulé un cultu-
ralismo ético y moral que, segin la filoso-
fia neokantiana, presenta una clara
vocacién pedagdgica con connotaciones
normativas al exigir la presencia de fines
educativos. Parece claro que Ortega se
despojé paulatinamente de la influencia
neokantiana decantindose hacia otro tipo
de soluciones de caricter elitista que per-
seguian educar, desde arriba, a las masas,
tal como se establece claramente en los
objetivos de la «Liga de Educacién Politica
Espanola» (1914). Se trata, en definitiva, de
una nueva Kulturkampfque se aleja, a pe-

(55) E.dOrs: Religio estlibertas. Saggio di un nuero metodo nello studio dei rapporti tra la religione e la scienza, Bo-

logna, A. F. Formiggini editore, 1909,

(56) D'Ors plantes su antropologia triddica en £/ secreto de la Filosofia, Barcelona, Iberia, 1947,
(57) E. d'Ors: La filosofia del bombre que trabaja y que fitega, obra citada, p. 133,
(58) E. Jarni: Eugeni d'Ors. Vida i obra, Barcelona, Ayma, 1967, pp. 236-237.
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sar de su vocacién pedagoégica, de las juve-
niles aspiraciones que Ortega asimilé junto
a Natorp en Marburgo, ciudad a la que vol-
vi6 a visitar ya casado cuando era catedri-
tico de la Universidad de Madrid. A estas
alturas, desengafiado de la filosofia neo-
kantiana, Ortega habia evolucionando ha-
cia una filosofia propia que enfatizaba la
dimensién vital de la existencia humana.
A partir de este momento la regeneracién
no pasaba tanto por la escuela como por la
politica, por una politica de nuevo cufio
que, ademis de desmarcarse de la vieja
politica de la Restauracién, defiende el hu-
manismo liberal y la nacionalizacién a fin
de alcanzar la vertebracién de Espaiia.
Por su parte, Eugenio d'Ors era cons-
ciente que las ideas de Goethe habian
constituido —a lo largo del siglo XIX- una
serie de ideas fuerza que era necesario co-
nocer y discutir. Para ello su Glosario, que
se inicié a publicar en 1906, incluye conti-
nuas referencias a la figura de un Goethe
que aparecia como el resorte necesario
para proceder a la modernizacién de una
Cataluiia que buscaba su destino al mar-
gen de las costumbres intelectuales que se
imponian en Madrid. Parece probado, ade-
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mis, que D’Ors quiso ser Goethe y desa-
rrollar a su imagen y semejanza una autén-
tica heliomaquia lidico estética que
abogaba, también, por la obra bien hecha.
Es obvio que D’'Ors conté —antes y des-
pués de su marcha de Catalufia— con un
nicleo importante de adeptos y seguidores
que,, en ocasiones, desarrollaron ensayos
educativos con claras connotaciones goet-
hianas al abrigo de la Mancomunidad de
Catalufia, entidad politica catalana consti-
tuida en 1914 por la fusién de las cuatro di-
putaciones provinciales catalanas y que
conté, como primer presidente, con Enric
Prat de la Riba.

Parafraseando a Maragall, podemos
decir que Goethe estaba llamado a ser el
educador perpetuo de una Catalufa mo-
derna y civilista que, por encima de las di-
sonancias roméinticas y anarquizantes,
deseaba instaurar un orden politico y so-
cial, de inequivocas connotaciones neocli-
sicas. Nadie mejor que Goethe para
conseguir tales propésitos que, desgracia-
damente, se quebraron porque ni Catalufia
era Weimar, ni D'Ors —fallecido Prat de la
Riba en 1917 pudo continuar su papel de
consejero 4ulico.



