LA FILOSOFIA PRACTICA DEL JOVEN ORTEGA
DESDE EL NEOKANTISMO DE MARBURGO

El presente trabajo ofrece tan sdlo unas notas incompletas que espe-
ro que seran suficientes para poner de relieve la importancia de la
influencia que ejercié en un momento del pensamiento de Ortega (1907-
1914) la doctrina neokantiana, tal como la entendian los filésofos de
Marburgo. Ello es indice de una incidencia mal estudiada de estas corrien-
tes en la cultura espafiola del siglo xx. Para un estudio adecuado de
estos problemas sera condicién imprescindible romper con las ima-
genes esquemaéticas y fosilizadas del neckantismo marburgés que, para-
déjicamente, fueron ampliamente propiciadas por el propio Ortega en
un intento de reaccién, no siempre mesurada, contra sus propios co-
mienzos.

En realidad, este trabajo es la continuacion de otro mio anterior! en
el que abordé la influencia del neokantismo marbugés en el joven
Ortega en lo tocante a la concepcién de la filosofia y la cultura, impor-
tancia de la ciencia y el método. Por lo que toca a estos temas, los
estudios de Ortega en Marburgo, la visién que el neokantismo de Mar-
burgo da el Ortega maduro y la que yo brevemente esbozo remito a
dicho trabajo. Aqui, como el titulo indica, trataré los temas de ética,
pedagogia y politica, con un breve apéndice sobre la libertad como meta
y Dios en el sentido antes indicado.

1. ETICA.

Es muy poco lo que he podido encontrar en los escritos de Ortega
de esta época que refleje explicita y directamente influencias de la
ética de los neokantianos de Marburgo; sin embargo, como para éstos
pedagogia, politica y religion pertenecen a este mismo dominio, es decir,
son anexos de la ética, después de unas breves anotaciones sobre ética
haré referencia a los otros puntos citados en los que la influencia
explicita del neokantismo marburgés es mas patente en el joven Ortega.

En 'Sobre una apologia de la inexactitud’ (1908} Ortega, polemizando

1 Cf. M* S. Gonzéalez-Gardén, 'Presencia de algunos temas neokantianos en el
joven Ortega’, Cuadernos salmantinos de filosofia 6 (1979) 359-77. La reciente e impor-
tante obra de N. R. Orringer, Ortega y sus fuentes germdnnicas (Gredos, Madrid 1979}
ofrece muchos datos importantes, aunque no trata directamente la problemética que
ahora me ocuparé.
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con Maeztu, no cree como éste que la falta de moralidad pueda solu-
cionarse mediante la propaganda y difusién de la vida de fe, sino de
las ideas cientificas. Hay «un medio —dice— que nos podemos propor-
cionar para hacer hombres buenos, como el que compra una pécima
en la botica: ciencia» 2. La virtud, admite Ortega con Platén, puede ser
adquirida, ensefiada porque es ciencia. Que la virtud sea ciencia no sélo
lo dice en el articulo citado sino en varias ocasiones; asi, en 'Reforma
del caracter no reforma de las costumbres’ (1907) repite con Sécrates
que la virtud es ciencia3. En 'La cuestién moral’ (1908) espera de la
cultura no la técnica, sino la virtud, la honradez, la bondad y respon-
sabilidad, en suma, la energia moral; es la ciencia quien nos descubre
el mundo moral 4. En 'La moral visigética’ (1908), del que vamos a tratar
luego, sigue insistiendo en que {a virtud moderna es la sabiduria y el
gran pecado la ignorancia. Esto tiene resonancias socratico-platénicas,
pero también neokantianas; para Cohen, la ética no es sélo razén prac-
tica, voluntad pura, sino sobre todo ciencia juridica, Derecho. El Dere-
cho representa para Cohen el papel de factum en la razén practica
del mismo modo que la matematica lo era en la razén pura. Para Natorp
el tinico camino para tener conciencia moral es la cultura y ya sabemos
que para Ortega y los neokantianos de Marburgo cultura y ciencia en
sentido amplio son equivalentes; como es légico, en este contexto mo
se refiere Ortega a la ciencia en sentido estricto —la fisica matematica—,
sino a todo ambito de la cultura que utilice métodos cientificos, preci-
sién y rigor. Segiin dice Ortega, no bastan las buenas intenciones, sino
que se necesitan buenos métodos 5.

Ortega critica la moral espaifiola por estar reducida al exclusivo do-
minio de la sexualidad y el robo, ocupando aquélla el primer lugar; es
una moral cristiana, dogmatica, estrecha y heterénoma. Asi en 'Refor-
ma del caracter no reforma de las costumbres’ expone la necesidad de
una reforma moral lo suficientemente honda para que sea capaz de
modificar el caracter moral, fuente de los actos y las costumbres. Para
hacer mejores celt:beros no hay que cerrar las tabernas y prohibir el
alcoholismo, sino hacerlos mas sabios, fomentar la intelectualidad 8. En
‘La moral visigética’, después de oponerse a la polarizacién de la moral
en la lujuria y el robo, dice que en la Edad Media la tragedia de la
vida habia que resolverla segun el dilema '«0 materia o Dios»; con el
Renacimiento viene la resurreccién de la ciencia 'y se rompe el dilema
medieval pues entre la materia y Dios esta la humanidad. El hombre
es para Ortega el unico capaz (entre materia y Dios) de una produc-
cién continua, progresiva de la sabiduria; por eso, la primera virtud
moderna es la sabiduria, el ejercicio de la ciencia. La ciencia es quien
ha convertido en hombre al ser humano; por tanto, la sexualidad es
algo secundario en la ética moderna y «no es la pureza el primer deber
del hombre, sino la sabiduria; no es la lujuria el gran pecado, sino la

2 J. Ortega y Gasset, Obras completas, I, 120. Todas las citas de Ortega se haran
por la 1* ed. de sus Obras completas (OC) (Rev. de Occidente, Madrid).

3 Cf. OC, X, 21.

4 Cf. OC, X, 78-7.

5 Cf. OC, 1, 122,

8 Cf. OC, X, 21,
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ignorancia=. Por ello, el primer deber del Estado es la cultura y si no
reconoce como deber primario suyo el fomento de la sabiduria entonces
es un Estado inmoral 7. Secularizacién de la virtud y virtud equivalente
a ciencia son dos constantes en el Ortega de esta época cuando trata
el tema y todo ello como trasfondo de su labor de reforma politico-social
que se impuso como tarea en estos afios mozos. Este ideal moral como
motor de su labor politico-social lo veremos aparecer a lo largo de todo
el trabajo, asi como su relacién con los neokantianos de Marburgo.

En ’El sobrehombre’ (1908) Ortega, comentando a Nietzsche, dice
que la definicién del hombre es el problema mas hondamente filoséfico.
SegGin Ortega, la filosofia nacié precisamente cuando Sécrates se pre-
gunté: (qué es el hombre? Tal pregunta es el unico y vendadero pro-
blema de la ética y motor de las variaciones histéricas. En dicho articu-
lo, aunque Ortega alude explicitamente a Nietzsche, puede haber influen-
cias de la ética de Cohen. En 'Asamblea para el progreso de las ciencias’
(1808) Ortega alude a la importancia y las dificultades que entrafa la
definicién del hombre y aqui ya no sélo acepta con Cohen que el hom-
bre es el verdadero problema de la ética, sino que ademés define al
hombre como sujeto de la bondad. Veamos el texto de Ortega: <«iEs
cosa tan clara lo que entendemos por hombre? Bien sabe el lector que
las disputas de lo que es el hombre han sido el motor de todas las
grandes guerras y revoluciones; bien sabe que no nos hemos puesto de
acuerdo... En tiempo de Varrén se contaban ya doscientas ochenta
opiniones acerca del Bien: ésto supone otras tantas acerca del hombre,
que es el sujeto de la bondad» 8 En 'La pedagogia social como progra-
ma politico’, Ortega plantea de nuevo la pregunta qué sea el hombre;
como Natonp, niega que el hombre sea un individuo biolégico; la edu-
cacion, la pedagogia no se aplican a tal individuo, sino al hombre en
cuanto sujeto de la bondad, del conocimiento cientifico y de la expe-
riencia estética.

Respecto al imperativo categoérico kantiano dice Ortega: <Tras un
siglo de haber sido formulado el imperativo categérico” no ha habido
dos docenas de espafioles que le hayan mirado frente a frente, de hito
en hito y ain estd por estrenar en Espalia esa navaja de afeitar vicioss 9.
Esta referencia aparece en el segundo articulo de 'Asamblea para el
progreso de las ciencias’.

Por otra parte, Ortega da mucha importancia al respeto, que con-
sidera «la virtud socializadora por excelencia» 19, Respeto hacia todo
y hacia todos pide en 'Sobre «<El Santo»’' (1808). Respeto a la verdad, el
bien, la belleza y, sobre todo, respeto a las personas: éste es el gran
motor para conseguir obras sociales perennes, dice en 'Fuera de la
discrecién’ (1908). Respeto para las opiniones aunque no se compartan,
pide en 'Observaciones’ (1811). El respeto es un deber ético que tene-
mos hacia los demas para Kant y los neokantianos de Marburgo sim-
plemente por ser hombres. Kant y los marburgeses basan dicho deber

17 Ctf. OC, X, 57-8.
8 OC, I, 100.
9 OC, I, 110
10 OC, X, 95.

14
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en la dignidad del hombre, dignidad que derivan, a su vez, del impe-
rativo del hombre fin-en-si; si el hombre ha de ser {ratado siempre como
fin y nunca meramente como medio exige que le respetemos en él y en
sus obras, a pesar de sus defectos, porque como fin posee una dignidad
en si. El respeto tiene, pues, en la ética de Kant y los neokantianos de
Marburgo un lugar privilegiado. También hemos visto cémo Ortega da
mucha importancia al respeto, pero lo que no explicita es en qué se
basa el respeto, por qué hemos de respetarnos por qué el respeto es
una virtud, cual es en fin su fundamento ético.

En ’Sobre la pequeiia filosofia’ (1908) Ortega considera como la gran
obra de Kant su filosofia practica, concretamente cita la Critica de la
razén prdctica v la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres.
Seguan Ortega, esta filosofia practica fue el gran invento de Kant, lo
nuevo en filosofia al presemtar la moral como ciencia. Sin embargo,
aunque considera la Critica de la razén pura como obra genial «en la
que se expone la teoria idealista del conocimiento con claridad incom-
parables, luego aflade que «la afirmacién contenida en esta obra» estaba
integramente en Platon, Descartes y Leibniz. Respecto a la Critica de la
razén pura, ésto no es exacto, pues bien estd reconocer el primado de
la razén practica, cosa que hacian no sé6lo los marburgeses sino el
propio Kant; pero la afirmacién anterior de Ortega lo que indica es
que no entendi6 el planteamiento de la Critica de razén pura ni en ella
misma ni en los neokantianos de Marburgo. Para éstos eran importantes
Platén, Descartes y Leibniz; asi, Cohen y Natorp tienen estudios sobre
ellos muy interesantes, pero pertenecian a la prehistoria del criticismo,
no eran ya el criticismo de Kant.

Para Ortega, antes de la reforma econémica ha de venir la intelectual
y moral; para ello se necesita la cultura, mejor, difundir la cultura,
culturalizar y concienciar al pueblo, cosas que se logran mediante la
educacién.

La moral, como deciamos, subyace en la obra pedagégica y politico-
social (socialismolde los neokantianos de Marburgo, pero aqui hay una
gran diferencia entre ellos y Ortega. La diferencia estd en que el joven
Ortega no nos ofrece un desarrollo riguroso 'y sistmatico de la ética
ide Kant, como hicieron los marburgeses, ni tampoco de la de los neo-
kantianos de Marburgo (Que es en realidad una interpretaciéon de la
kantiana), ni de la suya propia. Sélo presenta el Ortega de esta época
simples alusiones, referencias a un ideal moral que sirve de soporte
a su concepcién de reforma socio-politica y pedagogica.

2. PEDAGOGIA

En ’'La pedagogia social como programa politico’ (1910) Ortega re-
nuncia a la pedagogia del paisaje, expuesta en el trabajo que lleva ese
mismo titulo en 1908. Asi, en la citada conferencia de 1910 puede decirse
que hay un auténtico enraizamiento con la pedagogia social de Natorp.
Entre los intereses de éste estan la pedagogia y la psicologia (no el
psicologismo); en su pedagogia Natorp habla del ideal educativo, de
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los medios para realizarlo, del concepto de pedagogia social, etc. Te-
niendo ésto en cuenta, los temas que trata Ortega en dicha conferencia
son muy semejantes 1. Ademas, la pedagogia cientfica tanto para Ortega
como para Natorp ha de ser pedagogia social: <Puesto que la educacién
debe ser transformacion de la sociedad, segin un ideal de sociedad que
previamente poseemos y esta educacién debe ser social, la pedagogia
se convierte en la ciencia de transformar las sociedades». Si antes
llaméabamos a esto politica, dice Ortega, la politica se ha convertido para
nosotros en pedagogia social y el problema espafiol es un «problema
pedagégico».

Asi, a una pedagogia individual opone Ortega una pedagogia social,
tomando explicitamente ideas de Natorp, Platén y Pestalozzi (téngase
en cuenta que Natorp toma muchas ideas de Pestalozzi y Platon). A este
respecto dice Ortega: «La pedagogia de Platén parte de que hay que
educar la ciudad para educar al individuo. Su pedagogia es padagogia
socials 12, Hablando de Pestalozzi dice: «La escuela segin él es sélo un
momento de la educacién: la casa y la plaza publica son los verdaderos
establecimientos pedagoégicos» 13, Y sigue Ortega en la citada confe-
rencia: <En estos afios que corren el insigne Paul Natorp ha publicado
estudios decisivos sobre esta materia. El concepto de pedagogia social
—escribe en uno de sus libros— significa el reconocimiento capital de
que la educacién esta socialmente condicionada en todas sus direcciones
esenciales, mientras por otra parte una organizacién verdaderamente
humana de la vida social estd condicionada por una educacién con-
forme a ella de los individuos que la componen» 4,

Pero podemos preguntarnos: ¢(qué es lo social?, a lo que Ortega res-
ponde: «Lo social es la combinacién de los esfuerzos individuales para
realizar una obra comun~»... La sociedad no es originariamente una
comunidad de sentimientos, sino una agrupacién de hombres para lograr
ciertos productos culturales o materiales, pues «cultura es labor, pro-
duccién de las cosas humanas; es hacer ciencia hacer moral, hacer artes».
Mayor o menor cultura es mayor o menor capacidad de trabajo, ya que
«las cosas, los productos son la medida y el sintoma de la culturas 15,
Puesto que la base de la sociedad no son vinculos naturales, sino la
unanimidad en las labores de la cultura, cada trabajador ha de ser
consciente del valor social de su trabajo a fin de que su servicio mo

11 OC, 1, 499-500. Cf. P. Natorp, Propedéutica filoséfica, Kant y la Escuela de
Marburgo, Curso de Pedagogia social, tr. respectivamente por F. Larroyo, J. V. Vi-
queira, M.* de Maeztu (Porraa, México 1975); aqui Curso de pedagogia social, §§ 2-6,
Pp. 105-8.

12 OC, I, 508.

13 Cf. P. Natorp, Curso de pedagogia social, §§ 18, 19-42, pp. 123-4, 125-51 trata
oé6mo se ha de desarrollar la educacion en la casa, escuela y formacién libre de los
adultos en la universidad y escuelas normales, Cf. K. Vorlénder, 'Kant und Marx’,
en H. G. Sandkihler y R. de la Vega (Ed.), Marxismus und Ethik. Texte zum neukan-
tianischen Sozialismus (Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1974) 343. Aqui Vorldnder trata
de paso de los mismos niveles de educacién que Natorp :hogar, escuela y forma r*én
libre de adultos.

14 OC, I, 508, Cf. Natorp, o. c¢., § 15, p. 119 dice casi textualmente lo que repite
Ortega en el citado parrafo; quizé la tnica diferencia resida en la traduccién.

15 OC, I, 507.

Universidad Pontificia de Salamanca



212 M.* SOCORRO GONZALEZ-GARDON

sea de esclavo, sino cooperacién consciente de todos en la empresa
comin. «El trabajador —dice— si no ha de ser esclavo, necesita tener
.conciencia viva del sentido de su labor» 18, En la conferencia a que nos
venimos. refiriendo Ortega insiste en la necesidad de que todo individuo
sea un trabajador de la cultura y en que todo trabajador tiene derecho
a que se le dé conciencia cultural, lo que Ortega llama <«el valor ético
de la pedagogia socials. Dividir a los hombres en cultos e incultos equi-
vale a clasificarlos en hombres y subhombres, lo cual es inadmisible
porgue implica una ruptura en la sociedad humana y en la unidad de
un pueblo. Pueblo es una comunién en el trabajo, en la cultura. Aqui
aparece una clara influencia de la sideas que Natorp expone en su
Pedagogia social y Curso de pedagogia social 17,

En cuanto a la importancia de fomentar en el nifio su dimensi6n
social e insercién en la comunidad, Orntega en 'Al margen del libro
AMD.G’ (1910) pide que se ensefie a los mifios a amar la comunidad,
a hacerse filantrépicos y activos, respetuosos con el error y confiados
en la capacidad de mejorar inmanentemente al hombre. Dichos temas
son casi una constante en Natorp al tratar de pedagogia y educacién.

Segln dice Ortega, €l descubri6 que su grito «jsalvémonos en las
cosas!s no queria decir otra cosa distinta de lo que decia Pestalozzi con
su seducacién del trabajo», que es al mismo tiempo «educacién para
el trabajo y educacién por el trabajos, pues «la comunidad o sociedad
verdadera se funda en la unanimidad del trabajos, pero «la comunidad
del trabajo no ha de ser puramente exterior: ha de ser comunién de los
espiritus, ha de tener un sentido para cuantos en ella calaboren. La
comunidad sera cooperacién» 18

En esta conferencia Ortega utiliza a.mphamente ideas expuestas por
Natorp en Pedagogia social y Curso de pedagogia social, sobre todo cuan-
do insiste en la necesidad de hacer de Espafia una nacién, un pueblo,
una comunidad en el orden del trabajo y de la cultura. Veamos lo que
dice el propio Ortega: «La Espafia futura, sefiores, ha de ser ésto: comu-
nidad, o no sera. Un pueblo es la comunién de todos los instantes en
el trabajo, en la cultura; un pueblo es un orden de trabajadores y una
tarea. Un pueblo es un cuerpo innumerable dotado de una tnica alma:
Democracia. Un pueblo es una escuela de humanidad» 19, 'Y también
cuando, como ya hemos visto, nos dice que pedagogia y politica vienen
a ser dos cosas paralelas, ya que la politica es el instrumento para
transformar una realidad dada segun un ideal y, por ello, resulta una
‘actividad educativa ya que la educacién consiste también en transfor-
mar una cosa en otra. Son asimismo ideas de Natorp el pensar que
para que todo individuo trabaje con entusiasmo en una labor comun

18. OC, I, 500.

17 Cf. P, Natorp, Propedéutica filosofica, cit., 8§ 34, 35, 36, 37, pp. 41-7, en donde
trata sobre la participacién de todos en la comunidad, en la educacién social, en el
trabajo comunitario, en fin participacién de todos en la cultura. También presenta
la moral como ideal subyacente a la pedagogia.

18 OC, I, 508. P. Natorp, Curso de pedagogia social, §8 18, 23, pp. 123, 130, habla
de la relacién educacién-trabajo como integracién en la comunidad. K. Vorlédnder,
0. ¢., p. 345 también habla de la intima relacién entre ambos.

19 OC, I, 512.
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es necesario que tenga una dlara conciencia del sentido de su labor;
por eso es imprescindible que se dote de conciencia cultural a todo
trabajador. No s6lo Natorp, sino en general los marburgeses dan gran
valor e importancia a la labor educativa para concienciar y preparar
a los hombres, para ayudar a difundir su gran esperanza: el socialis-
mo. Para conseguir, finalmente, una sociedad socializada méas humana,
maés justa.

Ya en 'La ciencia romantica’ (1908) dice Ortega: <El individuo mno
ha existido nunca: es una abstraccién. La humanidad no existe toda-.
via: es un ideal» 2. Ideas semejantes son repetidas en ’'La pedagogia
social como programa politico’ en donde incluso cita a Natorp 2. Por eso,
cuando el pedagoog entra en relacién educativa con un alumno no se en-
cuentra ante un individuo, sino ante un «tejido social» ya que el nifio es
miembro de una familia y en él gravitan sus influencias; ésta, a su
vez, forma parte de una sociedad y un Estado que estan influyendo en
ellas; pero, ademaés, cada nacién, cada pueblo estd a su vez bajo el
influjo de su historia y de la humanidad entera. Estas ideas son expues-
tas por Natorp en los escritos ya citados y por Cohen en Ethik des reinen
Willens. Por tanto, sigue Ortega, «el hombre como tal no es el individuo
de la especie biolégica sino el individuo de la humanidad. Concreta-
mente el individuo humano lo es sélo en cuanto contribuye a la rea-
lidad social y en cuanto es condicionado por ésta» 2. Sin embargo, Natorp
tiene mucho cuidado en no disolver la individualidad, la dimensién indi-
vidual de la persona en lo social; en su pedagogia hay una constante
atencién a lo individual y social, lo cual no aparece tan claro en Ortega
en quien lo social eclipsa un tanto lo individual, como podemos ver en
este apartado y veremos en el siguiente.

Segln Ortega, la educacién del individuo ha de ser educacién social
y el Estado el encargado de ensefiar en cuanto representa los ideales
de la sociedad; la Iglesia no debe entrometerse. Son varios los escritos
en los que Ortega aboga por la ensefianza laica. En 'Catecismo para
la lectura de una carta’ (1910) defiende las teodiceas modernas de Spino-
za, Voltaire, Lessing, Rousseau, Kant, Hegel, etc., que son, segin Ortega,
teodiceas sin Dios; parece que aqui Ortega se declara partidario de una
«religién dentro de los limites de la humanidad». En la educacién, segan
nuestro autor, ha de suprimirse la Iglesia catélica, ya que la primera
exigencia es la supresién de toda dogmatica y ésta es la primera con-
dicién exigida por Natorp para lograr la transformacién dentro de los
limites de la humanidad». En la educacién, segin nuestro autor, ha de
suprimirse la Iglesia catélica, ya que la primera exigencia es la supre-
siébn de toda dogmatica y ésta es la primera condicién exigida por
Natorp para lograr la transformacién dentro de los limites de la hu-
manidad. Tal vez dicha religion proceda de Natorp y tenga sus raices
en la Religién dentro de los limites de la mera razén de Kant. Aunque
haya en este punto influencias krausistas y de otros autores (como
Pestalozzi), creo que el influjo kantiano y neokantiano estan también

20 OC, 1, 3.
21 OC, 1, 504.
22 OC, 1, 505-8.
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presentes. Asi Natorp, respecto al problema de la religién, dice que el
conflicto entre religién y ciencias humanas estd en que éstas permane-
cen dentro de los limites de la humanidad mientras que la religién
aspira a elevarse por encima de dichos limites a lo transcendente. Pero,
suponiendo el origen humano de la religiémn, debe ser posible una «reli-
gién dentro de los limites de la humanidad» que abandone el dogma
de lo transcendente y se quede en un anexo de la moral. El problema
de la educacién religiosa se soluciona, segiin Natorp, con una instruc-
ciébn no dogmatica, como piden Pestalozzi y Diesterweg. Por tanto, no
inculcar a los educandos —menos aun imponer— convicciones dogmé-
ticas ni positivas ni negativas, sino preparar el hecho religioso como
parte integrante de nuestra vida cultural. Ni Iglesia, ni Estado, ni fami-
lia deben imponer convicciones dogmaticas, pues la decisién Ultima res-
pecto al hecho religioso ha de ser completamente personal 2,

En 'La pedagogia social como programa politico' Ortega pide la
supresién de las escuelas de ricos y pobres, lo cual es una ignominia
y una inmoralidad porque escinde la unidad humana; por ello, preco-
niza la socializacién de la educacién y la escuela unica. Insiste también
aqui en la ensefianza laica como exigencia de la pedagogia cientifica.
A pesar de que la idea religiosa ha tenido a veces en la historia «gran-
des poderes de socializacién», sin embargo con frecuencia ha perturbado
la paz social; por eso, la Iglesia v la religién particularista se presentan
como antisociales; en consecuencia, la existencia de la escuela confe-
sional frente a la laica es «pedagogia disociadora». La escuela laica esta
instituida por el Estado, por lo que no admite la libertad de ensefianza
ni en consecuencia la ensefianza privada ya que en «un Estado ideal-
mente socializado lo privado no existe, todo es publico, popular, laico».
Lo mismo vale respecto a la moral que ha de ser publica, como la vida
misma: «La vida privada misma no tiene buen sentido: el hombre es
todo social» #, La familia no tiene derecho a educar a los hijos, sé6lo
la sociedad que es la unica educadora y fin de la educacién. Muchas
de estas ideas laicizantes tal vez provengan de Pestalozzi y hayan llega-
do a Ortega a través de Natorp. También parece que hay influencias
de Cohen, para quien el particularismo es inherente al concepto de
religién mientras ésta no abandone las cosas de la fe y se reduzca al
ambito de la moral. Ya en 'Reforma del caracter no reforma de las
costumbres’ Ortega pedia escuelas populares para todos, y en 'La cien-
cia y la religibn como problemas politicos’ (1908) dice que hay que
luchar por la escuela Unica. Respecto a este tema, Natorp queria que
la escuela fuese: Unica, coman, popular, nacional y obligatoria 25. Ideas
semejantes son una constante entre los marburgeses; asf, v. gr. Cohen

23 Cf. P. Natorp, Curso de pedagogia social, §8 14, 34, pp. 116-8, 146-7. Cf. K. Vor-
lander, o. c., p. 346 en donde alude a una moralizacién y humanizacién de la
educacién.

24 OC, I, 510-1.

25 Cf. P. Natorp, Curso de pedagogia social, § 23, pp. 130-1.
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defendia también que la escuela fuera popular y Unica 2. Otro defen-
sor de la escuela tnica era Vorlinder 2.

Para que a Espafia Hegue la ciencia, nos dice Ortega en 'Asamblea
para el progreso de las ciencias’, es imprescindible una labor educativa
previa, «<una magna acciéon pedagdgica... El problema espafiol es, cierta-
mente, un problema pedagégico, es que necesitamos primero educar
unos pocos hombres de ciencia». La formacién de una élite intelectual
para llevar a cabo su programa de europeizacién es una constante en
estos escritos de juventud de Ortega. Y esta élite es imprescindible por-
que, como dice mas adelante, «Espafia es la inconsciencia... es decir,
en Espafa no hay mas que pueblo... Falta la levadura para la fer-
mentacién histérica, los pocos que espiritualicen y dén sentido a la vida
de los muchos» 28, Y en 'La conservacién de la cultura’ (1908) ya decia:.
«La funcién central de la politica debe ser la educacién» porque pueblo
es lo indeterminado histérico a determinar por la cultura, es lo ins-
tintivo, lo opuesto a la razén y voluntad y, como el «ideal moral es
1a ley cientifica de la voluntad», no se puede hablar de ideales morales
del pueblo2, En ’'Los problemas nacionales y la juventud’ (1909) dice
que la pedagogia es la médula de la historia porque «cada generacién
es discipula de una mas vieja». Segun Ortega, las grandes calamidades
por las que pasaba Espafia en 1909 para poder arreglarlas o cuando
menos intentarlo se exige lo siguiente: «Educar la conciencia publica
espafiola, ésta es la labor que hoy mismo tiene que iniciar la juven-
tud» 30, Aqui encarga a la juventud el problema de la educacién y
concienciacién del pueblo, pues los mayores —dice él— son incapaces
de aprender y de cambiar. Esta Espafia decadente e inculta, con un
gobierno irresponsable y que no cuenta con el pueblo, necesita euro-
peizarse, culturalizarse mediante la ensefianza. Por eso acude a la
juventud y a los intelectuales, por eso defiende la necesidad de una
élite. Asi, en el 'Prospecto de la Liga de educacién politica espaifiola’
(1914) dice respecto a esa Liga: «Para nosotros... es lo primero fomentar
la organizacién de una minoria encargada de la educacion politica de
las masas». Pues «<la verdadera educacién nacional es esta educacién poli-
tica que a la vez cultiva los arrangues y los pensamientos» 3!, La im-
portancia reconocida a la educacién como fermento para la transfor-
macién de la sociedad es propia del neokantismo de Marburgo; no sélo
Natorp, sino el propio Vorlander tratan explicitamente este tema, aun-
que de paso ®, En cuanto a la necesidad de una minoria, de una élite
como medio para culturalizar, educar y concienciar al pueblo se trata
de una constante de los escritos del joven Ortega que van de 1908 a 1914.

26 Cf. H. Cohen, 'Kant’, en H. G. Sandkiihler y R. de la Vega, o. c., p. 85. El
escrito que estd recogido aqui es la famosa introducciéon (casi completa) de Cohen
a la Historia del materialismo de Lange, que no est4 incluida en la traduccién caste-
llana de esta obra.

27 Cf. K. Vorlédnder, o. c., p. 343.

28 OC, I, 103, 105.

28 Cf. OC, X, 43.

30 OC, X, 114,

31 OC, I, 302.

32 Cf. K. Vorlander, o. c., pp. 345-6.
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Ademas de los ya citados, se repite en 'El sobrehombre’ (1808), 'De. re
politica’ (1908) y 'Vieja y nueva politica’ (1914). En este tema de la
necesidad de una élite intelectual puede haber influencias de varios
autores, pero entre ellos es probable que estén también los neokantianos
de Marburgo, que no eran ajenos a dicho tema 33,

3. TeMAS SOCIOPOLITICOS.

Juntamente con las anteriores ideas pedagégicas, de procedencia neo-
kantiana, Ortega comparte (por lo menos en esta época) ideas socia-
listas de clara procedencia neokantiana. Tanto Cohen como Natorp de-
fendfan el socialismo como sistema politico méas justo. Cohen propugna
el socialismo como consecuencia del imperativo ético kantiano que pres-
kribe tratar a la humanidad, tanto en la persona propia como en la
de los demas, siempre como fin y nunca meramente como medio. El
reino de los fines es el objetivo final del deber ser moral y en él ve
Cohen la idea del socialismo, la cual exige que el hombre valga como
fin para si mismo y los demas, siendo asi reconocida la libertad y dig-
nidad de la persona. Por eso, para Cohen la libertad de la persone no
es conciliable con el hecho de que el valor del trabajo se convierta
en una mercancia méas que se vende en el mercado. Sin embargo, Cohen
no acepta el socialismo de Marx por su materialismo, ya que él lo ve
més bien como una exigencia moral implicita en el perfeccionamiento
progresivo de la humanidad. El socialismo que defiende Natorp es simi-
lar al de Cohen.

Pues bien; para Ortega, la sociedad es ante todo cooperacién, nos
dice en 'La pedagogia social como programa politico’; los miembros de
la sociedad han de ser ante todo trabajadores, pues quien no trabaja
no puede participar en la sociedad. Esto es lo que hace que la demo-
cracia se convierta en socialismo, pues <socializar al hombre es hacer
de él un trabajador en la magnifica tarea humana, en la cultura, en
donde cultura abarca todo, desde cavar la tierra hasta componer ver-
sos». Y en el parrafo siguiente continua: «Es hoy una verdad cientifica
adquirida para in aeternum que el tnico estado social moralmente admi-
sible es el estado socialistas, si bien dice que & no acepts como ver-
dadero socialismo el de Marx ni que los partidos obreros sean los Unicos
«gltamente éticos». No obstante, insiste en que frente al socialismo (ya
se interprete de una forma u otra) «toda teoria politica es anarquis-
mo», porque <«niega los supuestos de la cooperacién, sustancia de la
sociedad, régimen de la convivencia» 3. Desde luego, sorprende la con-
cepcién que tiene del anarquismo como opuesto a la cooperaciéon y el
socialismo, lo cual parece indicar que utiliza el término en su sentido

vulgar.

33 Cf. por ejemplo, K. Vorlédnder, o. c., p. 344, donde se defiende la necesidad de
la élite para educar al pueblo y ayudarle a superar la actual situacién de division
de clases e incultura; mientras tal situacién permanezca, la élite es indispensable.

34 OC, I, 509; subrayado mio,
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Son numerosos los escritos en los que Ortega habla del socialismo
desde 1808 hasta 1914. Ya antes, entre 1807 y 1908, hay por lo menos
unos siete escritos en los que se trata o alude al socialismo con breve-
dad. Ya en 'La reforma liberal’ (23 de febrero de 1908) dice respecto al
ideal socialista: «Su realizacién es el mandato nuevo, el imperativo
moral puesto sobre el hombre moderno» 3. En los escritos de 1908 Ortega
habla con frecuencia de liberalismo socialista; jqué entiende por esos
dos términos aparentemente opuestos? Para verlo con claridad hay que
exponer qué entiende por liberalismo y qué por socialismo. En el escrito
antes citado dice: «Llamo liberalismo a aquel pensamiento politico que
antepone la realizacién del ideal moral a cuanto exija la utilidad de
una porcién humana»; esas exigencias que se han de anteponer a la
utilidad son ideales, tienen valor ético. Asi, presenta el liberalismo como
un deber moral que lucha por la consecucién de la méxima libertad,
pero esta libertad no es la del laisser faire, laisser passer, es una libertad
ética. Ademas, liberalismo no es individualismo, éso esta ya sobrepa-
sado; como Platén, el liberalismo «no reconoce individuos fuera del
Estado». Sobre la libertad dice: «Libertad en su sentido positivo es la
perpetua amonestaciéon de la ley no escrita, de la ley ética que condena
todo estancamiento de la ley politica». Por eso, el liberalismo debe estar
donde se proclame un nuevo derecho del hombre. Este nuevo derecho
es hoy la idea socialista. Por tanto, no es posible en la actualidad otro
liberalismo que el liberalismo socialista. El liberalismo como corolario
de una ética cientifica no es utopismo, es un Ideal, o sea «la anticipa-
cién de una realidad futura» en nombre de la cual se puede exigir la
transformacion de la presente 3. Ya se va viendo la amplitud que para
Ortega tiene el término liberalismo y su caracter ético. Ya en 'Reforma
del caracter no reforma de las costumbres’ decia que el liberalismo actual
tiene que ser socialismo. En 'La conservacién de la cultura’ (8 de marzo
de 1908), refiriéndose al liberalismo socialista y a lo que entiende por
libertad, dice: «No hay mas que un progreso, el progreso en libertad,
los demas cambios son adelantos si favorecen la expansién de la liber-
tad... El progreso exige que hoy intentemos rebasar la moralidad juri-
dica de ayer, y mafana la de hoy; conservar la libertad es pedir mas
libertad, es conservar el progreso de la libertad» 37. Ortega va clarifi-
cando su postura; el entronque que manifiesta con la filosofia juridico-
politica de Kant es enorme pues, como Kant, fundamentar dicha filo-
soffa en la ética y la libertad es su motor y su meta. Esto intentaran
conservarlo los neokantianos de Marburgo, pero procurando hacerlo com-
patible con la dimensién social del hombre; individuo-sociedad, hombre-
comunidad, igualdad con justicia y libertad seran las constantes del
socialismo neokantiano. Ya iremos viendo c6mo presenta Ortega la se-
gunda parte: el socialismo, o sea el caracter social y comunitario del
hombre, aunque ya va apuntando algo al decir que el liberalismo no
es individualismo, que no hay hombres fuera de la sociedad. El caracter
ideal del liberalismo creo que esta claro; para Ortega, la politica no es

35 OC, X, 38; subrayado mio.
38 Cf. OC, X, 34, 36.
37 OC, X, 41, 43.

Universidad Pontificia de Salamanca



218 M.® SOCORRO GONZALEZ-GARDON

dar leyes, sino ideales, seguin dice en 'De re politica’ (1908) y, respecto
al liberalismo, dice que <«es por de pronto una idea, lo méas que puede
ser una cosa, decia Kant». La idea para Ortega pertenece al mundo del
deber-ser hacia el que constantemente debemos tender.

En 'Sobre «El santo»’ (1808) Ortega nos dice que el destierro de la
avaricia, de la riqueza, el que de una vez por todas la Iglesia catélica
(los clérigos) dejen de estar de parte de los ricos, éso es lo que entiende
por franciscanismo o, lo que es lo mismo, socialismo. Y en ’'Disciplina.
jefe, energia’ (12 de agosto de 1908) ya dice que se considera «socialista
espaiiol», pues, afiade, «veo en el socialismo la continuacién del antiguo
liberalismo» 3¢ e insiste en que frente a disciplina, jefe, energia, lo nece-
sario son «ideas» para ponerlas en practica, precisamente de lo que
carecian entonces los partidos en juego: el conservador y el liberal.
La politica purificadora de la situacién actual, dice Ortega en 'La cues-
tién moral' (27 de agosto de 1908), s6lo podra intentarla un partido libe-
ral socialista. Y no sélo ésto, sino que 'El recato socialista’ (2 de sep-
tiembre de 1908) es todo un elogio de la forma de actuar de este partido
proletario (el socialista espafiol) hacia el que los intelectuales. segun
Ortega, no sientes simpatias. Disculpa su poca formacién intelectual,
que no se puede comparar con la de un Lasalle, Bernstein o Jaurés, y
elogia su honradez 3. En 'Nuevas glosas’ (26 de sptiembre de 1608) se
adhiere completamente a la visibn que Unamuno habia expuesto del
socialismo, visién que el propioc Ortega defendera constantemente du-
rante su juventud: socialismo humanista con base ética y fines éticos
y culturales. En lo econ6mico reconoce la necesidad urgente de erra-
dicar la pobreza y la propiedad privada, pero son medios para que el
hombre pueda ser mas hombre. Socialismo sin dogmas ni ortodoxia, so-
cialismo como método para que el hombre sea mas culto, sepa mas, piense
més; en fin, socialismo que nos traiga mas ciencia, més cultura. Dada
la situacién espaifiola, el socialismo se ve obligado a ser el defensor de
la cultura, ya que «los primeros enemigos que halla entre nosotros el
socialismo son la ignorancia del ciudadano y la astucia del cura». Ortega
aqui advierte a Unamuno y los intelectuales que sepan distinguir esta
postura socialista de la del incipiente socialismo espaiiol que aglutina
a los obreros porque puede matarlo con su intelectualismo. Que sepan
ver en este grupo de obreros con Pablo Iglesias a la cabeza virtudes
socialistas que faltan a los espafioles cultos y los aglutinan a ellos,
como su religiosidad por lo colectivo, aunque esté exenta de erudicién,
flexibilidad, tolerancia y sea ruda y dogmatica. Ruega el respeto para
ese incipiente grupo socialista obrero espafiol 4.

Pero creo que la exposicibn maéas clara, completa y explicita que
Ortega hace de su concepcion socialista esta en su conferencia «La
cienc a y la religién como problemas politicos» (1808); «socialismo —dice
Ortega aqui—, la palabra mas grande y mas noble, la palabra divina
del vocabulario moral moderno... Para mi, socialismo es la palabra nue-
va, la palabra de comunién y comunidad, la palabra eucaristica que

38 OC, X, 69.
3 Cf. OC, X, 70-81.
40 Cf. OC, X, 79-90.
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simboliza todas las virtudes novisimas y fecundas, todas las afirmacio-
nes y todas las construcciones. Para mi, socialismo y humanidad son dos
voces sindnimas, son dos gritos varios para una misma y suprema idea...
Para mi socialismo es cultura. Y cultura es cultivo, construccién. Y cul-
tivo y construccién son paz. Fl socialismo es el constructor de la gran
paz sobre la tierra». Agui van apareciendo con toda claridad las carac-
teristicas del socialismo de Ortega: socialismo como exigencia moral,
la dimensién comunitaria que frente al viejo individualismo liberal
aporta el socialismo, socialismo equivalente a humanidad (el entron-
que agui con Cohen es evidente v de ello hablaremos luego), socia-
lismo impulsor de la cultura. Y contintia Ortega: <«A vosotros se os
ha enseiflado (hay que tener en cuenta que el auditor era obrero en
su mayoria) que la férmula central del socialismo es la lucha de clases.
Por eso yo no estoy afiliado a vuestro partido... vosotros sois socialistas
marxistas: yo no soy marxista» 4. Sélo el adjetivo marxista separa a
Ortega del partido socialista porque no acepta como lo principal la
lucha de clases. Esto no quiere decir que no acepte por entonces la
lucha de clases; la arepta. pero sd6lo como medio para socializar la
produccién, como ultimo capitulo de su credo socialista dice Ortega pues,
como lo vio el mismo Marx, lo econémico es un medio. Ademas, para
Ortega el marxismo no es todo el socialismo ni los triunfos socialistas
se deben sélo a la lucha de clases y a la fatalidad de la evolucién econd-
mica; recuerda aqui a Saint-Simon y Lasalle. Por ello, aunque lo pri-
mero es hacer mds justa la economia social, sin embargo el derecho al
producto integro del trabajo. a la jornada minima son medios para con-
seguir la cultura integral humana. Asi, el socialismo de Marx es el
medio para conquistar el socialismo cultural. Socializar los medios de
produccién es un medio para socializar la ciencia y la virtud, pues <«el
socialismo antes y méas que una necesidad economica es un deber, una
virtud, una moral- 42, Citando el nekantiano Stamler, dice que la ma-
teria social es lo econémico, pero la forma es la organizacién del poder
econémico: el Derecho. Pero el Derecho se apova en la moral. Ideas
semejantes sobre la relacién economia-Derecho y Derecho-moral son
defendidas por otros neokantianos: Cohen y Natorp43. Ortega insiste
mucho aqui en la misién del socialismo respecto a la culturalizacién,
en el deber de difundir la cultura que es «cultivo cientifico del enten-
dim‘ento en cada hombre. de su moralidad, de sus sentimientos». Y ésto
€s necesario para reconstruir la sociedad, lo cual no sera posible sin
que todos los hombres participen en la cultura. Por eso, el socialismo
espafol, ademas de su misién general humana e internacional y dada
la situacién de Espafia, tiene que imponer la cultura: seriedad cientifica,
justicia social, hacer laica la virtud; en definitiva, europeizar Espaia.

Este es —dice— su socialismo idealista expuesto en rudo esquema:
«Socializacion de la cultura, comunidad del trabajo, resurreccion de la

41 OC, X, 120; subrayados mios.

42 OC, X, 126.

43 Cf. H. Cohen, o. c., pp. 74, 77 y 54 respectivamente sobre la relacién Economia-
Derecho y ética-Derecho. Sobre los mismos temas, cf. P. Natorp, Propedeéutica filo-
s6fica, §8 35, 37, pp. 43-4, 46-7.
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moral: ésto significa para mi democracia. En una sola voz: socialismo,
humanizaciéns 4,

De las caracteristicas antes apuntadas del socialismo de Ortega el
mayor peso cae sobre las de socialismo cultural y humanista. O sea,
socialismo como medio de culturalizacién y humanizacién. Por tanto,
nada mas lejos de un socialismo economicista y materialista. Su socia-
lismo es tipicamente humanista e idealista. La vision que dio Ortega
de su socialismo en la citada conferencia podemos decir que es la mas
completa v que, ademas, incluye todas las otras. Y a partir de esa
fecha (1808) s6lo se referir4 a puntos concretos sin volver a tratar el
socialismo de un modo tan amplio.

En 1910, ademéas de 'La pedagogia social como programa politico’, de
la que ya hemos tratado, nos interesa su articulo 'Pablo Iglesias’, en
el que hace un gran elogio del lider del partido socialista obrero espa-
fiol, que arrastr6é a las urnas a 40.000 votantes madrilefios en favor del
socialismo; éso sucedié debido a las grandes virtudes de dicho lider
que es la transustanciacién de la idea socialista, cuyos actos han segui-
do siempre a sus convicciones. Por eso desperté fe y esperanza en esos
votantes ya que todavia tienen poder las ideas. «Hoy —dice Ortega—
quien no sea socialista se halla moralmente obligado a explicar por
qué no lo es... El socialismo es una ciencia, no una utopia» 4 y, por
lo que toca a Ortega, creo que podemos decir que esa ciencia es una
ciencia moral.

En 'Miscelanea socialista’ (1912) se refiere al problema concreto del
internacionalismo del partido socialista espaifiol, que Ortega considera
compatible con lo nacional (no nacionalismo): «Lo internacional no ex-
cluye lo nacional, lo incluye». Y es que Ortega considera que en paises
como Espafia, con problemas propios y urgentes, los socialistas tienen
que plantearse estos problemas nacionales antes que quedarse en una
mera postura internacionalista, méas factible en pafses capitalistas am-
pliamente desarrollados. Hace alusién entre otros a Adler; si se refiere
a Marx Adler, es claro que tanto él como los otros austromarxistas
tuvieron muy en cuenta sus problemas nacionales en su interpretacién
del marxismo, que procuraron adecuar a las peculiaridades del imperio
Austro-hiingaro.

En ’'Socialismo y aristocracia’ (1913) Ortega distingue el socialismo
o teoria socialista, que es proyecto ideal de reforma humana, del partido
socialista, que es instrumento de aquél. Es decir, distingue socialismo
como idea politica y socialismo como téctica pare que triunfe aque-
lla idea.

En ese articulo Ortega dice que es socialista por amor & la aristo-
cracia, entendiendo por ésta «el estado social donde influyen decisi-
vamente los mejores». Influir no quiere decir gobermar, sino que las
mejores ideas puedan difundirse, penetrar. Pero para ello primero hay
que procurar que haya hombres con buenas ideas.

44 OC, X, 128.
45 OC, X, 141; subrayados mios.
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La aristocracia de los mejores no es posible en el capitalismo porque,
como muy bien vio Marx, «lo humano, que es pura cualidad, yace opri-
mido por la cantidad, que es fuerza fisica». Y ésto sucede tanto en
un extremo como en otros de la sociedad capitalista, pues en uno estd
el obrero que desaparece como cualidad, corazén, hombre y queda sélo
como cantidad=jornal; en el otro extremo esta el capitalista, que tam-
poco es individuo-cualidad, sino capitalista=soporte y siervo del capi-
tal. Por tanto, dice Ortega, toda reforma no ilusoria del panorama histé-
rico exige una reforma de la estructura econémica actual. Pero ésta
no es la misién definitiva del socialismo, sino mas: hacer que el hombre
deje de ser cantidad, dinero; hacer que vuelvan la ciencia, arte y moral
como valores sociales; hacer, en fin, que la unica aristocracia sea la de
los mejores 48, Por el contexto se entiende que <«los mejoress tiene el
sentido de mejores cientifica, moral y humanamente.

Queda claro que Ortega no desprecia ni minusvalora la necesidad
de la reforma econdémica y estructura social de clases antagénicas a fin
de que por lo menos no exista ese abismo entre pobres y ricos o, mejor,
para que todos puedan vivir econémicamente de modo decente. Pero
ésto es s6lo el principio, si bien imprescindible, y el medio para conse-
guir la completa culturalizacién, un nivel cientifico y humanamente
més elevado para todos. Socialismo humanista y cultural, por tanto.

En el folleto Liga de Educacién politica (1913) dice respecto a la
postura, de dicha Liga: «Somos liberales, es decir, nos consideramos
libres de toda traba dogmaéatica en el sentido mas amplio de esta palabra,
y creemos en la posibilidad de formar un estado social y politico en el
que sea una cosa misma la vida préspera de la macién y el bienestar
de todos y cada uno de los ciudadanos»; por eso estan abiertos «a todas
las ideas que tiendan a mejorar la salud moral y material, individual
v colectiva de nuestro pueblo». Del socialismo aceptan integramente su
critica a la organizaciéon actual de la produccién. Pero no aceptan su
fe en la revolucién para solucionar el problema espafiol ni su hostilidad
a la monarquia. Tampoco admiten su actitud frente a cuestiones patri6-
ticas por considerar compatible el ideal nacional con el ideal humano
e internacional 47.

En la conferencia <«Vieja y nueva politicas (1914) dice que la false-
dad de la Espafia oficial, antagénica con la vital, sélo se salva Pablo
Iglesias y pocos mas. Del juego hipécrita de los partidos, juego intere-
sado y egoista al margen del pueblo, sélo exceptua al socialista y al
movimiento sindical; por lo que dice de éste Ultimo, parece referirse al
anarco-sindicalismo. Con el partido socialista espaiiol la Liga no se iden-
tifica porque su dogmatismo se opone a la libertad. Hace también afir-
macién genérica de liberalismo, que incluye <«todos los principios del
socialismo y el sindicalismo en lo que éstos tienen de no negativos,
sino de constructores» 48

46 Cf. OC, X, 238-40.
47 Cf. OC, X, 248-9; subrayados mios.
48 OC, I, 202
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En el 'Prospecto para la Liga de Educacién Politica Espanola’ (1914)
viene a decir lo mismo que en 'Vieja y nueva politica’ respecto al libe-
ralismo y a su postura ante el partido socialista espafiol. O sea, libe-
ralismo no individualista, liberalismo humanista y abierto a todo lo
que implique perfeccionamiento y progreso en el orden social y en todo
lo demés. No considera suficiente el credo socialista aunque —dice—
no dudaria en aceptar todas sus afirmaciones practicas con excepcién
de sus «utdpicos ademanes» y la rigidez de sus dogmas que no acepta
y condena ya la corriente obrera de otros paises. Tal vez se esté refi-
riendo a la postura revisionista alemana de Benrstein, muy semejante
a la suya. Sigue insistiendo también en la inseparabilidad de la cuestién
obrera y nacional.

Esta es, en conjunto, la visién socialista del joven Ortega y su pos-
tura ante el partido socialista espafiol desde 1908 a 1914. Sin embargo,
voy a fijarme con mayor detencién en algunos puntos: la relacién indi-
viduo-sociedad, sobre todo respecto a la dimensién comunitaria por ser
de gran importancia en todo socialismo y, de modo especial, en el neo-
kantismo marburgés que intenté conciliar y hacer compatibles ambas
dimensiones del hombre sin menoscabo de ninguna de ellas.

Ya hemos visto en el apartado 2 la gran importancia que da Ortega
a la dimenso6n social y comunitaria de la educacién. En 'La pedagogia
social como programa politico’, ademas de resaltar mucho lo social, alude
a la necesidad de cooperaciéon. En resumen, podemos decir que para
Ortega el individuo s6lo adquiere su perfil humano en la sociedad hasta
el punto de que parece que el aspecto social del hombre eclipsa un
tanto el individual. Aunque al hablar de liberalismo habla de libertad
ética, parece que se refiere mas a la libertad en el aspecto juridico-
politico, a libertad para todos mas que a libertad individual. Lo que
quiero decir con ello es que la libertad del individuo en Ortega, como
generalmente en el socialismo, parece quedar un tanto diluida al acen-
tuar el aspecto social tal vez exageradamente. Es esta libertad del indi-
viduo, que Kant fundamento en la ética auténoma y que los neokantia-
nos marburgeses recogieron y conservaron procurando hacerla compa-
tible con la dimensién social, la igualdad y justicia social, puntos éstos
que el socialismo acentuaba pero a costa de diluir la libertad individual.
Asi, en este punto Ortega no fue tan equilibrado como los marburgeses
pues resalta mas el aspecto social, cooperativo y solidario; acentia maéas
su necesidad y casi pasa por alto la otra dimensién del hombre: su
autonomia o individualidad auténoma. Tal vez ésto se deba a que, dado
el caracter y la situacién espafiola, ya no era necesario insistir en ese
aspecto 0 a ique no llegé a calar la importancia y necesidad de conciliar
las dos dimensiones del hombre de forma que no parezca ni quede
diluida una en la otra, pues ambas constituyen el hombre integro y
completo; si anulamos la autonomia individual o la dimensién social, el
hombre quedars inevitablemente mutilado. Sin embargo, ésto no nos
debe llevar a la conclusién de que Ortega defienda una sociedad o un
Estado totalitario, pues insiste constantemente en que gobierno y paria-
mento han de estar siempre al servicio del pueblo y los recrimina y
critica porque no lo estan; por otra parte, como hemos visto, el aspecto
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individual no le es completamente ajeno y en cierto modo intenta sal-
varlo aunque no lo fundamenta ni lo resalta de modo suficiente, a mi
entender. Hay que tener en cuenta también que Ortega habla casi siem-
pre de pueblo, no de individuos; por eso, su visién es mas bien social
y socialozadora, tal como nos la presenta en los escritos de esta época.

El socialismo orteguiano no es revolucionario sino reformista, de ma-
nera semejante al defendido por los neokantianos de Marburgo y el revi-
sionismo de Bernstein. A primera vista puede parecer que Ortega de-
fiende la revolucién cuando, por ejemplo, habla del partido liberal como
fronterizo de la revoluci6én; pero revolucién para Ortega es reforma
hacia un régimen social mas justo, puesto que ninguno es suficiente-
mente justo. La idea de justicia, para €1, reclama siempre un mas alla,
una Constitucién siempre perfectible. El derecho a la reforma constitu-
cional es «un derecho no escrito, un derecho ideal centro de la energia
ética en la historia» 4. Esto nos recuerda la idea de 'Constitucién per-
fecta’ de Kant, aquélla en donde es posible la maxima libertad y hacia
la cual siempre hay que tender, aunque nunca se consiga porque dicha
idea es una «cosa en si», concepciéon que seguiran defendiendo los neo-
kantianos de Marburgo. En consecuencia con ésto, veamos lo ique dice
Ortega identificandose con el siguiente texto de Pestalozzi: «Es preciso
desviar nuestros ojos de cuanto ocurre, a fin de conservar en nosotros
limpida la sensibilidad para lo que debe ocurrir» 3%, Como vemos, el
deber ser ético kantiano y marburgés que fundamenta su concepcion
juridico-politica estd presente en Ortega. Cambiar la realidad presente,
no destruir sino insertar en ella la mayor porcién posible de Ideal, éso
es lo que entiende Ortega por revolucion, es decir: reforma progresiva
y no violenta. Su postura se pone de manifiesto de modo explicito ante
una revolucién concreta como es la revuelta catalana de 1908; con este
motivo dice que la revolucién tiene dos caras: el crimen y la constata-
cién de la injusticia tacita de la sociedad, contra la que se revelan en
sentido profundamente moral. «Por eso —dice— Hermann Cohen, tal
vez el mas grande filésofo actual, escribe en su libro de Etica estas
palabras aladas: ''las revoluciones son los periodos de la ética expe-
rimental”». En ellas, segun Ortega, se intentan nuevas soluciones al
grave problema de la justicia. Que «las revoluciones son justass», sigue
diciendo, ése es el principio de la ética moderna. Pero son justas sélo en
su sentido, porque las muertes, incendios, etc., son siempre criminales.
«Por eso es moralmente obligatorio evitar los hechos revolucionarios, de
un lado, y del otro justificar su sentido». Para evitar la revolucién hay
que organizar partidos revolucionarios 51. Ortega, en cierto modo como
Kant, no rechaza completamente el sentido de la revolucion, pero insiste
en que hay que procurar evitarla debido a los crimenes y violencia que
conlleva; asi, hemos visto cé6mo nunca acepté del partido socialista espa-
fiol su postura defensora de la revolucién para intentar solucionar los
graves problemas politico-sociales que aquejaban a Espaiia. Kant acep-
taba ocomo legitimo y legal la Constitucion v el nuevo orden juridico

49 OC, X, 37,
50 Cf. OC, X, 34-5.
51 OC, X, 116-7,
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salidos de la revolucién, saluda con alborozo la Revolucién francesa,
pero en la Doctrina del Derecho no admite la revolucién como medio
para salir de una situacién injusta y tirdnica. Los marburgeses son tam-
bién reformistas. En su socialismo de Estado Ortega dice que las insti-
tuciones Monarquia o Repilblica son instrumentos de organizacién so-
cial, su dignidad es su eficacia: si sirven se admiten; son el medio
para conseguir los fines de la «justicia humana v le plenitud vital de
la sociedad» 2. En los afios 1913-14 Ortega est4 a favor de la monamuia,
pero siempre como medio para obtener la democracia y salvar a Espaiia
pues, por encima de dicha monarquia, estdn la justicia v Espafa.

Este es a grandes rasgos el «idealismo politico» de Ortega, tal como
é] mismo llama a su concepcién politica, en la que tanta importancia
tienen las ideas 3 pues, como é] dice, una idea es lo maximo que puede
ser una cosa.

Muy semejante a la postura del joven Ortega fue la del neckantiano
Lange (uno de los primeros propulsores de la escuela de Marburgo),
aunque su postura fue tal vez mas activa y comprometida en los pri-
meros tiempos del movimiento de los trabajadores alemanes. Fue Lange
un hombre honrado que luché contra la injusticia y la opresién, defen-
di6é un socialismo moderado, una especie de socialismo de Estado tan
tipico de los intelectuales alemanes del siglo pasado. Luché por la liber-
tad, la ensefianza y vulgarizacién de la ciencia, combatié con energia
la tirania, supersticién y pobreza. Para Lange, la tarea del hombre de
cultura consiste en facilitar el paso de la injusticia capitalista a un
Estado socialista mas justo, poniéndose resueltamente del lado de las
fuerzas del futuro y ayudando al mismo tiempo a conservar la cultura
del periodo precedente. Para Lange, era fundamental también el no sepa-
rar jamas la elevacion del nivel de vida y el nivel cultural de los traba-
jadores; ademas consideraba y defendia que se debia colocar el proble-
ma obrero en el conjunto de los problemas sociales. Pensador y hom-
bre de accién, Lange, ademas de ser uno de los renovadores del pensa-
miento kantiano en Alemania en la segunda mitad del siglo xix, fue
también un gran adversario y opositor a la politica gran-alemana de
Bismark.

Pero fue Cohen quien de forma mas rigurosa intenté fundamentar
el socialismo en la ética de Kant, como dice el propio Max Adler en
Kant und der Marxismus. Su socialismo es un socialismo de Estado al
estilo del de Lange iy de otros intelectuales alemanes. Cohen pide y exige
para este socialismo una fundamentacién idealista, lo cual es comun
& Natorp y otros neokantianos, aunque para todos no sea el idealismo
ético el que enlace a Kant con el marxismo, sino gnoseolégico para unos
y metédico para otros; tampoco rechazan todos el materialismo de Marx,
aunque sélo lo admitan como método.

Cohen presta mucha atencién a las dos dimensiones del hombre:
la individual v la social. El hombre considerado como individuo y comu-
nidad es la Humanidad para dicho autor. La Humanidad en todos los

52 OC, I, 289.
53 Cf. OC, X, 60-1, 71-2, 232-7...
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pueblos y en cada hombre, ésto es en el fondo la Etica de Cohen, que
es la «teoria del hombre», es decir, la investigacién de 1o que el espi-
ritu reconoce como lo mas alto, como el unico valor de la existencia
humana. Pero la idea de la preeminencia de la Humanidad como fin
se convierte en la idea del socialismo, de suerte que cada hombre sea
definido como fin en si, como fin final. Asi, el socialismo es para Cohen
una exigencia ética, pues la ética tiene como problema de su tematica
al hombre en sus dos dimensiones de individuo y comunidad exigién-
dose mutuamente.

Para Cohen, como para Kant, es fundamental la autonomia o libertad
positiva dentro de la ética, es decir, la capacidad que el hombre tiene
de determinarse a si mismo por ser hombre pues sélo porque puede
obrar libremente debe hacerlo. En ética el legislador es el hombre mismo
que, en cuanto ser racional, es capaz de darse leyes y someterse a ellas
con independencia de la causalidad empirica. Por eso, para Kant, la
ética en cuanto ciencia atiende, sobre todo, al individuo fundamentado
en el principio de autonomia. Pero para Cohen la ética debe compren-
der a la persona en sus dos aspectos, como individuo y como comuni-
dad. La ética como ciencia del deber ser (no del ser) exige para Cohen
una comunidad mas libre para las personas y puede deducir este prin-
cipio de la esencia de su principio de autonomia. Ley y libertad estan
exigiéndose mutuamente, sélo ambas hacen posible que la persona sea
libre como individuo, que libremente se someta a la ley de su propia
razén; y como comunidad, sometiéndose a la Ley que se apoya y se
basa en la libertad y hace posible la comunidad de los seres auténo-
mos, de los seres racionales como fines absolutos y auténomos. Cohen
considera la idea de Humanidad como el contenido del imperativo cate-
goérico kantiano. Dicha formulacién del imperativo categérico distingue
al hombre como fin en si de todo aquello que sélo es medio; el ser fin
en si mismo, dice, produce y determina el concepto de persona, con-
cepto fundamental de la ética. Medio s6lo es la cosa, la cual como mer-
cancia es la mercancia del mercado econémico. El trabajador, por tanto,
nunca puede ser puro medio para liquidarlo como mercancia, ni siquie-
ra para el fin mas alto de la supuesta riqueza nacional; debe ser tratado
siempre y al mismo tiempo como fin 54, Asi, en el imperativo kantiano
del hombre fin-en-si se funda, para Cohen, la idea de Humanidad como
individuo y como comunidad.

Otro socialista neokantiano, Staudinger, estd también en la linea de
Cohen en cuanto a la fundamentacién del socialismo en el idealismo,
concretamente en la ética kantiana. Para Staudinger, Kant en su Critica
de .la razon prdctica y en la Fundamentacion de la metafisica de las
costumbres ofrece el fundamento de la ética de los hombres libres. Lo
libre, lo racional definiendo al hombre es la autonomia que, para Stau-
dinger, es el principio de la aspiracién intelectual moderna, el principio
de la vida y verdadero punto de arranque del socialismo, cuya meta
es el hombre libre en su dimensién individual y social.

Asf con frecuencia Marx, nota Staudinger, seflalé junto & la explo-
54 Cf. H. Cohen, 0. c., p. 72.
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tacién la relacién de dependencia, junto a la funcién de explotacién del
capitalismo su funcién como medio de dominacién. En el c. 24 de El
capital se encuentra el hilo conductor, pues alli se dice que la pro-
piedad privada capitalista es una negacién del individuo desde el propio
trabajo fundado en la propiedad privada. Por tanto, la propiedad privada
de los medios de produccién es la base de la explotacién del pueblo
v la negacién de la individualidad del mismo trabajador. Por eso, el
fin necesario del movimiento socialista es la recuperacion de la libertad
mediante la socializacién de los medios de produccién, la explotacién
cooperativa 8. Aqui estd, para Staudinger, una de las limitaciones de
Kant, que por otra parte era consecuencia de la época histérica y las
condiciones sociales que le tocaron vivir, Por eso Kant no se dio cuenta
de que la propiedad privada de los medios de produccién impedia que
la libertad e igualdad juridica que él defendia fueran reales de hecho.
Por tanto, Kant no fue socialista ni previo al socialismo, sino que repre-
senta un avanzado liberalismo moral (no liberalismo del lucro), un
liberalismo que su ética sobrepasa si se lleva a las Gltimas consecuencias.

A Staudinger, le interesa, sobre todo, la libertad como fundamento
de la ética kantiana. Esta libertad que se basa en la autonomia del
hombre como ser racional, capaz de autodeterminarse, de ser legislador
v legislado; en la libertad juridica kantiana de coexistencia de liberta-
des estd para Staudinger el fundamento del socialismo. Pero a ésto se
afiade que el hombre s6lo puede ser libre si se une con otros hombres,
pues la libertad juridica sélo existe en donde se da la economia coope-
rativa. El socialismo para Staudinger tiene un caracter ético y es una
consecuencia de las ideas éticas de Kant, fundadas en la libertad. Pero
a la gran aportacién de Kant —la fundamentacioén de la libertad basada
en la autonomia del hombre como ser racional, libertad con resabios
individualistas, sobre todo en el aspecto juridico— él afiade la nueva
adquisicién de su época: la consideraciéon del hombre como ser social,
resaltando asi el aspecto de la colaboracién cooperativa, de la comu-
nidad humana en solidaridad. De este modo, la dimensién individual
(puesta de manifiesto y fundamentada por Kant) queda completada con
la dimensién comunitaria (resaltada por el socialismo marxistal. En
definitiva, ésta es la mision del socialismo para Staudinger: hacer com-
patibles ambas dimensiones sin menoscabo de ninguna de ellas.

Vorlénder es otro neokantiano que también ve la ética de Kant
como la mas apropiada para fundamentar filoséficamente el marxismo
que sin tal fundamentacién careceria de fin y meta. Para Vorliander,
la ética de Kant es la més apropiada para dicha funcién por su impe-
rativo del hombre fin-en-si, que prohibe todo tipo de explotacién y exige
el respeto a toda persona por ser un fin 'y no sélo un medio. Vorldnder,
como Staudinger y Cohen, completa la libertad como autonomia con la
dimensién social y comunitaria del hombre. Por eso, para él un socia-
lismo inteligente vy un auténtico individualismo no estan en contrapo-
sicién, sino que se condicionan y posibilitan mutuamente %, Adema4s,

55 Ct. F. St.é.udinger, 'Kant und der Sozialismus', en H. G. Sandkihler y R. de
la Vega, o. c., p. 138.
58 Cf. K. Vorlander, o. c., p. 343.
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este autor es un ejemplo de los neokantianos que no sélo no niegan
el materialismo histérico y econémico de Marx, sino que lo consideran
imprescindible como método para explicar el desarrollo histérico y social
de la humanidad. Pero para él dicho materialismo es s6lo un método
de investigacién, una teoria histérica compatible con la ética kantiana,
que sirve de fundamento al marxismo llenando asi ese gran vacio que
éste presenta: la falta de fundamentacién filoséfica 57.

El socialismo de Natorp es semejante al de Cohen: como el de éste,
estd fundamentado en la autonomia de la persona y en el imperativo
kantiano del hombre fin-en-si. Al igual que para los autores anteriores,
para Natorp las dos dimensiones de la persona, individual y social, son
inseparables, no podemos prescindir de ninguna ni permitir que una
absorba a la otra 8,

No voy a tratar mas neokantianos en concreto porque éstos son los
més representativos del socialismo que, segtin creo, influyé en el joven
Ortega. Sélo voy a aludir de paso a otro que explicitamente cita Ortega:
Stamler. Este también ve la necesidad de que la ética de Kant sirva
de fundamento y meta al marxismo. Y la necesita para ser auténtico
socialismo, para no quedarse en puro método de constataciéon de la rea-
lidad sin ningin ideal que impulse a la accién.

En oposicién a Vorlander, Cohen rechaza tajante y exxphmtamente
el materialismo marxista pues con él el socialismo perderia su verda-
dero fundamento que, para Cohen, s6lo puede estar en la ética idea-
lista kantiana. Asi, con su ética y la formulacién del imperativo cate-
gorico, Kant se convierte para Cohen en el «fundador verdadero y real
del socialismo alemans %

El socialismo de Cohen, como el de los otros marburgeses, no es revo-
lucionario, sino reformista ya que intenta hacer innecesaria la revolu-
cién con la reforma. Para ello exigen que el Estado realice urgentemente
las reformas necesarias y pide a los trabajadores que colaboren. Es, pues,
un socialismo ético, humanista, moderado, reformista y estatal.

Estas son en lineas generales lag caracteristicas del socialismo neo-
kantiano marburgés: socialismo idealista, aunque no desconozcan el pro-
blema econémico, pero nunca lo admiten como el tnico o principal (si
bien los matices no son iguales en todos); fundamentacién del socia-
lismo en la ética kantiana, o sea socialismo ético (aunque algunos admi-
tan el materialismo, pero como método); socialismo humanista, refor-
mista y estatal. Socialismo moderado, en fin, muy semejante al revisio-
nismo de la socialdemocracia alemana, tal como lo representa Bernstein,
por cierto muy influido por los neokantianos.

El paralelismo con el del joven Ortega queda claro. Pero, prescin-
diendo de algun pequeiio detalle, veo una gran diferencia: gue Ortega
presenta el socialismo como exigencia ética, pero sin pararse a analizar
los fundamentos de esa ética que llevan consigo semejante exigencia.

57 Cf. ibid., passim.

58 Cf. P. Natorp, Propedéutica filoséfica, §8 28, 36, pp. 37-8, 48 y a lo largo de toda
esta obra.

s8¢ H. Cohen, o0.c., p. 71.
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Son varias y distintas las opiniones respecto a la asimilacién de la
filosofia neokantiana por parte dl joven Ortega. Asi, v. gr., Salmerén
dice sobre este tema que «lo que le importa (a Ortega) de las ideas es
su funcién pedagégica v politica dentro de la sociedad espafiola, v de
puras estructuras estaticas, de puros resultados teéricos, las convierte
en fuerzas activas» 0. Ademaés, segiin Salmerén y Diaz de Cerio, en la
época de las mocedades a partir de su estancia en Marburgo hasta 1913
en Ortega dominaria la disciplina neokantiana y las ideas neokantianas
que nunca llegé a asimilar perfectamente por ser opuestas a su perso-
nalidad ¢ 81, Dejando aparte lo de «puras estructuras estaticas», califica-
cién con Ia que no estoy de acuerdo y de la que se podria decir mucho,
tal vez Salmerén tenga parte de razén; quizé el joven Ortega nunca
llegé a asimilar perfectamente y en profundidad el neckantismo de Mar-
burgo, sino que més bien —diria yo— le sedujo sobre todo por su serie-
dad, rigor y disciplina y lo utilizé para su programa de reforma, pero
un tanto superficialmente, tomando las ideas que le interesaban y sin
profundizar en sus fundamentos. Como ya hemos dicho antes, el joven
Ortega no nos ofrece el desarrollo riguroso y sistematico de una ética,
ni 31quiera los puntos precisos en los que se puede apoyar el socialismo
como exigencia 6tica, sino que se conforma con presentarlo como tal
exigencia y sin mas precisiones. Tal vez la labor de reforma que se
‘habfa propuesto y el poder hacer accesibles al mayor piblico posible
tales ideas no le facilitaban semejante tarea de rigor y profundizacién;
por ello, no‘quiero que ésto quede como un reproche, sino como un dato.

4 _Apmxcz. v

A modo de wpéndxce voy a dedloar unas breves lineas a dos temas
intlma.mente relacionados con los anteriores:

-a) Lzbertad como meta e hwtona. como tarea.

"Ya hemos visto lo que decian Kant y Ortega en cuanto a la libertad
como meta por la que hay que luchar hasta llegar a esa Constitucién
que mcluya 1a mayor parte de libertad. Pues bien, la postura neokan-
tiana es semejante. Asf, para Cohen la libertad como noumenum es la
libértad como tarea, como meta, como ideal préctico y ¢ontenido de la
ley moral. ‘Para este autor, as{ como la libertad es fin supremo, asi el
fin supremo es la libertad. En Natorp lo infinito, las tareas nunca con-
cluidas de la libertad son el fundamento de la ética, Derecho, historia,
pedagogia, etc., y hacia ese ideal de libertad hay que aspirar siempre.
Para Staudinger, la capacidad para garantizar la libertad es la regla
‘ética para enjuiciar una Constitucién y determinar lo gque es justo e

60 F. Salmerén, Las mocedades de Ortega y Gasset, 2 ed. (UN.AM., México 1971)
p. 307.

61 Cf. F. Salmer6n, o. c., pp. 308-9. F. Dfaz de Cerio Ruiz, Ortega y Gasset y la
conquista de la conciencia histérica. Mocedad: 1002-1915 (Juan Flors, Barcelona 1861)
passim.
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imjusto. El reino de los fines, dice Staudinger, no nos es propuesto como-
un producto acabado, sino como una tarea al infinito que ha de ser
realizada por el hombre a través del cooperar libre.

- Esta es la libertad como meta, que para la historia de los hombres
es la tarea a realizar o, por lo menos, aproximarse a ella mediante ensa-
yos, dice Ortega 2, pues sélo se iré mejorando sin-establecer nada para-
in’ aeternum, ya que la historia es «la aproximacién a una imagen de
humanidad verdadera y sabia» 8. Para Ortega, el hombre es siempre
perfectible, tiene posibilidad de ser siempre mejor -moralmente 'y, por
tanto, nunca es definitivamente bueno; asf interpreta la teoria kantiana
del mal radical. A este perfeccionamiento contribuye la lucha antagé-
nica de la virtud y el vicio 8, lo cual es tipicamente kantiano, pues para
el filésofo aleman la lucha antagénica de los buenos y los malos impul-
sos, la sociabilidad insociable del hombre son los grandes impulsores
del progreso. Hay neokantianos, como Vorldnder, que intentan ver ya
aqui el determinismo de la historia en Kant y otros, como- Woltm.arm
v M. Adler, ven ahi el germen de la. dialéctica marxista. :

b} Dios.

Ortega dice en 'La pedagogia social como programa politico’ que la
religién y la cultura son las dos fuerzas que principalmente se disputan-
el porvenir naciona! y para él es la cultura la que puede dar mas enér-
gicamente lo que la religién ofrece. Ve en la Encarnacién de Cristo y eA’
su mensaje un fundamento del socialismo democratico; «el individuo se
diviniza en la colectividad». En 'La teologia de Renan’ Ortega expone
ideas del autor francés sobre la teologia y la cultura; la cultura es Dios
para Renan. La concepcién que aqui tienen Renan de Dios es para Ortega
muy semejante a la de los neokantianos. Asi, para Renan Dios es «la
categoria de lo ideal» o, lo que es lo mismo, toda cosa elevada a la
caspide de su perfeccién e integridad. ;Qué hay, pues, que no sea capaz
de haber sido o de poder ser Dios algin dia? Ambrosia llamaban los
griegos a la bebida ideal, los dioses eran los bebedores de ambrosia,
«<hombres inmortales», pero la ambrosia era tan so6lo la bebida mejor.
Dios es, pues, la proyeccién de nuestros ideales e ilusiones, Dios es la
justicia y el deber que el hombre siente en su interior y le impulsa a
luchar por ellos y obrar con honradez; Dios es éso cuando el individuo
todavia no ha descubierto que la voluntad, el deber y la justicia estan
en su interior; por eso, Dios es «la categoria de la dignidad humana-.
Dios es inmanente al hombre, es «el hombre mismo padeciendo y espe-
ranzandose en servicio de lo ideal. Dios, en una palabra, es la cultura...
Dios es el conjunto de las acciones mejores que han cumplido los hom-
bres: el Partenén y el Evangelio, Don Quijote y la mecanica de Newton...
Dios es lo mejor del hombre» 8. Y en 'Catecismo para la lectura de una

82 Cf. OC, X, 119.
63 OC, X, 150, 50.
84 Cf. OC, I, 74-5.
65 OC, I, 135.
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carta’ nos presenta a Dios como «la emocién de la nueva moralidad, no
un ser, sino el mero sentimiento de relacién ética entre los hombress» .

Para Cohen, como para Kant, la ética posibilita la religién, pero no
a la inversa; dice que ni la ética kantiana ni la religibn han de ser
consideradas como mandamientos de Dios (lo cual ya lo habia dicho
Kant), aunque sf le estd permitido al ser finito considerar los impera-
tivos del deber como si fueran mandamientos de Dios. Pero siempre se
ha de tener en cuenta que la religién tiene valor de creencia y no
tiene parte alguna en la fundamentacién de la ética, aungue el conte-
nido de la ética haya aparecido histéricamente primero en la religién
como mandamiento de Dios.

A pesar de todo, para Cohen la ética ha de incluir la idea de Dios
en el contenido de su ensefianza, pero a Dios se le debe considerar sélo
como idea moral, nunca como persona si no quiere desembocar en el
mito. Cristo es la Idea que desigha la unidad esencial del género huma-
no y el ideal de su perfeccién. «El reino de Dios —dice— es el reino
de la esencia moral, no es un reino celeste de angeles, sino el mundo
de la cultura del género humano» 7. Pero la personalidad libre y Dios
como idea, dice Cohen, s6lo tienen cabida en la ética idealista, no ma-
terialista. Ademas para él, como la idea de Dios es la culminacién del
sistema ético, «con el ateismo pierde el socialismo su cima, su tejado,
komo con el materialismo su fundamento» ®. Para Cohen, con €l atefs-
mo se convierte el socialismo en una utopia; pero Dios no seria més que
la creencia en el poder del bien, esto es, la esperanza en la realizacién
de la justicia.

Natorp, por su parte, concibe a Dios como la realizacién de la cul-
tura, de lo absolutamente bueno, de lo absolutamente sabio y bello. Por
eso el sentimiento de absoluto e infinito ha de ser aprovechado con toda
su fuerza, no para escindir la ciencia, sino para el progreso de la cul-
tura, cuya tarea es infinita 6,
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68 OC, X, 137.

87 H. Cohen, o, c., p. 68,

68 Ibid., p. 78.

69 Cf. P. Natorp, Propedéutica filoséfica, § 40, pp. 53-4.
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