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Sumario: La reciente desaparicion del filosofo espariol Julian Marias (1914-2005),
figura clave de la cultura hispana contemporanea, proporciona la posibilidad de una
mirada global al conjunto de su trayectoria vital e intelectual, a su particular modo de
filosofar, asi como a $aclaves de un pensamiento filosofico que, asumiendo el
legado de sus maestros (Ortega, Zubiri y Unamuno) ha elaborado una peculiar
mirada al ser personal del hombre. Estas paginas persiguen vincular la trayectoria
vital y la obra intelectual del maestro espafiol. Preambulo necesario para discutir a
fondo su cosmovision filosofica.

Mediado el mes de diciembre del afio 2005 se despedia de es@& vid
filésofo espafol Julian Marias Aguilera (Valladolid, 1914). Siaesh
Madrid, ciudad a la que quiso ligar de manera indisoluble swlger
biografico desde que se instalase en ella junto a su daenilel ya lejano
1919. La muerte de un pensador relevartemo la de cualquier otra
persona que deja tras de si un legado creatuele invocar el recuerdo de
la personalidad ausente, invitando al noble ejercicioreteemorar y
rehacer su singladura vital e intelectual. En el caso denMigias-una
de las personalidades mas sobresalientes de la filosofifiotspde la
segunda mitad del siglo XXas trayectorias de su biografia y obra son tan
variadas, que el ejercicio de remembranza no deberia cefirse a un solo
aspecto El impetu vital que ha mostrado hasta el final de sas, &
rigueza tematica de su obra escrita, su acendrada preocupaciodaplar to
humano y el ascendente de su magisterio intelectual sobreuteda
generacion de espafioles, impiden que la mirada que se prétenesta
reduzca la perspectiva a un solo matiz.

En 1914, José Ortega y Gasset presenta en una formula meysada
la intuicion fundamental que acompafiara el periplo de su r@flexi
filosofica en torno a la raz6n como logos vital, «yo soy yany
circunstancia, y si no la salvo a ella no me salvd.yBrescindiendo ahora

! GREGOIRE PaLAMAS, Triade I, 3, 13,J. MEYENDORFF, ed, Défense des saints
hésychastes. Introduction, texte critique, traduction et notes, Louvain 1959, 136: «Toute
parole, est-il conteste une autre parole, mais quelle est la parole qui peut contester la
vie?».

2 J. ORTEGA Y GAsSET, Meditaciones del Quijote, Madrid 19957 (citaremos esta
obra de Ortega en esta edicidén singular que Marias edité con un comentario exhaustivo).
En 1932 recuerda Ortega que aquella expresion, ademas de ser precipitado sintético de
su pensamiento filosofico, actué en su obra como principio guia: «Yo soy yo y mi
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de su concreta trascendencia epistemoldgica y metafisica, la formula nos
interesa como certero enunciado del criterio faeria de presidir la
lectura de cualquier biografia: el sujeto que protagonizada wo es
comprensible al margen de su circunstancia. Es decir, la pe¥sooa su
entorno, siendo éste el que en cierto modo decide su seensndilo
agota. El posgvo ‘mi’ de la formula orteguiana indica que el yo no esta
meramente localizado en la circunstancia, sino que tiende a lposeer
«salvarla» de modo efectivo a partir de su interioridad persoB&ndo
asi, una vida y la propuesta intelectual que genera proyectandezas
contempla desde la circunstanef@ersonal y comunitariaen que fueron
engendradas, alli donde ambas advierten el proyecto esenciilieen
guedan sedimentados los anhelos que las han movilizaldoc&ndo se
inyecta en la teoria la linfa de la circunstanaapssee el método mas
apropiado para su cabal comprension.

Pues bien, vida y obra de Julian Marias son un caso ejecutiesal
«razoén vital» formulada por Ortega y asumida por Marias como [EonAci
guia de su filosofar: «movimiento dramatico de aprehensiéa cealidad
en su conexiom»El punto de partida de la filosofia de Marias coincide con
el de Ortega, y por eso considera que toda filosofia es pradkeitaovida y
tiene una funcidn vital, es decir, es un «quehacer» humanmuealel
hombre se ve avocado cuando se siente perdido en el muhdogdacias
gue le sostenian se le han desecado y carece del asidero de id=asim

circunstancia. Esta expresion, que aparece en mi primer libro y que condensa en ultimo
volumen mi pensamiento filoséfico, no significa sélo la doctrina que mi obra expone y
propone, sino que mi obra es un caso ejecutivo de la misma doctrina. Mi obra es, por
esencia y presencia, circunstancial. Con esto quiero decir que lo es deliberadamente,
porque sin deliberacion, y aun contra todo propésito opuesto, claro es que jamas ha
hecho el hombre cosa alguna en el mundo que no fuera circunstancial. Esto es
precisamente lo que el lema citado manifiesta. El hecho radical, el hecho de todos los
hechos—-esto es, aquel dentro del cual se dan todos los demas como detalles e
ingredientes de €] es la vida de cada cual. Toda otra realidad que no sea la de mi vida
es una realidad secundaria, virtual, interior a mi vida, y que en ésta tiene su raiz o su
hontanar», cfJ. ORTEGA Y GASSET, «Prélogo a una edicion de sus obras», Obras
Completas, V, Madrid 2006, 89 (citaremos co@@, de la nueva edicion, aun en
proceso de publicacion, editada por Taurus y Revista de Occidente, Madrid 2004-2009).

3 Cf. Introduccién a la Filosofia, 199. Las realizaciones o empresas visibles y
cuantificables de una vida no son sino expresiéon perceptible de un proyecto forjado en
abierta confrontacion entre un yo personal y una determinada circunstancia histérica. La
mayor parte de los elementos teéricos que emplea Marias para la caracterizacion
estructural del ser personal del hombiffedelidad a su vocacion intima, libertad,
felicidad, referencia teologal, ilusion...—, proceden de una combinacién entre su
verificacion tedrica frente a otras propuestas antropoldgicas y la confrontacion con su
propia trayectoria personal.
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en esos momentos cuando surge la necesidad de hacer filosafia y
desde ella Marias ha hecho de su vida un campo de pruebas en el que
validar las propias intuiciones intelectuales. Nunca ha opemaddstracto

con una filosofia de la vida carente de asiento real. En la mexligae ha
descubierto que la identidad de ynise constituye, fundamentalmente, en

el movimiento dramatico de las propias vivenciastre las que destacan

las «experiencias radicales»: nacimiento, muerte, amor, libertad...—, ese yo

no puede permanecer al margen de estas como mero espectador. Poner en
juego la «mismidad» en medio de la circunstancia (identificadal en
encuentro con otros, en proyectos, ilusiones, elecciones...) no soélo
contribuye a la veracidad ultima de las intuiciones pensadas que
permite advertir, en toda su amplitud, la contextura profundaudeho
alguien que piensa y vive, la persona.

¢, Cuanto debe la reflexion filosofica de Marias a sus expadtaittales,
al entramado de relaciones humanas que se ha ido tejiendo a medeala g
autor ha luchado por configurar el propio proyecto persemdidelidad a
esa profunda conviccidon orteguiana de que la circunstancia que & habi
jamas es indiferente, sino ambito del que uno mismo ha de
responsabilizarse, implicarse, proyectarse... como ejercicio «redentor» de
esa circunstancia y, por ende, de la propia identidd&?e es el
interrogante que resuena al fondo de las paginas que siguen.

En los tres volumenes de sus Memorias, que gusta Illamar
«reconstruccion narrativa» de su vida, Marias ha releido su historia
personal desde dentro rememorando aquellas personas, acemiesn
reflexiones que han encarnado la totalidad de su circunstaPersador y

“ Cf. Razon de la Filosofia, 31-42.

> «Pienso que no debiera llamarse culto sino al hombre que ha tomado posesién de
todo si mismo. Cultura es fidelidad consigo mismo, una actitud de religioso respeto
hacia nuestra propia y personal vidd>ORTEGA Y GASSET, «Azorin o primores de lo
vulgar», OC., I, 295.

® Cuando cuenta ya ochenta y dos afios Marias recapitula el sentido e intencién con el
que habia repasado su vida: «Se trataba de recordar una vida concreta desde sus
proyectos, no solo desde los recuerdos, es decir, tal y como acontece. Esto exigia evocar
y reconstruir su mundees decir, sus mundos sucesives los diversos planos, desde
los mas externos hasta aquellos en que brota y se constituye la intimidad. Era menester
“asistir” a esa vida, a los encuentros con las personas que intervienen en ella, en las
variadisimas distancias y perspectivas, segun su proximidad, su duracion, su condicion
sexuada, el contenido y argumento de los proyectos. Se requeria averiguar qué personas
habian ‘“habitado” esa vida personal, en qué forma y con qué consecuencias. Los
diversos modos de irrupcion del azar, y de reaccion a él y posible asimilacion. La
presencia de las relaciones humanas capitales en esa vida, y sobre todo del amor en su
forma real y en sus trayectorias», cf. Persona, 66. Sus Memorias dan testimonio de una
vida rica, amplia, «presentessomo reza el titulg en cuyo seno ha engendrado una
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pensamiento se enmarcan en un contexto historico concretoelymarco
de un horizonte filoséfico, asimismo, muy determinado. Pertrecta el
bagaje filosofico que hereda y asimila de sus maestros masnpsox
Ortega y Gasset y Xavier Zubiri Julian Marias ha reflexionadyg
experimentado en primera persona las mutaciones radicales que han
afectado a la humanidad durante la pasada centuria. La desconmpdsicio
la razdn ilustrada y sus consecuencias para la cultura y el pensanel
ascenso de diversas ideologias totalitarias y la tragedia békcédnayu
generado; la atroz lucha fratricida en el suelo patrio y la desgpaen él
de la democracia; el ingente esfuerzo material y espiritual que eslgoon
reconstruccion de un pais y un continente; el rapido camsil y
cultural que se ha instalado en Europa y Esparfia en los utteuesios del
siglo, etc. De igual modo, como cristiano y catolico, no ha aeecido
ajeno a las mutaciones experimentadas por el cristianismo ereftegidl
hondo significado del acontecimiento decisivo del Condiaticano Il y a
la renovada presencia del factor religioso en las sociedades occglentale
En el breve lapso de tiempo transcurrido desde su desapaacitamos
ya con varias publicaciones que han tratado de recuperar en modo sintético
y panoramico la aportacion de Marias, no sélo a la filosofia
contemporanea, sino también a la cultura en general y al murgmbisn
particular Constituyen un apoyo muy valioso para una lectura comprensiva
de la vida y obra de nuestro adtor

obra donde se mantienen en sereno equilibrio idea y creencia. Han vuelto a ser
reeditadas en un solo volumen en el afio 2008. Lastima que la edicibn no vaya
acompafada de un indice onomastico que facilitaria su manejo y una rapida vision del
enorme numero de personalidades con que Marias ha mantenido relacion.

" Cabe resefiar entre las mas recientes y significativas, dos obras en las que han
colaborado los intelectuales mas afectos al pensamiento y figura de Marias en sus
diversas trayectoriad.L. CANAS-J.M BURGOS ed., El vuelo del Alcion. El pensamiento
de Julian Marias, Madrid 2009; J.MTENCIA PAEz, coord., Julidn Marias. Una
filosofia en libertad, Malaga 2007. A ellas hay que sumar la monografia dedicada al
conjunto de la obra y figura del pensador pbrCARPINTERQ, Julidn Marias, una vida
en la verdad, Madrid 200& igualmente las obras fruto de trabajos de tesis doctorales
publicadas tras el fallecimiento del autds. TABERNER, Los dias contados. El
Unamuno de Julidn Marias, Santa Cruz de Tenerife 2DB9PEREZ ASENS| La
estructura de la vida humana en el pensamiento de Julian Marias, Murcia 2009. Mas
breve, pero rigurosa, es la presentacion deCARALLERO, «Notas para una valoracion
critica de la filosofia de Julian Marias. Razon vital y estructura empiricdp,,exd.,

Ocho filésofos espafioles contemporaneos, Madrid 2007, 13-52. A todas ellas hay que
sumar otros estudios publicados en los ultimos afos de vida de Marias con pretension
de aproximacion global a su obra: ANRAUJO, El pensamiento antropolégico de
Julian Marias, Bogota 199F; CHUECA GoITIA-al., coord., Homenaje a Julian Marias,
Madrid 1984;H. CARPINTERQ, coord., Un siglo de Espafia. Homenaje a Julidn Marias,
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Las paginas que siguen concentran la atencion en tres textm la
circunstancia vital de Marias que no soélo inciden en steexcia personal,
sino gque han incitadesu reflexién y se han convertido en precipitado
intelectual en su obra: la coyuntura cultural e historicaspaiia y Europa
durante el pasado siglo, la particular tradicion filosoficajesm se inscribe
su pensamiento y, finalmente, lo que denominamos la circerstan
teolégica. Tal vez es esta Ultima perspectiva la que queda mas
desguarnecida en los citados estudios sobre la obra de raigsitoNo es
nuestra intencion penetrar en manera directa en el debate cdeasslel
autor, sino un trabajo previo que funda una posible discustélectual
con la concepcion intelectual (filosofica, politica, socialerditia,
religiosa...) de Julian Marias: procedemos genéticamente a individuar los
hilos que han urdido la existencia de la persona y la objalid® Marias:
historia, filosofia y fe. Lo hacemos con la esperanza de comjribui
modestamente, a un mejor conocimiento de una obra que, tras la
desaparicion de Marias, se nos ofrece como un continente comiphe¢n, s
no plenamente conquistado.

1. Circunstancia personal e historica

1.1 Dos naufragios

Si las dos guerras mundiales marcan a fuego la historia de Eurepa en
siglo XX, en el caso de Espafia puede decirse que la pasadisacgeneda
afectada, ademas, por dos acontecimientos que provocan una crisjs social
politica y cultural sin precedentes: el desastre nacional d&@ d&9 la
derrota bélica ante Estados Unidos y la descomposicion defirdel
imperio colonial espafiol con la pérdida de las ultimassgoses de
ultramar: Cuba, Puerto Rico y Filipinas; y la Guerra Civil (19389)9
desencadenada a consecuencia de la distancia que se venia fragtrando en
dos formas antagonicas de percibir el ser y destino de Espafia. Marias
califica estos acontecimientos como «naufragios» que condujeron
rapidamente a avivar las diferencias, aguijonear la discordia e imgasibili

Madrid 2002; b., La huella de Julidn Marias: un pensador para la libertad, Madrid
2006;A. DoNosq Julian Marias, Boston 1988, RALEY, A Watch over Mortality. The
Philosophical Story of Julian Marias, New York 1997. ROLDAN, Hombre y
humanismo en Julian Marias, Valladolid 2003. Finalmente las \&teéccionarios

gue ayudan a un primer acercamietd-ERRATERMORA, Diccionario de filosofia, I,
Madrid 198%, 2108-2110; A. MUROZz-A. SAVIGNANO, «Marfas, Julidn», erv.
MELCHIORRE, dir., Enciclopedia filosofica, VII, Milano 2006, 7015-7016.
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la convivencia pacifica entre los espaffblésn varias ocasiones se ha
dedicado al estudio de las causas y consecuencias de ambos

8 Cf. Ortega. Circunstancia y vocacién, 67-72; Espafia Inteligible, 337-370. Marias
consagra las paginas de Espafia inteligible al conocimiento exhaustivo de la historia de
Espafa. Se trata sin duda de una de sus pasiones. Como antes lo habia sido de Unamuno
(Entorno al casticismo, 1895) y de Ortega (Espafa invertebrada, 1921). Practicamente
todas las naciones europeas han experimentado, durante los dos ultimos siglos, la
necesidad de reinterpretar su ser a partir de los avatares de su historia pasada.y reciente
Espafia no ha sido una excepcion; los acontecimientos de su historia pasada (invasion
musulmana, reconquista, descubrimiento y evangelizacion de América, guerras de
religion frente al protestantismo, etc.) y mas reciente (la invasion napoleonica, las
convulsiones politicas y sociales de la Restauracion, etc.) han interesado a multitud de
pensadores que han hecho de la hispanidad tema de reflexion donde confluye la
idiosincrasia religiosa, cultural y transnacional (en referencia a América) del mundo
hispano. El conocimiento e interés por el ser y la historia de Espafia en sus diversos
aspectos, no supone para Marias un mero ejercicio de erudicién sino una necesidad que
brota de la concepcion de la filosofia que ha aprendido en sus maestros. Primero de
Unamuno, firmemente persuadido de que «la filosofia espafiola esté liquida y difusa en
nuestra literatura, en nuestra vida, en nuestra accién, en nuestra mistica, sobre todo, y no
en sistemas filosoficos. Es concreta. ¢ Y es que acaso no hay en Goethe, verbigracia,
tanta o mas filosofia que en Hegel? Las coplas de Jorge Manrigue, el Romancero, el
Quijote, La vida es suefio, la Subida al Monte Carmelo, implican una intuicion del
mundo y un concepto de vida, Weltanschauung und Lebensansicht. Filosofia ésta que
era dificil se formulase en esa segunda mitad del siglo XIX, época afilosofica,
positivista, tecnicista, de pura historia y de ciencias naturales, época en el fondo
materialista y pesimista», cM. DE UNAMUNO, El sentimiento tragico de la vida
Madrid 2005, 488. Y sobre todo de Ortega y Gasset. En él convergen, por un lado, su
comprension de la filosofia como un quehacer circunstanciado, es decir, un intento de
restablecer la conexion, la fecundidad y la riqueza que ofrece a nuestros ojos la realidad
valiéendome de mi vida concreta como camino de acceso a ella. Por otro, la
preocupacion por salir al paso de los defectos del llamado casticismo espafiol. De ahi,
por ejemplo, el interés de Ortega, pero también de Unamuno antes y de Marias con
posterioridad, por recurrir a la fecunda figura del Quijote como imagen heroica y mitica
en gque quedan hipostasiadas las contradicciones y potencialidades del alma hispana.
Ramiro de Maeztu, Blasco Ibafiez, Ramén del Valle-Inclan, Azorin, los Machado, Pio
Baroja, Juan Ramoén Jiménez, Ganivet... son sélo algunos de los nombres que resuenan
explicitamente en la obra de Marias como compafieros en esa aventura de alentar una
concepcion abierta de lo hispano, responsable de su pasado y consciente de la palabra
Gnica que le corresponde en la historia. En este sentido se puede leer, por ejemplo, la
reflexion de Ortega en torno a la necesidad de integrar el impresionismo hispano con el
concepto germano, cl. ORTEGA Y GASSET, Meditaciones del Quijote, 163-169. Por su
parte, Marias dedica, ademas de la citada Espafa inteligible. Razon historica de las
Espafas, una obra a revisar el significado de la novela de Cervantes en el conjunto de la
trayectoria historica y cultural de Espafia en la modernidad (cf. Cervantes clave
espafiola). A ellas habria que sumar, ademas, un sinfin de articulos periodisticos.
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acontecimientos para la sociedad y la cultura espafiola. Ambosshecho
tienen particular proyeccion en la obra de Marias.

Con la emblematica fecha de 1898 se inaugura, segun Marias, «nuestro
tiempo». El de una Espafia que fluctia entre la salida definitiva del
Antiguo Régimen y la asimilacion de los valores democraticogejleza
la Constitucion promulgada en 1812 por las Cortes de Cadialt&es
paraddjico que mientras desaparecen los ultimos vestigioglalebso
pasado imperial y en Espafia permanece una monarquia parlamentaria muy
debilitada tras la revolucion de 1868onocida como «La Gloriosaxgue
habia sustituido sin éxito el régimen monarqueracarnado por Isabel II,
por un efimero gobierno de caracter liberal durante seis laBatesajustes
politicos y sociasen que vive inmersa Espafia no provoquen una reforma
en esos ambitos sino una profundisima transformacion intaledn
cambio de actitud en la intelectualidad espafiola que trasciende e
inconformismo politico y se vuelca con intensidad ea «apelacion a la
autenticidad del cultivo del pensamiento, la literatura, la @encla
investigacion histéricd®. Los nombres de Miguel de Unamuno, Azbkin
Baroja, Antonio y Manuel Machadfo Joan Maragalf, Valle-Inclart?,
Ramiro de Maez{d, Angel Ganivet, Menéndez PeldjoRamoén y Cajal o
Gregorio MarafiéH quedan asociados a un profundo cambio en la
fisonomia de una cultura espafiola que dilata sus horizoa®sali de las
inercias culturales y politicas del siglo que acababa. Teltxs recibend
influencia benéfica de un movimiento renovador y alternativo a los
planteamientos tradicionales que repercute positivamengemnejbra de la

% Cf. Ser espafiol, 227; Literatura y generaciones, 109.

10 Cf. Espafia inteligible, 358.

1 cf. A margen de estos clasicos, 141-142; «Una preferencia de Azorin», «Azorin,
‘con amor y sin engafio’», «;Quién lleva dentro Azorin?», El curso del tiempo, Il, 540-

543. 584-587. 588-591; «Azorin, 1902», La fuerza de la razén, 127-130; «Azorin en
movimiento», Entre dos siglos, 620-623.

12 Cf. «Antonio Machado y su interpretacion poética de las cosas» y «Machado y
Heidegger», Al margen de estos clasicos, 159-178. 179-192; «Los hermanos Machado»,
«Antonio Machado y los lectores», «Antonio Machado en la tradicion oral», El curso
del tiempo, I, 524-527. 528-531. 544-547.

13 Cf. La Espafia real, 553-568.

14 cf. «Valle-Inclan en el ruedo ibérico», La imagen de la vida humana, 142-186;
«Valle-Inclan», La fuerza de la razén, 79-82.

15 Cf. Ortega. Circunstancia y vocacion, 139-143.

16 Cf. «Menéndez Pelayo», La fuerza de la razén, 131-134.

17 Cf. «Marafién y la gente de su tiempo», en Marafién, actualidad anticipada:
Homenaje ofrecido por la Universidad Complutense con motivo del primer centenario
de su nacimiento, Madrid 1988, 77- 81; «El elemento novelesco en la obra de
Marafion», El curso del tiempo, I, 488-491.
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enseflanza universitaria, sobre todo en el ambito de las hudesidaa
Institucidn Libre de Ensefianzareada en 1876 por Francisco Giner de los
Rios® y su heredera la Junta de Ampliacion de Estudios e Invesiigaci
Cientificas (1907), junto con la Residencia de EstudiantesCemtro de
Estudios Historicos (1910) son algunas de las instiied que nacen en
este ambiente como amplios proyectos pedagdgicos que sanpuall
intercambio abierto entre profesores y alumnos asi como leiltz de

18 Uno de los principales antecedentes intelectuales de la Institucién se encuentra en
la doctrina de Julian Sanz del Rio. CIMARIAS, «El pensador de lllescas», Ensayos de
teoria, 239-264. Paginas en las que Marias ofrece una breve semblanza intelectual de la
figura de Sanz del Rio y su influencia en la renovacion del pensamiento espafiol al
asimilar la obra del fildsofo aleman K.C. Krause. El krausismo representa un interesante
capitulo en la apertura hispana al pensamiento filoséfico aleman durante el siglo XIX.
Tras una influencia muy discreta de Hegel en Espafia mediante la traduccion de alguno
de sus escritos, fue el programa de Krause el que mejor conecto con las aspiraciones de
una burguesia liberal que trataba de romper amarras con las estructuras del pensamiento
tradicional. M. Suances, coincidiendo con otros especialistas, apunta que la razén de la
importancia que adquiere la filosofia de Krause en el pensamiento espafol hay que
buscarla en «una serie de afinidades filoséfico-espirituales tipicas de la sensibilidad
religiosa y de la cultura espafiolas, asi como una serie de implicaciones ético-practicas
muy acordes con la reforma social y politica que llevaban adelante los liberales en
Espafia»M. SUANCES, Historia de la filosofia espafiola contemporgndadrid 2006,

69. Repasando los principios de la metafisica de Krause y su proclamacion de la razén
divina como fundamento y origen de la razon humana, se entiende la afinidad entre
krausismo y catolicismo invocada reiteradamente en este periodo como una posibilidad
de dar a luz un cristianismo en camino de reconciliacion con la modernidad. Giner,
Sanz, y otros representantes, se adhieren al programa del catolicismo liberal que esta en
boga en Europa. El fracaso en Espafa de los gobiernos liberales (1868-1874) y, sobre
todo, la condena oficial de los principios de libertad religiosa planteados por el
liberalismo (cf. Ro IX, Ep. encycl. Quanta Cura, 8 diciembre 1864, DH 2890-2896) asi
como las matizaciones del Concilio Vaticano |, arrumbarian las esperanzas de estos
intelectuales. Puede decirse, si bien no en absoluto, que esta situacion anticipa la
«heterodoxia» que se observa en el pensamiento de numerosos intelectuales catolicos en
la Espafia de 1900. Sobre los caracteres del pensamiento krausista en [Espafa:
MARIAS, Ortega. Circunstancia y vocacion, 120-1R5GARCIA-MATEO, Das deutsche
Denken und das moderne Spanien: Panentheismus als Wissenschaftssystem bei K. Chr.
Fr. Krause. Seine Interpretation und Wirkungsgeschichte in Spanien: Der Spanische
Krausismus, Frankfurt a. M, 1982; R.¥RDEN JMENEZ, El sistema de la filosofia de
Krause. Génesis y desarrollo del Panenteismo, Madrid FO28 BARES, «Julian Sanz

del Rio y el krausismo», év. FARTOS MARTINEZ-al., coord., La filosofia espafiola en
Castilla y Ledn. De la ilustracion al siglo XX, Valladolid 2000, 237-286 SUANCES,

Historia de la filosofia espafiola contemporanea, 65-Bl4Guy, Historia de la
filosofia espafiola, Barcelona 1985, 251-258.
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becas para estudiar en universidades fordneas y conocer de primera mano el
tono de la modernidad europga
Todos y cada uno de los nombres citados mantiene un coimtitto, a
través de la literatura, el ensayo de historia o el tratéokbdfico, con la
modernidad europea que les descubre los caminos abiertos \@sion
secular de la vida. Pedro Lain Entralgo, amigo personal de Mdriase
éste define como «poseedor de una formacion digna de uno de lo mas
abarcadores y profundos humanistas de nuestra &fodascribe asi la
situacion:
El arte, el pensamiento, el vivir mismo de los hombres que se agitan en las
paginas leidaspaginas de Shakespeare y Montaigne, de Hegel y Balzac, de
Leopardi y Stendhalmuestran o sugieren en el espiritu lector, cuando éste es
suficientemente sensible, la estremecedora gigantomaquia de la Europa
moderna, en torno a la autarquia del espiritu humano. “El tiempo y yo contra
todos”, dice con irénico optimismo —esto es, con pesimismo larvadéa
sabiduria popular espafiola; “mi naturaleza y yo contra todo”, ha proclamado,
mucho mas directa y orgullosamente, el hombre europeo posterior al siglo
XVI. Durante los siglos XVII y XVIII se vio bajo especie de “razon” la indole
de esa ambiciosa “naturaleza”; en el remate del XIX, vacilante ya la antigua fe
en la omnipotencia de la razén humana, prefiri6 el hombre mirar en su
“naturaleza” lo que en ella hay de impetu vital, de “vida»?,

No es casual que la mayor parte de los nhombres que acabamas de cit
sean mas propios de una historia de la literatura que de ldfiélosims
encontramos en el momento en que se dilatan en Europadizs siiertas
por Cervantes y Gracian en la Espafia del siglo XVIl. Amboshdidcho
de sus principales novelas, El Quijgt&l Criticon, auténticas alegorias de
la vida humana enfrentada a un mundo hostil y enganos® gwadalece
la apariencia frente a la virtud y la verdad. Para ellos la fateraria se
muestra como la herramienta mas apta para reconstruir la unidad perdida
entre el sujeto y la realidad que habita. Si la via abiertanmshente por
Descartes en el siglo XVIII acaba triunfando frente a la expresidstica
en un ultimo esfuerzo por salvar la razon clasica, sera el ramsanti a
inicios del siglo XIX quien conseguira romper el cerco derdzén y

19 Algunos de los maestros de Marias en la Facultad de Filosofia de Madrid se
cuentan entre las promociones de alumnos de la Institucion: J. Besteiro, M. Garcia
Morente y J. Ortega y Gasset (&. JMENEZ GARCIA, «Educacion y cultura entre
siglos. La Institucion Libre de Ensefianza», Min MACEIRAS, ed., Pensamiento
filosofico espafiol. Del barroco a nuestros dias, Il, 217-220).

20 J.MARiAs, «Lain Entralgo: su magnitud real», Entre dos siglos, 613.

21 p.LAiN ENTRALGO, La Generacion del noventa y ocho, 61.
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replantear de modo mas radical aun las relaciones entre el suefio y el
pensamiento, la ficcion y el anélisis sustaritial

El yo se adelanta hasta el primer plano y toma la palabra. Antes, el yo que es
cada cual realizaba su funcién al incorporarse a un mundo en el cual
participaba y del que era una parte. Ahora, el hombre se afirma en su yo
peculiar e inconfundible. Ser, para el romantico, es ser Unico o, como suele
decirse, original. Si la vida es siempre un guehacer poético, consistente por lo
pronto en inventar el personaje que se va a ser, en el Romanticismo esto
acontece extremadamente; cada ciudadano tiene que vivir su novela o su
drama; tiene que pasarle algo que solo le pase a ¢l [...] Los romanticos se
lanzaron a proyectar imaginativamente sufasiy conquistar para ellas las
zonas inexploradas de la pasion y el sentimiento. Asi crearon a la vez los
gestos de ese estilo vital y su expresion literaria, y unos y otra se fecundan
mutuamente. Los primeros recibieron un noble empaque y una dignidad qu
aun nos conmueve. La segunda quedd penetrada de calor y de un sabroso
gusto a cosa vividd

Un modo de concebir la naturaleza, la vida y el hombre quenasion
fuerza al desencadenarse la primera gran crisis de la modernidad a finales
del siglo XIX**. Esta via media entre literatura y filosofia, adoptada por una
porcidn significativa del pensamiento de finale$ dehocientoses la

22 «Instalados en la literatura, que fue, mas que su oficio, su morada, los autores del
98, escritores antes que otra cosa, fueron capaces de expresar la realidad latente de
Espafia [...] Ese caracter literario, esa genialidad de la palabra, sirvié para realizar una
operacion que era urgente y necesaria. La recuperacion del sentido de la teoria entre los
espafioles», cf. «Antiguallas», Entre dos siglos, 45. Tratando de comprender el contexto
vital de la Generacioén del 98, escribe Maria Zambrano estas palabras: «El romanticismo
literario permitié esta libertad hasta el exceso de hablar desde el yo. Los dos
romanticismos, filoséfico y literario, parten de un supuesto comun: el valor del
individuo como tal, su caracter de unicidad; es como si hubiese llegado a ser creencia
presupuesta la definicion que Leibniz da de la “moénada” en que se refleja el universo.

Cada individuo se siente como una perspectiva infinita abierta sobre el mundo que le
rodea y encuentra, por tanto, legitimo lanzarse a escribir como tal individuo, manifestar
sus opiniones. El siglo XIX lleva al extremo esta creencia en el “talento individual”. El

tener talento significa poseer esta reserva, tesoro, que el individuo lleva encerrado
dentro de si y que solo precisa desplegar, y cuando mas pulir, educar. El escritor, el
intelectual ha sido posible como tipo humano sobre esta fe que ha parecido evidente,
indiscutible» M. ZAMBRANO, Unamuno, Barcelona 2003, 41.

23 Cf. «Un escorzo del romanticismo», Obras, Ill, 295-296.

24 p_LAIN ENTRALGO, La Generacion del noventa y ocho, 68: «A fines del siglo XIX
es sustituida la antigua fe de los hombres en su razén por una entusiasta afirmacion de la
vida portadora de esa razén humana, una vida que en modo alguno podria ser reducida a
razones (sélo en el siglo XX se intentara el penoso esfuerzo de dar expresion a las
posibles “razones” de la “vida”)».
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tesitura en que se encuentra el pensamiento espafol cDeaga se une a
su corriente y asume su peculiaritfad

Toda eta aventura intelectual no pasa desapercibida para un Julian
Marias que se considera también heredero de su legado y respiratel espi
de las vanguardias literarias y artisticas que llevarian al extiem
postulados romanticos de la exaltacion del yo. Nuestar aanoce desde
su juventud la obra literaria y cientifica de esos hombres qbéarh
inaugurado lo que algunos denominan, no sin razon, la «<Edad de Pkata de |
cultura espafiola», tras el apogeo de los siglos XVI y ®VDe todos
ellos, fue sin duda Miguel de Unamuno quien impactdé con mas fuerza e
su intelecto.

El afio 1936 trae consigo un nuevo naufraghkdemas de las
circunstancias mencionadas, el arraigo en Espafia del movimiantistian
y anarquista que recorre toda Europa espoleado por la Revolusanet
resurgir del nacionalismo en algunas regiones espatipfazalmente, la
incapacidad de una clase politica aburguesada para admirastrae\a
situacion creada tras la proclamacion de la Segunda Republica en 1931 y el
desplazamiento definitivo de la monarquia en la persona de AlKifiso
son algunas de las causas que Marias sefiala como detonahtes d
conflicto”’. La consecuencia mas inmediata y evidente: la instauracién de
un sistema politico en el que la democracia volvera a convertirse para el
pais en un anhelo y una conquista. Este si es un naufragie asiste
Marias en primera persona y deja en él una huella indefdbtequé modo
marca la guerra civil la vida y obra de Julian Marias? Veamos.

% Al hacer balance de su trayectoria en el mencionado prélogo a sus obras escrito en
1932, encontramos estas palabras: «Mi vocacion era el pensamiento, el afan de claridad
sobre las cosas. Acaso este fervor congénito me hizo ver muy pronto que uno de los
rasgos caracteristicos de mi circunstancia espafiola era la deficiencia de eso mismo que
yo tenia que ser por intima necesidalQRTEGA Y GASSET, «Prologo a una edicion de
sus obras»QC, V, 96. Marias ha mostrado con penetracion en qué modo, mas alla del
lamento, Ortega se suma a la renovacion de la escritura que provoca la Generacion del
98 y hace de la lengua literariaobre todo de la metaferaun «procedimiento de valor
cognoscitivo», cf.J. MARIAS, Ortega. Circunstancia y vocacion, 245-318. Sobre el
impacto de la literatura en la filosofia espafiola de inicios del siglo XX :GbMzALEZ,

«Pensar en espariol: tratado o ensayo», Revista de Occidente 233 (2000) 71-82.

5Cf. Una vida presente. Memorias, |, 128-129; «Una cima de la cultura espafiola»,
El curso del tiempo, |, 224-227.

27 Cf. «¢,COomo pudo ocurrir?», La Espafia real, 750-772.
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1.2 Julidn Marias en su generacion

Julidn Marias pertenece a una generacion de intelectdaksacidos
entre 1910 y 1920 desmenuzada por la guerra civil espafiola los
hombres de la llamada generacion del 98 como Miguel de Unamio®, o
de 1914 como Ortega, les corresponde la plenitud de acciéhteamo
final del reinado de Alfonso XIHreinante entre 1886 y 1931a dictadura
dd general Primo de Rivera (1923-1930) y la Segunda Republe&i {1
1939). Al desencadenarse la guerra civil sus pretensiones pessgral
obra creativa ya estan definidas, aunque les alcancen las corszEcaen
la tragedia en forma de exilio. Sin embargo, los que en 193Gaspe
alcanzan la treintena de edad, tan sélo han logrado vislumbmnaadsuez
intelectual. Cierto que algunas figuras nacidas en torrid@ fhan podido
ya desplegar su talento y mostrar su precocidad intelectual; es el caso de los
poetas acogidos a la conocida como generacion de 1927 (Garci&,Lorca
Gerardo Diego, DAmaso Alor8pAlberti...), depensadores y maestros de
Marias como Xavier Zubiri y José Gaos, o de alumnos aventajatos
Maria Zambrano, etc.

Los estrictamente coetaneos a Marias constituyen una geénecale,
acuciada por el grotesco espectaculo de la contienda fratricida,deubo
abreviar etapas; afianzar opciones morales y afanarse con solicitud en
pensar y madurar una fuerte dosis de capacidad tritieaponsabilizarse
del resurgir de sus despojos de una cultura, una historigayfeu que
habrian de recobrar con ellos el vigor que les habia caracterizado en los
albores del novecientos. Hubieron de luchar para evitar qudi&spas el
trauma bélico, se convirtiera en un «gran orfanato Yridespojado del
inmediato pasado intelectual que habia tefiido de color la vitdaratu
espafiola. Ante este desafio y junto a Marias cabe situar, entre @dros, |
nombres de Antonio Rodriguez Huéscar, J.L. Aranguren, J. Ferrater
Mora®, P. Garagorri, P. Lain Entraffp D. Ridruejo, y un largo etc.

8 Cf. JAVIER MARIAS, «Una generacion bien entera», en BAquella mitad de mi
tiempo. Al mirar atras, Barcelona 2008, 228-230.

29 Cf. «Federico Garcia Lorca», Entre dos siglos, 497-500.

30 Cf. «Universidad y dialogo», El curso del tiempo, Il, 560-563.

31 «Todo hombre éticamente maduro sabe que la existencia humana impone una
jerarquia de valores y que una realista busqueda de ellos nos exige negaciones que son
inevitables si queremos mantener aquella jerarquia, que no es una presion externa sobre
nuestra libertad, sino el reflejo de lo que consideramos fundamentos ontolégicos de
nuestra persona»®. GONzALEz DE CARDEDAL, Elogio de la encina. Existencia
cristiana y fidelidad creadora, Salamanca £9738.

32 G.voN Rezzory, Flores en la nieve, Barcelona 1996.

33 Cf. «Un amigo filésofo», El curso del tiempo, II, 419-421.
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Algunos de ellos, como sucede con Marias, apenas habian culrsimado
estudios universitarios al iniciarse el conflto

Marias no tiene dudas, es ante todo un demdcrata, sin embargo nunca fue
un hombre de cerrada filiacion politica. Del mismo modo que e s
sincero entusiasmo y simpatia con que muchos espafioles acdgieron
instauracion de la Segunda Republica como intento de modernizar una
Espafa arcaizante, no tardo en manifestar abiertamente el hastie qu
producian los desmanes cometidos en su noflite el primer volumen
de sus Memorias, quizas el de mayor tension narrativa, Mariateseede
describir el ambiente que se vive en el Madrid en guerra. Una ciudad
constantemente cercada y amenazada; asediada no soélo por la pobreza y la
carestia, sino castigada durante tres afios por un odio cieygtivo que
se tradujo en crimenes y asesinatos aleatorios y sin Sénfidsta el relato
de una curiosa escena cotidiana que contempla Marias unos meseslantes d

34 Cf. «El espafiol Pedro Lain» y «Lain Entralgo, su magnitud real», Entre dos siglos,
609-612.613-616.

% Marfas se licencia en junio de 1936, y el 18 de julio se desencadena la guerra: «Yo
esperaba a pesar de todo volver a la Facultad en octubre, para empezar los estudios de
doctorado, probablemente para ensefiar algun curso, pues ya habia actuado formalmente
como ayudante en el de Zubiri. No sabia que un mes después iba a terminar, no mi etapa
de estudiante, sino la Facultad entera y todo aquel mundo en el que con tanta intensidad
y esperanza habia vivido», cf. Una vida presente. Memorias, I, 185.

3% Cf. Una vida presente. Memorias, |, 84-90; I, 332; «;Cémo pudo ocurrir?», La
Espafia real, 754-755.

37 «Madrid estaba en poder de la violencia. Empezaron los registros, las detenciones,
los paseos, es decir, los asesinatos de personas a quienes se llevaba a un lugar apartado
y se mataba sin mas. La inseguridad fue total. Se oian por la noche descargas de
fusilamientos lejanos, se decia que por la Casa de Campo», cf. Una vida presente.
Memorias, |, 192. El dramatismo y la veracidad histérica del relato de Marias puede
corroborarse no soélo recurriendo a estudios rigurosamente histéricos, sino también a la
confesion de otros testigos de aquel momento que dejaron constancia de los hechos en
clave literaria. Desde el punto de vista historico puede consulla@erVERA, Madrid
en guerra. La ciudad clandestina, 1936-1939, Madrid 20B6tre los cientos de
testimonios literarios generados por el conflicto espafiol, Marias muestra cierta estima
por la novela panoramica en forma de trilogia que José Maria Gironella dedica al
conflicto y publica bajo el titulo Un millon de muertos, Madrid 1953-1966 (cf. «Guerra
en la paz», La fuerza de la razon, 215-218). En ella se sitian en primer plano los
problemas, angustias e incertidumbres de personas concretas que se enfrentan a una
atmosfera social irrespirable y al naufragio inevitable y total de su mundo. Por mi parte
sumaria a este elenco literario el libro de relatos escrito por el periodista y escritor
Manuel Chaves Nogales en su exilio parisino durante la primavera de 1937. En cada
relato desfilan sentimientos de venganza, sufrimiento y amor que avivan y excitan la
tragediaM. CHAVES NOGALES, Asangre y fuego. Héroes, bestias y martires de Espafia,
Madrid 2000.
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estallido de & guerra para hacerse una idea aproximada del grado de
politizacién social alcanzado en visperas del confficto

Podria decirse que, una vez desencadenada la guerra civil, Marias deseé
pertenecer a una «tercera Espafia» imposible, alejada de todo radjcalismo
ya fuese reaccionario o revolucionario, aun sin ocultar su t@pues
republican®’. Esta equidistancia no disimuladde granjearia la
indiferencia posterior de las dos Espanas enfrentadas. H. @avplrd
reivindicado recientemente para Marias la portavocia de esa tercera Espafia
recuperando una serie de catorce articulos y editoriales de prentss escri
por Marias en marzo de 1939. Durante los ultimos dias de |eerodant
Marias, que hacia tiempo habia sido llamado a filas y desengppaeabel
ejército republicano tareas de informacion y traduccion, resolvibaala
activamente con su antiguo profesor de l6gica en la Fdaldtd-ilosofia
el politico socialista Julian Besteffo Como miembro del Consejo
Nacional de Defensa instalado en Madrid, Besteiro asume la repre@@ntaci

3 Cf. Una vida presente. Memorias, |, 188: «Iba a la Facultad en el tranvia 46, en la
plataforma delantera; creo que cerca de la plaza de Santa Béarbara subio6 al tranvia una
mujer espléndida, de gran belleza y atractivo, elegante y bien vestida. Me quedé
mirandola con complacencia. El conductor volvié los ojos para ver si los viajeros habian
terminado de subir y asi reanudar la marcha. Y la mir6 con odio inconfundible. Me
recorri6 un estremecimiento de sorpresa y consternacion: tuve una especie de
iluminacion, y pensé: “Estamos perdidos. Cuando Marx puede mas que las hormonas,
no hay nada que hacer”. Aquel hombre no habia visto una mujer estupenda, atractiva,
deseable: habia visto una enemiga. Lo méas grave, conste, era la abstraccion, la
sustitucién de la realidad concretisima por un esquema, un rétulo, una clasificacion. Y
esta actitud se daba, de manera creciente, en ambos lados».

39 Cf. P.PRESTON Las tres Espafias del 36, Barcelona 1998, 211.

“0 Entre 1931 y 1933, recién instaurada la Republica, preside las primeras Cortes
Constituyentes dando muestra de gran ecuanimidad. Se gand el carifio de los madrilefios
al permanecer en la capital durante todo el conflicto. Puede leerse el testimonio de
Marias sobre aquella circunstancia en, Una vida presente. Memorias, |, 250-256. En
varias ocasiones ha recordado Marias, con tono emocionado e intimo, la ejemplaridad
que percibié en Besteiro (cf. «Los ultimos tiempos», El curso del tiempo, |, 204-207;
La Espaia real, 324-326. 738-750). En torno a la colaboracion de Marias con Besteiro:
L. EspaNoOL Madrid 1939. Del golpe de Casado al final de la Guerra Civil, Madrid
2004; P.DE BLAS ZABALETA-E. DE BLAS MARTIN-MERAS, Julian Besteiro. Nadar
contra corriente, Madrid 2083386-405. Marias prolonga su relacién con Besteiro
hasta la muerte de éste en una carcel sevillana en 1941, cf. Una vida presente.
Memorias, I, 281-283. En el epistolario de Besteiro a su esposa encontramos dos cartas
con referencias a Marias bajo la apelacion «joven universitario». Marias proporciona a
Besteiro la edicién alemana de la obra Jesus Christus de Karl Adam para realizar la
traduccion castellana. La enfermedad de Besteiro, agravada por la insalubridad de la
prision, le impedira terminar el trabajo (6f.BESTEIRQ Cartas desde la prision. 110
cartas a su esposa Dolores Cebrian, Madrid 2004, 243. 254; las cartas estan fechadas
respectivamente el 24 de abril y el 31 de julio de 1940).
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de la dltima institucién visible del gobierno de la Remabiras la dimision

de su presidente Manuel Azafia, ya exiliado en FrahcYalo hace con el
propésito explicito de no prolongar mas el sufrimiento ynlaerte
provocados por una guerra demasiado larga y costosa. Marias escribe y
consensua con Besteiro una serie de textos que seriarsiéxpde la
intencion declarada del Consejo: la busqueda de la paz. Esososarticu
publicados en marzo de 1939 en la edicion republicana del éiBdbde
Madrid evidencian el temple intelectual y finura de juicio de un
jovencisimo Marias que, aun a riesgo de su persona yusa firofesional,

en medio de una voragine de deserciones, huidas o busqueda de asales pa
entrar sin tropiezos en la Espafia de los vencedores, jamas rerlegfud

creia justo y verdadero. Un joven preocupado por el destiectiva de

todo un pueblo que debia enfrentar un futuro alejado derdassbs
nacionales pretéritos. El 22 de marzo de 1939 escribe:

Tenemos que aceptar todos que la guerra va a acabar, y desde el momento en
gue esté concluida debemos considerarla como pasada, y despojarnos
integramente de su espiritu. ES menester que se rompan las filas, que no
guedemos interiormente agrupados en dos bandos hostiles, sino todos juntos, y
gue emprendamos leolaboracion la gran tarea que nos espera, hacer a
Espafa de nuevo y hacerla mejor que antes. Importa que no se excluya de esta
tarea a nadie digno de convivir con los demas; pero importa mas aun que nadie
se sienta excluido. Que pierda sentido para todos la expresiéon que ha regido
estos tres afios: «los otros». El que sienta odio lo debe ahogar dentro de si
mismo, no dejarlo asomar, hasta que se le apague; el que sienta el impulso
innoble de hacer recordar su predominio debe sofocarlo y no dejarlo traslucir.
Es menester que nadie quiera otra cosa que la justicia d8tricta

La experiencia espafiola de estos tres primeros decenios del@igle
concurren en un mismo espacio genialidad creadora y barbarie atroz
convencen a Marias de que «las fiestas del espiritu sonnleasu

*L Cf. A. SABORIT, Julian Besteiro, Madrid 2008, 337-395.

42 Cf. H. CARPINTERO, Una voz de la «Tercera Espafia». Julian Marias,,1939
Madrid 2007, 99. Con acierto sefiala Carpintero que en estos textos de -Madas
califica como «filosofia para la paz»o es dificil advertir el latido del ejemplo vital y
la ensefianza tedrica que habia asimilado de sus maestros: el coraje de Unamuno que
califica la guerra de «incivil»; la idea de las diferencias regionalistas y las
manipulaciones politicas a que venia siendo somes#gun Ortega el «proyecto
sugestivo de vida en comun» que representaba Espafa (cf. «Espafia invertebrada», OC.,
lll, 449); o, igualmente, el latido de la insistencia orteguiana en el significado originario
de la idea de «verdad» como revelaci@fétheia- o0 descubrimiento de la estructura de
lo real mas alla de las apariencias cuando se trata de restablecer la convivencia pacifica
despojandose de prejuicios ideoldgicos (cf. Meditaciones del Quijote, 108-118).
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revoluciones verdaderd$»Objetivamente, la guerra civil trajo consigo la
destruccion de mundo histérico, cultural y filos6fico en @ee habia
formado, asi como la instauracion de una serie de condiciones que
condenaban al ostracismo la Espafia heredada de los liberateénticos,
de los hombres del 98 y de Ortég&se compromiso suyo en favor de la
reconciliacion y su posterior afianzamiento explicito en la dfiesde
Ortega que traté de conciliar con su cristianismo sincero, ltagarpn en
una situacion personal muy diff@il

La suya fue, a partir de ese momento, una vida a la intemperie,
sUbitamente despojada por las consecuencias de la tragedicebghdala
de los cauces que, en una trayectoria sin alteraciones, hubiesen
desembocado en el ejercicio de un magisterio universitario estable
Espafia. Hubo de pasar un tiempo en prision, vio como su desis
doctorado era injustamente suspentfida su pluma era relegada al

43 Expresion que Marias recuerda haber oido de labios del psiquiatra y amigo Yves
Pélicier para referirse al papel desempefiado por la capital austriaca en el seno de la
pujante cultura germanica del primer tercio del siglo XX (cfPAUCIER, Les ecoles de
Vienne, Paris 1988).

4 Marias esta convencido de que los caracteres basicos de la cultura espafiola del
novecientos se constituyen desde mediados del siglo XVIII hasta el final de la época
romantica. Tras el aislamiento del siglo XVII, es la Espafia de Carlos lll, Cadalso,
Jovellanos y Goya la que vuelve a plantearse su puesto en Europa como empresa comun
Cf. «La Espafia posible en tiempos de Carlos Ill», Obras, VI, 291-429. Y la
esclarecedora recensién a este libro publicada por H. Carpintero en, Revista de
Occidente 4 (1964) 123-128.

“> Ortega habia salido de Espafia en 1936. El nuevo régimen lo considerd instigador
intelectual de la politica que condujo a la instauracion de la Republica. La
intelectualidad oficial consideraria su obra subversiva por atentar contra los principios
del catolicismo adoptados como firme fundamento espiritual de la vision de Espafa
alentada por el gobierno del general Franco. No obstante, y en honor a la verdad, el
propio Ortega-como el mismo Mariashabia mostrado enérgicamente su desacuerdo
con la erratica politica de unos gobiernos republicanos incapaces de someter sus
intereses de poder al bienestar de una gran mayoria ciudadana ilusionada con las
perspectivas que se abrian @&fORTEGA Y GASSET, «Reconocer el error», OG/] I,
549-551).

“® En 1941 presenta su tesis doctoral en filosofia bajo el titulo La filosofia del padre
Gratry, Zubiri era su director y envié a Madrid un dictamen muy elogioso del trabajo de
Marias, dada su ausencia en aguel momento por las dificultades del ambiente socio-
politico y encontrarse viviendo en Barcelona como docente] (FOROMINAS- J.A.

VICENS, Xavier Zubiri. La soledad sonora, Madrid 2005, 493-494). Tras el examen
publico la tesis fue calificada como ‘suspenso’. S6lo Manuel Garcia Morente, que
presidia el tribunal, protestd airadamente, haciendo constar que se trataba de un
veredicto injusto a todas luces (frente a la oposicién de los otros miembros del tribunal:
el padre M. Barbado, J.F Yela y V. Garcia Hoz). Habria de esperar hasta 1951, con la
llegada al Ministerio de Educaciéon del aperturista Joaquin Ruiz Giménez, para que la
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silencio. El franquismo lo mantendria apartado tanto de iensdad
como de la cultura oficial.

La posguerra pondria a Marias ante la necesidad de recomponer y
reorientar su proyecto y marco axiolégico perstnde ahi que, como
aguellos romanticos que rememora en uno de sus ensayos, se @gforzas
crear un estilo vital y umexpresion literaria propios, en relacion de mutua
fecundidad®. Su obra se fue construyendo, podriamos decir, por libre, sin
el deseable respaldo institucional, mediante un enorme esfukrzo
autodidactismo que lleva siempre consigo el riesgo inevitallguynible
de arrostrar ciertas deficiencias.

A partir del afio 1951 acepta la invitacibn como docente dersdis
universidades norteamericanas que visitaria en reiteradasnasisiona
de ellas, la universidad de Yale, le ofrecidé un puesto permanentesant
profesorado, aunque declind la invitacion por fidelidad al niestie su
pais’. Para entonces Marias ya se habia acreditado como pensador solvente
empefando todas sus energias en publicaciones que avatalsaio la
rigueza de su bagaje intelectual, sino también su intemgGaprovechar
cualquier resquicio de libertad que le ofreciese la adversa iéituac
ambiental’. Al hilo de las paginas que siguen podremos valorar el modo en
que progresan sus publicaciones estrictamente filostficas

tesis fuese aprobada con honores y quedase reparada aquella flagrante injusticia. No
obstante, habia sido publicada a comienzos de 1942 con un significativo subtitulo, La
restauracion de la metafisica en el problema de Dios y de la persona.

47 Cf. Una vida presente. Memorias, |, 292. En tono similar, Razén de la filosofia
28-29 «No podia ser profesoruna vocacion vivisima, irrenunciableen las
instituciones oficiales espafiolas. Podia, acaso, escribir algin ensayo en las escasas
revistas que podrian aceptar a una persona en mis condiciones; los periédicos me eran
inaccesibles-lo fueron por doce afios, hasta 1953 Qué quedaba? Mi vocacion
filoséfica era imperiosa; no menos la de escritor. La Unica salida auténtica era escribir
libros de filosofia».

“8 Cf. «Un escorzo del romanticismo», Obras, I, 281-300RCKIIR, «El amor a la
palabra en Julian Marias», Boletin de la Real Academia de Cérdoba de Ciencias, Bellas
Artes y Nobles Artes 150 (2006) 49-54.

49 Wellesly College, Harvard, Yale, University of California, University of
Oklahoma, Indiana University, Universidad de Puerto Rico, etc.

°0 Cf. Una vida presente. Memorias, I, 118.

L Con anterioridad ya han visto la luz su Historia de la filosofia (1941), su
mencionada tesis doctoral en 1942, su Miguel de Unamuno (1943) y la serie de estudios
animados por Zubiri agrupados bajo el titulo San Anselmo y el insensato (1944) que
habian sido publicados entre 1934 y 1937en las revistas Cruz y Raya, Bsttoial
de Espafa. Estos estudios que versan sobre cuestiones teolOgicas, metafisicas y
antropolégicas muestran bien a las claras que su afan era el pensamiento y no las
disputas de caracter ideoldgico. De esos primeros afios de posguerra espafola y europea
cabe destacar, sobre todo, su original Introduccion a la filosofia (1947). Un titulo que
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Cierto, la dedicacion a la filosofia ha concentrado el interés y
consumido, como podremos comprobar, las mayores energias de la obra de
Julidn Marias. No obstante, ese interés primordial le ha propadn una
inusual capacidad de penetracion en otras parcelas del sabsragrelse
ha internado desplegando un ejercicio de reflexion y escritura omncret
atractivo y, al mismo tiempo, profumtioEn esta linea han de situarse los
cientos de articulos publicados en su mayoria en la prensaokespaf
compilados en gran parte en varios libros. En ellos séareeeno agudo
observador de la realidad social, politica, cultugjui y ahora (1953),
Ensayos de convivencia (1954), El oficio del pensamier@68)1 El curso
del tiempo (1998), Entre dos siglos (2002), La fuerzaad@ton (2005)A
ello se suma su interés por el cine como peculiar vehiculo para |

invita a pensar en un manual cuando en realidad Marias dedica sus paginas a reflexionar
de modo directo sobre la situacién en que se encuentra el pensamiento europeo tras la
crisis que supone la Segunda Guerra Mundial y la respuesta valida que la razén vital
puede ofrecer. Junto a las publicaciones personales, y en el mismo entorno de fechas,
Marias interviene en 1949 en Paris en la Semana de Intelectuales Catolicos con la
ponencia titulada «Le chrétien est-il de la terre?» (cf. Ortega y tres antipodd92)86

En ese mismo afio participa en el Primer Congreso Internacional de Filosofia que se
celebra en Argentina entre el 30 de marzo y el 9 de abril (cf. «La razén en ladilosofi
actual»). Y en 1955 en el encuentro en el Chateau de Cerisy con Heidegger. El texto de
la intervencién de Marias«¢Qué es la filosofia?»puede leerse en EIl oficio del
pensamiento, 19-26; sus recuerdos al respecto en Una vida presente. Memorias, I,
93-96. Cabe subrayar ademés el que fue, tal vez, el hecho méas relevante de estos
primeros afos de actividad, la fundacion en 1948, junto a Ortega, del ya mencionado
Instituto de Humanidades; sin duda una de las iniciativas intelectuales mas importantes
de la inmediata posguerra espafiola. Su actividad se prolongaria tan s6lo hasta 1950,
dado que Ortega atendera preferentemente los requerimientos de universidades
norteamericanas y alemanas, donde se sentia mas escuchado que en su propia patria, cf.
J.LASAGA, José Ortega y Gasset [1883-1955]. Vida y filosofia, Madrid 2003, 163-181.
En todo caso ambos identifican esta iniciativa y sus frutos como una respuesta a la
desorientacion ambiental en que vive el mundo tras la Segunda Guerra Mundial. Frente
al «nihilismo radical» y el existencialismo angustiado que reedita «cierto romantico
frenesi de Kierkegaard», reclaman una reflexion sosegada fundada en el clasico ideal de
la ataraxia. Cf.J. ORTEGA-J. MARIAS, «Instituto de Humanidades», Revista de
Piscologia general y aplicada 3 (1948) 449-468, donde ambos presentan las lineas
programaticas de la iniciativa. AdemdsMARIAS, «Ataraxia y alcionismo», El oficio

del pensamiento, 27-42.

2 para una vision sintética al tiempo que analitica de las principales obras de Marfas
puede verse]. PADILLA , Ortega y Gasset en continuidad. Sobre la Escuela de Madrid,
Madrid 2007, 153-173. Un trabajo similar es elJdeOPEZMORILLAS, Intelectuales y
espirituales. Unamuno, Machado, Ortega, Marias, Lorca, Madrid 1961, 217-251;
aungue parcial dado que se realiza cuando aun la obra de Marias esta en plena actividad
creadora.

3 Una confesion personal al respecto en, La educacion sentimental, 10.
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mostracion de la mudltiple fisonomia de la concepcién antrgmald
contemporanea (Misto y no visto, 1970). Marias ha hecho también
incursiones en el &mbito de la critica literaria en los quie @oprueba la
intuicion que habia descubierto muy tempranamente en su ronaest
Unamuno, que la novela, el teatro y la poesia son un formidable champo
pruebas para el planteamiento de las cuestiones ultimas que ha d&enfre
la existencia del hombre concreto, de carne y hueso: Al malgestos
clasicos (1967), La imagen de la vida humana y dos &serfiferarios:
Cervantes y Valle-Inclan (1971)iteratura y generaciones (1975), La
educacion sentimental (1994 todo ello hay que afadir los libros que,
con un estilo agil y ameno, dedica a recoger a reflexionar en primera
persona sobre la idiosincrasia de diversas regiones esparsnagdades

gue ha conocido muy directamente, en particular, la norteamericana: Los
Estados Unidos en escorzo (1956), Imagen de la India X18biestra
Andalucia (1966), Consideracion de Cataluia (1966), Amatisi los
Estados Unidos (1968), Israel: una resurreccion (196&)bhreS
Hispanoamérica (1973).

2. Circunstancia filosofica

La obra de Marias tiene su origen y se nutre del precipitado ale un
tradicion filosofica espafola que, sin ser en absoluto @kepansamiento
europeo del siglo XX-fundamentalmente alemama buscado un camino
reflexivo propio y genuino. La denominacion «Escuela de Madhd
pasado a convertirse en referencia comun en torno a la que agspar
figuras mas destacadas de aquella tradition

2.1 La Escuela de Madrid

Hablar de «Escuela de Madrid» equivale a subrayar la importameia q
adquiere la postura filosofica de Ortega como inspiradora de un
movimiento renovador del pensamiento filoséfico que alcanza surezadu
en la Espafnale los primeros decenios del siglo XX. Junto a la figura

> para lo que sigue, ademas de las publicaciones de nuestro autor, resulta valiosa la
consulta deA. Guy, Historia de la filosofia espafiola, 275-475;LOPEZ QUINTAS,
Filosofia espafola contemporanea, Madrid 1970, 113-174; RIENDADO,
«Pensamiento e identidad cultural: la filosofia espafiola durante el siglo XX»;
PINTOR RAMOS, Historia de la filosofia contemporanea, Madrid 2002, 361-374; A.C.
SANCHEZ CUERVO, «ltinerarios del pensamiento espafiol en el siglo Xi¥n M.
MACEIRAS, ed., Pensamiento filosofico espafiol. Del barroco a nuestros dias, Il, Madrid
2002, 154-194M. SUANCES, Historia de la filosofia espafiola contemporanea, 305-350.
403-451; L. LLERA, «La filosofia catolica de la Espafia de Franco (1939-1975)»,
Hispania Sacra 43 (1991) 437-473.
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aglutinadora de Ortega, el nucleo inicial lo constituyen Madegicia
Morente—coetdneo de Ortegajunto a Xavier Zubiri y José Gaosodos
ellos se hallan incorporados a tareas docentes en la Facultadsadi&yl
Letras de la Universidad de Madrid entre 1931 y 1936, afnosuticede
Marias>. En el ejercicio de su labor docente entran en contacto coraOrteg
en el momento en que éste gesta su filosofia. Ortega ejerce sobria ell
funcion de figura de referencia, mas que la de trasmisor de un cuerpo
doctrinal que, por otro lado, no estaba aun plenamente ieegfé. En un
sentido amplio, cada cual desde su propia trabazén inteleetuatiuso
adoptando posturas divergentes respecto de la orteguianatugensto

que Marias ha denominado una «escuélaxas inquietudes culturales

> pPara comprender el alcance y trascendencia de aquel periodo espléndido de la
Facultad de Filosofia de Madrid y su fisonomia como institucién, resulta de gran ayuda
el capitulo que le dedica J. L. Abellan en su Historia critica del pensamiento espafiol
V/3, Madrid 1991, 229-340 (cap. XLIll: «La Escuela de Madrid. Origen, constitucion y
evolucién»). Mas recientemente, RORDEN JMENEZ, «La formacion de una escuela
de filosofia», en SCIEDAD ESTATAL DE CONMEMORACIONESCULTURALES, La Facultad
de Filosofia y Letras de Madrid en la Segunda Republica, Madrid 2008, 213-222. En lo
que se refiere a la trayectoria de los discipulos mas destadadosfuente, L. Diez del
Corral, J.A. Maravall, A. Rodriguez Huéscar y el propio Matiasesultan
esclarecedores los diversos estudios reunidos por J. Padilla bajo el titulo Ortega y
Gasset en continuidad. Sobre la Escuela de Madrid.

% Cf. Acerca de Ortega, 195-19€.a situacién de la filosofia antes de 1936 estaba
condicionada por la inspiracion y el magisterio de Ortega. De él procedia el impulso a
filosofar que estaba dando insdlitos frutos. Salvo grupos muy marginales, cuantos
cultivaban en serio la filosofia se sentian vinculados al estimulo y la ensefianza de
Ortega. Morente, Fernando Vela, Zubiri, Gaos, Recaséns Siches, Xirau en Bascelona,
los colaboradores mas jévenes y menos notorios de estos maestros, se consideraban
unidos en una empresa comun, definida por la libertad y, por tanto, por la independencia
intelectual».

" Cf. Filosofia espafiola actual, 9. Posteriormente, en 1962, Marfas escribe al
respecto: «Desde hace unos cuantos afos, se empezo a hablar, mas fuera de Espafa que
dentro de ella, de la “Escuela de Madrid”. Si se entiende por “escuela” un sistema
académico de catedras, seminarios, institutos y publicaciones, tal escuela de Madrid no
existe ni ha existido nunca; pero si se entiende bajo esa expresiéon una doctrina filosoéfica
original y coherente, con una inspiracion comun y diversificada en planteamientos
auténomos y personales, es una realidad indiscutible. Antes de la guerra civil de 1936-
39, la Facultad de Filosofia de la Universidad de Madrid habia llegado a cultivar esta
disciplina con una intensidad y un nivel que nunca se habia conocido antes en Espafa, y
que, podian compararse con los mas altos de cualquier otro lugar; de ahi nacio el
germen de una escuela filoséfica, que después de la guerra civil se destruy6é enteramente
en su forma académica e institucional, pero que no se ha extinguido. En dispersion
fisica, pero con continuidad mental, en Espafia y en América, con nuevos temas y
orientaciones varias, persiste con una lozania capaz de resistir a todos los vientos
desfavorables», cf. Ser espafiol, 238-239. Tal vez hablar de inspiracion, en sentido
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despertadas por la intelectualidad espafola de inicios gle que
personifica Miguel de Unamuno encuentran continuidad ensemnie de
empresas orteguianas que persiguen la creacion de un climal aylteira
propiciase el asentamiento de la razon filosofica en un patdectado
espiritualmente de Europa. Con Ortega comierezapalabras de Marias
«una manera nueva de mirar las cosas». La catedra de Metafideca en
Facultad de Filosofia de Madrid a la que accede en 1910 proporcioné
Ortega la cobertura institucional necesaria como plataforma pradiagi
desde la que aunar esfuerzos y poder influir en los espiritus mas elévados
Entre esos espiritus se hallan en primer lugar aquellosat@rgs de
claustro que se sienten atraidos por el magnetismo de la gdetadrde
Ortega, experimentan su influencia intelectual al conformar spigoro
pensamiento, y participan coordinadamente de un estilo peadagog
nuevo®. A los mencionados habria que afadir, entre otros, la relevante
figura de Maria Zambrano que actia como ayudante en la catedra de
Ortega y a quien la guerra obligara también a emprender el camino del

amplio, sea lo mas adecuado para denominar el ascendente de Ortega sobre colegas y
discipulos. En su estudio panoramico, J.L. Abellan constata que la mayoria de
estudiosos que se han ocupado del fendmeno han empleado el calificativo «escuela»
para referirse a una comun orientacion doctrinal que conduce a su vez a la asuncion de
unos determinados principios metodoldgicos (cf. en esta [hd&RRATER MORA,

«Madrid (Escuela de)», en.| Diccionario de Filosoffa, I, Madrid 19812066-2067).

Marias emplea la expresién «escuela» en 1948 en el prologo a Filosofia espafiola
actual, obra publicada originalmente en Buenos Aires, en la que aglutina diversos
estudios en torno a la obra de Unamuno, Ortega, Morente y Zubiri. Parece que no es
Marias quien emplea originalmente la expresién, pues segun J.L. Abellan, ya en 1938 J.
Gaos habia calificado como «escuela de Ortega» la orientacion doctrinal compartida por
los integrantes de aquella facultad madrilefia durante los afios de la Segunda Republica
(cf. Historia critica del pensamiento espafol, V/3, 229). Carece de importancia si
Marias es o0 no el autor original de la denominacion. Conviene constatar, en primer
lugar, que no es posible hablar de una influencia exclusiva de Ortega. Maria Zambrano,
por ejemplo, o el mismo X. Zubiri son titulares de una obra que ha buscado un camino
propio y muy personal; el mismo Marias, junto a P. Lain Entralgo y J.L. Aranguren,
invocan sobre siademas del magisterio de Orteda influencia de Zubiri, etc. Por otro

lado, si permanece, en cambio, la percepcion de que aquellos hombres compartieron un
mismo espiritu e inquietud concentrada en elaborar un genuino pensamiento filoséfico
espafiol.

°8 Cf, J.L.ABELLAN, Historia critica del pensamiento espafiol, V/3, 212-228.

9 Cf. Una vida presente. Memorias, I, 128: «Ni rastro de rutina; no habfa por
supuesto libros “de texto”. Los profesores iban mostrando su propio saber y sus ideas
personales; pero todo ello se apoyaba en la lectura y el comentario de los etfsicos
filosofia, de literatura que eran el verdadero ntcleo de la formacion [...] Habia una
coordinacion muy fuerte entre los profesores de nuestra seccion, y cada curso se
integraba con los que recibiamos de los demas».
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exilio. No nos es posible abarcar agiypor razones de competencia
personal y método de trabajel alcance de todas estas figuras. Nos
limitamos a un bosquejo de la vida y obra de aquellos maesirtos que
empezando por Ortega, Marias ha concentrado la memoria agradecida d
aquellos afogle formacién universitaria y ha reconocido un magisterio
mas directo. Intentamos dibujar un boceto de intereses tematigos
trazos completara, como hemos sefalado, el siguiente capitulo.

2.1.1 Principales exponentes de la Escuela

La obra de José Ortega y Gasset (1883-1955) se muestra atmrel |
como un gran continente que esconde en cada uno de sus ripasagss
insospechados y sendas que se bifurcan en multitud de dieftidio
resulta sencillo trazar sobre ella una cuadricula que facilite latacién.

Por otro lado, a la dificultad objetiva de la obra eseffitado y forma ha

de afadirse el hecho de que en Ortega no es posible deslindaestotiay
intelectual del impetu de su intervencion en la cultura, leedadiy la
politica de la Espafa del primer tercio del siglo pasado. Como hemos
apuntado, los maestros del 98 actian como caja de resonancialasigar
las inquietudes espirituales que recorren Europa al ireceimsuevo siglo.
Ortega elabora una vision filosoéfica rigurosa y decididamente moderna.
Con él llega el momento de reformular un nuevo horizonte a peartudl

la razén pueda romper el cerco del positivismo y retomar la senda de |
atencion al anhelo de vida que habita en el fondo déiitespl hombrey

ha sofocado, en gran medida, la razon moderna. Su formacion
centroeuropéa fecunda el empuje de sus convicciones personales
convirtiendo a Ortega en motor de un nuevo paradigma culgusl
pretende hacer del conocimiento y la pedagogia instrument@eaion
politica, es decirgle presencia efectiva en la conciencia hisp&hica

%0 En este sentido emplea Marias la imagen del «iceberg» para caracterizar el estilo y
la forma en que plantea Ortega la mayor parte de sus obras e ideas. Es la iraagen qu
identifica el método que el propio Marias pretende aplicar al esclarecimiento de la obra
del maestro: explorar, descubrir y reconocer la profundidad que alcanza una filosofia
qgue, en manos de Ortega, refrena la tendencia a mostrarse como saber técnico, optando
por expresarse, con no menos rigor, mediante un estilo de incitantes tintes dramaticos,
cf. La Escuela de Madrid, 275; Ortega. Circunstancia y vocacion, 238-241.

®1 Cf. Ortega. Circunstancia y vocacion, 181-209.

®2 R.V. ORDEN JMENEZ, «La formacién de una escuela de filosofia»,: 2d8rtega
actud, fundamentalmente en cuatro frentes: el académico, el cientifico, el editorial y el
socio-politico. Mientras en este ultimo fue de fracaso en fracaso, en los tres primeros
obtuvo grandes éxitos y, ademas, los supo ligar magistralmente. Fue la elaboracion de
una concepcion filosoéfica original, al amparo del pensamiento aleman mas avanzado del
momento y que impartia en sus clases y en conferencias con un éxito inigualable gracias
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Los principios de la fenomenologia impulsan el afan de radidatjde
Ortega prevé como necesidad priraariirrenunciable de un pensamiento
auténtic6®. Es asi como, descubriendo las deficiencias tanto del realismo
clasico como del idealismo en sus diversas reformulaciongsome una
reforma hermenéutica que trastoca los parametros de la metafisica situando
el arquetipo de la misma no en el concepto de ser sino etalanitanto
«realidad radical». Para Ortega, las cosas no se caracterizan Ulttsmamen
por la inmutabilidad; lo que durante centurias se ha llamadoateza de
las cosas no es sino un modo posible de interpretar la cealda
funciong en Ultima instancia, como una «creencia». Este modo de pensar
ha constituido el fundamento del enorme avance experimentada por |
ciencia fisica. El problema es que el modelo racional que fundeefasas
fisicas, adscrito en exclusiva al paradigma cognitivo de anrpara, da
muestras patentes de agotamiento e incompetencia ante realid&des (
perteneciendo plenamente al mapa que conforma la identidad huseana,
rebelan y resisten a someteesese esquema de inteleccion: la historia, la
vida, el sentimiento.

Seria falso decir que el hombre ha perdido la fe en la razén. Lo que pasa es
gue en el siglo XVII las minorias dirigentes europeas comenzaron a sentir una
confianza radical en el poder absoluto deankeligencia como instrumento
anico y universal para hallar solucion a los problemas de la vida. Esta
confianza se propago a circulos sociales cada vez mas amplios durante el siglo
XVIII, y en el XIX llegé a constituirse en fe vigente de las colectividade
europeas. La fe en la inteligencia no tenia limites visibles ni en su caracter de
fe, ni en lo que se esperaba de la inteligencia. En vista de ello el hombre se
puso a vivir de ideas como tales. De aqui la fabulosa producciéon de trabajos
cientificos, deteorias, de doctrinas, de ideas en suma. Pero un buen dia se
ech6 de ver que mientras la inteligencia y la razén resolvian cada vez mas
perfectamente innumerables problemas, sobre todo de orden material, habian
fracasado en todos sus intentos de resolver los otros, principalmente los
morales y sociales, entre ellos los problemas que el hombre siente como
ultimos y decisivoy.

a una oratoria brillante, la que le permitio congregar a una serie de colgyanss
filosoficamente impetuosos, los cuales contaron, ademas, con el complejo editorial
Revista de Occidente para difundir no solo sus ideas sino también todas aquellas obras
extranjeras que estimaban apreciables y que ellos mismos se comprometian a traducir;
todo esto constituye lo que se conoce como la Escuela de Madrid».

83 Cf. J. SAN MARTIN, «Husserl y Ortega: Sobre la critica de la cultura en la
fenomenologia», ed. SAN MARTIN-J. LASAGA, Ortega en circunstancia. Una filosofia
del siglo XX para el siglo XXlI, Madrid 2005, 111-130.

64 J. ORTEGA Y GASSET, «Apuntes sobre el pensamiento, su teurgia y su demiurgia»,
OC., Vi, 9.
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A la luz de esto se entiende el caracter dramatico que tieméOpi@ga
la metafora de la vida humana como sintoma del naufragio del hombre
contemporaneo. El postulado de la vida como realidad radical y
consiguiente descubrimiento de la razén como funcion de laesd#ecir,
su cualificacibn como «razén vital»«historica» y «narrativa», tiene
repercusiones antropoldgicas y éticas de gran alcance

Junto a ello, esta acepcidn metafisica implica una auténticaicgwol
copernicana en la relacion entre vida (sujeto) y cultura (Qbjediocultura
cobra todo su sentido cuando esta al servicio de la vida,vicewersé’.
¢, Qué sucede en el caso espafiol? La propia cultura espafiola es, para
Ortega, un admirable paradigma de razon vital en ejercicio. El genio
hispanico ha hecho de la expresion artistica en sus diversas maioifesta
(novela, poesia, teatro, pintura...) vehiculo de una razén que procede
intuitivamente. Percepcion en la que Ortega coincide con Unamuno al
describirse como profesor de filosofia in partibus infideliuveyter su
filosofia en lengua literarf La forma del pensamiento orteguiaheva
implicita la preocupacion efectiva por el fondo, es decir, podiassi que
han de arraigar en el espiritu que las recibe. Sus escritos stitica’
sus iniciativas periodisticas se sitlan en esta:llnagaeacion de la revista
Espafia y, en solitario, la edicion de la revista El Espectadsrarticulos
en el diario El Sol o la fundacion en 1923 de la prestgi@svista de
Occidente Todo ello sin renunciar a un ejercicio racional que integiase |
capacidad estética de la mirada mediterranea con la claridad cohdeptua
la mente germana. SoOlo asi podria operarse la «salvacion de la
circunstancia» espafi6faEsta labor integradora es la nota mas peculiar de
la personalidad y la obra de un Ortega que desespera de la exaspe&racion d
los extremos. La guerra civil arrumbaria las pretensiones elamsicioso

% J.ORTEGA Y GASSET, «El tema de nuestro tiempo», OC., Ill, 58Poco a poco la
ciencia, la ética, el arte, la fe religiosa, la norma juridica se van desprendiendo del sujeto
y adquiriendo consistencia propia, valor independiente, prestigio, autoridad. Llega un
momento en que la vida misma que crea todo eso se inclina ante ello, se rinde ante su
obra y se pone a su servicio. La cultura se ha objetivado, se ha contrapuesto a la
subjetividad que la engendro6».

% Cf. J.ORTEGA Y GASSET, Meditaciones del Quijote, 43.

67 Cf. J.ORTEGA Y GASSET, «Vieja y nueva politica», ©, |, 710-737.

%8 «No me obliguéis a ser sélo espafiol si espafiol sélo significa para vosotros hombre
de la costa reverberante. No metais en mis entrafias obras civiles; no azucéis al ibero
gue va en mi con sus asperas, hirsutas pasiones contra el blondo germano, meditativo y
sentimental, que alienta en la zona crepuscular de mi alma. Yo aspiro a poner paz entre
mis hombres interiores y los empujo hacia una colaboracion», cf. Meditaciones del
Quijote, 159. Para una vision de la obra cultural impulsada por Ortega en continuidad
con sus convicciones filoséficas puede consultar8é, MENENDEZ ALZAMORA, La
Generacion del 14. Una aventura intelectual, Madrid 2006.
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proyecto de reforma que tuvo en la Facultad de Filosofia y Le¢rda
universidad madrilefia de los afios treinta su expresion mas eminente.

Manuel Garcia Morente (1886-1942), que ocupa la catedra de Etica
desde 1912, actia como decano en el periodo en que Julian Marias se
forma en la facultad. Mas que por su creatividad, Morente destaca por s
proverbial capacidad de sintesis y claridad en la exposicits diversos
sistemas de pensamiefitoFormado inicialmente en el neokantismo de la
escuela de Marburgo (Cohen, Natorp y Cassirer) y Berlin, conoce la obra
de Bergson, Scheler y Husserl. Por influencia de Ortega y Heidegger,
adoptard una postura critica que le lleva finalmente a reivindicar la
renovacion de la metafisica a partir de la idea orteguiana de la vida frente al
positivismo que habia marcado el siglo X{XSiguiendo a Ortega, sefiala
Morente que en su época la filosofia asiste a una «nueva navegacion
todavia de contornos indefinidos, que habria de conduarsageracion
tanto del realismo aristotélico como del idealismo kanfradmnto a su
trabajo intelectual despliega como decano de la Facultad uwma lab
incesante, mas alla de lo puramente administrativo, para dinaraizar |
relacion entre profesores y alumnos y, sobre todo, para situar la Faultad
Madrid a la altura de las mejores de Eufépa

%9 Cf. Una vida presente. Memorias, |, 113-114.

0 Cf. A. LOPEZQUINTAS, Filosofia espafiola conemporanea, 136-150.

" Un ejemplo elocuente de la afinidad de Morente con los planteamientos de Ortega
se encuentra en el Ultimo capitulo de sus Lecciones preliminares de filalsqtia
Morente titula «Ontologia de la vida» (Madrid 280365-381). Tras repasar los
principales hitos y problemas epistemoldgicos de la filosofia de Aristoteles a Hegel,
considera Morente que «la superacion del eterno encuentro y choque entre la solucion
realista y la solucion idealista del problema metafisico esta en que ambas realidades (la
realidad del yo y la realidad de las cosas) no son mas que aspectos, cada uno de ellos
parcial, de una realidad, de una entidad mas profunda, que las comprende a ambas, y
que es la existencia total, o sea, la vida, mi vida», cf. Lecciones preliminares de
filosofia, 366). Ahora bien, para captar esta situacion de privilegio que la vida tiene en
el ambito del ser, no se puede partir del «analisis dialéctico de la nocién misms, de ser
sino que el camino serd la insercion existencial-reflexiva en el ambito concreto, del ser
siguiendo, por tanto, el camino abierto por Ortega y Heidegger (cf. Lecciones
preliminares de filosofia, 327-335). Continda Morente sefialando las posibilidades que
promete el método de la razon vital para hallar «conceptos historicos», que permitan la
expresion de la no identidad o variabilidad con que se nos ofrece e identifica la vida. Tal
vez lo mas interesante de la vision que presenta Morente sea, tal y como advierte con
acierto Marias en el prologo que escribe para las Lecciones, la consideracion de dos
ambitos sobre los que Ortega pasa veloz, la realidad de la muerte y el problema de Dios.

2 A su iniciativa se debe la organizacion de un crucero por el Mediterraneo del que
participan profesores y alumnos. Fruto de €l es la primera publicacion de Marias, el
diario que escribié de sus impresiones en aquel viaj&;.deL REAL-J. MARIAS-M.
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La historia personal de Morente también estda profundamente marcada
por la guerra espafiola. Hubo de abandonar el pais. Y, tras una primera
estancia en Francia y posteriormente en Argeniimatado como docente
en la Universidad de Tucumanregresa a Espafa para reintegrarse
catedra. Mientras tanto ha experimentado personalmente una darofun
transformacion espiritual que desemboca en su conversidéncaayolia
ordenacion sacerdotal. Es entonces cuando une a sus interesematésiec
el estudio de la filosofia de Toméas de Aquino y de la teologzema®
Su muerte prematura impidié que su influencia se prolongaserarevas
generaciones de pensadores que, como Marias, se beneficiasentilie@ su es
pedagdgico y su juicio ponderado.

Finalmente, Xavier Zubiri (1898-1983) también encarna una trayectoria
personal e intelectual muy particule&8in duda, la mas original de la
«escuela» junto a la de Ortega y, ademas, de enorme proyeccion para el
pensamiento filoséfico y teoldégico contemporaneo. Son valdas
circunstancias, reconocidas por los especialigas conviene considetar
y han condicionado en cierto modo el hecho de que el pensandient
Zubiri no haya desplegado con mayor intensidad su potefadalien
primer lugar la distancia temporal con la que fueron apareciend@aido |
de su vida sus principales obras, pues Zubiri se negabaieapw#guello
gue no hubiese revisado antes de manera exhaustiva y concienauda. P
otra parte, se trata de una obra dotada de gran complejidad cahgemh
estilo literario de enorme densidad y precision. En tercer lugar, como
condicionante de no menor relevancia, también la vida de Zubsido
atravesada por el sino tragico de la contienda civil edgér Habia
ocupado la céatedra de historia de la filosofia en 1926. Cuanii®3énse
desencadena el conflicto Zubiri se encuentra en Roma; y, tras anaiast
en Paris, hasta 1939 no tiene la oportunidad de regresgraaasE$ara
entonces, su situacion personal como sacerdote secularizadmgado le
impide desempefiar tareas publicas en la didécesis de Madrid, donde habia
actuado como sacerdote. Se decide por la universidad de Barcelona, pero
tras dos afos de docencia, opta por el retiro voluntario yekava Madrid
para dedicarse intensamente a su obra personal. Su presencia publica

GRANELL, Juventud en el mundo antiguo. Crucero Universitario por el Mediterraneo,
Madrid 1934.

3 Cf. M. GaRrcia MORENTE, Escritos desconocidos e inéditos, Madrid 1987, 160-
190; donde se recogen dos conferencias, dedicadas a dos aspectos de la obra del
Aquinate: «La razon y la fe en Santo Tomas de Aquino» (1940), y «El clasicismo de
Santo Tomas» (1941).

" para comprender la situacién en que queda el filésofo y su filosofia tras la
contienda resulta muy util y esclarecedora la informacion aportad@.pBINTOR
RAMOS, «Zubiri y su filosofia en la postguerra», Religién y Cultura 32 (1986) 5-55.
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guedaria reducida a la de algun curso, conferencia o invitdei@entros
universitarios. Como sucede con Marias, también para Zubiriidoa s
necesario enfrentar la circunstancia particular para reorientar una y otra vez
el proyecto personal y profesiofral

En lo referente a Marias, la concepcion zubiriana de la relagbn d
hombre con Dios ejercera en su pensamiento una influencia mu
significativa. Zubiri deja una huella imborrable en la antrogi@ode
Marias en lo que respecta a la consideracion del sujeto como estructura
abierta y, sobre todo, en su condicion «religada». Es decir, en la
aproximacion a Dios como «fundamento» de la vida humana. Este es el
ambito de preocupaciones que impulsa la eleccion del temadsaestin su
tesis bajo la direccion de Zubiri: la obra del sacerdote francés A. Guatry q
Marias interpreta como un esfuerzo por recuperar el tema de Dofay
persona para la metafisica.

En el momento en que la filosofia, en posesion de su riguroso método
fenomenoldgico, convencida de su caracter metafisico y dominada por el
analisis ontologico de la existencia o de la vida, siente la urgencia inaplazable
de plantear los radicales problemas de Dios y de la persona, en una peculiar
unidad, adquiere su actualidad mas viva la filosofia de Gratry, que se mueve
justamente en esa dimension, y hace patente su puesto en la historia de la
filosofia. Esta es la razon del presente esfldio

En linea similar se sitlan los ensayos incluidos en suASsa&limo v el
insensato, en continuidad con los esfuerzos de la teolcafidica
contemporanea a la hora de pensar en clave histdrica y existencial
remontando el intelectualismo de la neoescolastlaa estructuras del
hombre como gramatica de la expresividad de la trascendencia en la
inmanencia. Finalmente, no menos fluye la aportacion reflexivautdei Z

> para una visién exhaustiva que combina trayectoria vital y empresas intelectuales,
puede consultarsé. COROMINAS- J.A. VICENS, Xavier Zubiri. La soledad sonora. El
esfuerzo combinado de la Fundacion Zubiri en la publicacién regular de su obra inédita
y de un buen numero de investigadores en el desarrollo de su pensamiento estan
invirtiendo el impacto atenuado que habia tenido el pensamiento del filésofo vasco
durante su vida. Entre las monografias recientes dedicadas a la obra de Zubiri pueden
verse A. PINTOR RAmMOS, Realidad y verdad. Las bases de la filosofia de Zubiri
Salamanca 1994). GRACIA, Voluntad de verdad. Para leer a Zubiri, Madrid 2007;
J.L. CABRIA, Teologia y filosofia en Xavier Zubiri, Roma 1997; JMILLAS, La
realidad de Dios. Su justificacion y sentido en Xavier Zubiri y Javier Monserrat, Roma
2004, 9-156B8. CAsTILLA, Nocion de persona en Xavier Zubiri. Una aproximacion al
género, Madrid 1996.

8 Cf. La filosofia del Padre Gratry, 42.
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cuando Marias concentra sus esfuerzos en la construccidradiosgofia
de la persorfa

No obstante, y en continuidad cda perspectiva teoldgica, la gran
aportacion de Zubiri al intelecto de la Escuela de Madyia la filosofia
espafola contemporaneaeside en su reflexion epistemoldgica. Su
esfuerzo por repensar la posibilidad de una «filosofia primerastienee
un primer fruto importante en la extraordinaria aportacion quengsupo
Sobre la esencia (1962). Aunque ahora no sea posible entraradla, det
conviene sefalar que la distancia intelectual, que no afectiva, eque s
produjo entre Zubiri y Marias en los ultimos afios tiene [nleb@ente su
raiz en los planteamientos de esta obra y, sobre todo, en lasonasague
introduce Zubiri en su pensamiento antropologico a medidapfundiza
su peculiar concepcién de la idea de realfad

" Cf. H. CARPINTERQ, «Un discipulado filoséfico. Zubiri y Marias», eh A.
NicoLAs-O. BARROSQ eds., Balance y perspectivas de la filosofia de X. Zubiri, Granada
2004, 65-79.

8 En el Gltimo apunte que dedica Marias a Zubiri en sus Memorias puede leerse: «Mi
amistad con Zubiri no era tan frecuente ni tan intima como habia sido [...] Habia
seguido siempre sus cursos de Madrid, no siempre de acuerdo con sus puntos de vista
[...] Su orientacion filosofica, sobre todo en los ultimos afios, no era coincidente con la
mia; pero como historiador de la filosofia y como tedlogo era dificilmente superable.
Creo que su vocacion mas profunda, y conservada hasta el final, sin eclipse ni
descensos, era la de tedlogo, y en ese campo no habia leido nada de nuestra época que
me interesara tanto», cf. Una vida presente. Memorias, Ill, 269. Creo que a partir de los
calificativos que Marias otorga a su maestro puede conjeturarse un primer motivo del
distanciamiento entre maestro y discipulo: Marias habia tenido su primer contacto con
la historia de la filosofia a través de la ensefianza de Zubiri, que fue catedrético de esta
materia; de modo que tal vez Marias llegd a esperar de él la escritura de una «nueva»
historia de la filosofia. Por otro lado, Marias habia recibido y comentado con
entusiasmo el ensayo zubiriano En torno al problema de Dios (1935), considerando que
significaba el inicio de una prometedora obra teoldgica frente a los esquemas
neoescolasticos. Por todo ello, quizas Marias se mostrd reticente frente al trabajo
especulativo que Zubiri emprendié en su madurez. Junto a esto, habria que resefiar un
motivo de mayor envergadura. En un ensayo de 18&alidad y ser en la filosofia
espafiola Marias habia incluido la obra de Zubiri en el esfuerzo que la filosofia
espafola venia realizando para plantear el problema de la realidad buscando una
metafisica que fuese «mas alla de la ontologia» y diese razén de ella. A saber, «una idea
de metafisica como teoria de la vida humana y, por lo tanto de toda realidad, pero en
cuanto complicada en mi vida», cf. «Realidad y ser en la filosofia espafiola», La
Escuela de Madrid, 358. Baste sefialar por el momento que, ciertamente, Sobre la
esencia no representaba este modo de hacer metafisica. Sobre los condicionantes
formales de esta obra de Zubiri que pudieron influir en una recepcidén poco entusiasta de
la misma: JCOROMINAS- J.A.VICENS, Xavier Zubiri. La soledad sonora, 618-620.



29

2.1.2 El lugar de Marias en la Escuela de Madrid

Entre 1931 y 1936 Marias vive un periodo de excepcional in@mitaci
entusiasmo intelectual. Como estudiante de aquella Facetkdodofia y
discipulo de estos maestros, tiene la oportunidad de reab#llas un
magisterio directo y, en el caso de Ortega, un entramado de p&Emsam
muy madur®’. El espiritu reinante en aquella Facultad colmé con creces la
vocacion filosofica de un joven universitario que, al ind&sus estudios
superiores, también habia mostrado inquietud por las ci&hdiéarias se
deja ganar desde el primer momento por el entusiasmo que alieatan su
maestros, y se identifica con una empresa que pretendia alentar andés all
la transmision de conocimientos, un nuevo estilo de sociedattura. El
circulo de significados biograficos que tiene para Marias agueldp se
completa con el hecho de que entre sus compaferas de Facultad se
encuentra su futura esposa, Lola Franco.

Junto a Rodriguez Huéscar y P. Garagorri, Julian Marias no depondria
jamas, a pesar de las inclemencias socio-politicas, ni su afestmalgoor
Ortega ni la profunda asimilacién del nicleo de su teoria fit@8a De él

" Tanto en sus Memorias como en sus escritos cientificos, Marias muestra que
Ortega fue mucho mas que un profesor. De él emanaba un estilo de pensar, un
magnetismo forjado a partir de un didalogo audaz con la modernidad, henchido de
ideales europeos sin perder por ello sus raices hispanicas. Un apasionado recapitulador
de la historia de Espafia que habia sido capaz de superar el limite melancélico que habia
paralizado muchas sensibilidades tras los desastres histdricos y cataclismos espirituales
de finales del XIX. Para Marias, huelga decirlo, Ortega fue un referente constante,
incluso mas allad de su muerte, por su talante liberal, el atrevimiento de su intelecto y su
capacidad para forjar un estilo literario propio. Todo un ejemplo de un hombre
responsabilizado de si y de sus semejantes, los pobladores de su circunstancia, cf. Una
vida presente. Memorias, |, 110-112. En tono similar se expresa su condiscipulo
Rodriguez Huéscar al relatar la suerte que tuvieron de «vivir el magisterio de @rtega e
la sazon de madurez» en que ellos pudieron gozarld, BODRIGUEZ HUESCAR Con
Ortega y otros escritos, Madrid 1964, 28. CfSOLER, El pensamiento de Julian
Marias, Madrid 1973, 25-61.

80 Cf. Una vida presente. Memorias, |, 95.

81 | os nombres citados se incluyen en lo que algunos han llamado la «escolastica
orteguiana». Pueden citarse tres publicaciones que son testimonio elocuente de
discipulado y tienen su centro neurélgico en el estudio del método orteguiano como
pieza esencial de sus respectivos planteamientos filosGRCGBRAGORRI, Unamuno,

Ortega y Zubiri en la filosofia espafiola, Madrid 1968; RODRIGUEZ HUESCAR,
Perspectiva y verdad. El problema de la verdad en Ortega, MadridJLRB&RIAS, La

Escuela de Madrid. Estudios de filosofia espafiola. Esta obra de Marias constituye la
version definitiva, tras la muerte de Ortega, de una serie de estudios sobre Unamuno,
Morente, Zubiri y Ortega que aparecié en 1948 bajo el titulo La filosofia espafiola
actual, y habia sido refundida y ampliada de nuevo en 1953 como El existencialismo en
Espafia. Cf. Algunos matices sutiles sobre la diferente percepcion de la obra de Ortega
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recibio el instrumento metddico, la teoria analitica de la viglaaima que
emana de la metafisica de la razon vital, para indagar abiertamente con
rigor sistematico, no sélo en la historia de la filosofiag,sjnante todo, en

la «tecténica de la persona» que su maestro apenas habia e€bazado
exploracion a fondo de la teoria del conocimiento que proofiguira de

«mi vida» como oOrgano de inteleccién, permite a Marias modular el
abstraccionismo clasico y lanzarse abiertamente a la predicaciém de |
concreto en sus caracteres de dinamicidad e historfitidaste principio
descubre a Marias la trascendencia metafisica del verbo «estar» y la
posibilidad de abrir un camino a la exploracion antropo#gjae ni la
doctrina de Ortega ni la analitica de la existencia de Heideggénhab
transitado: la atencion a los parametros concretampiricos» que
configuran la circunstancia de la vida humana consideralago
posibilidades de las variaciones espacio-temporales e histéricas que la
atraviesan como fuente de identidad del sujeto. La corporeieladsu
caracter disyuntivo de masculinidad y feminidacl tiempo-en su
articulacion de presente, pasado y futyrda lengua, la experiencia del
amor, la necesidad de sentido, etc., Esos elementos empiricos y, no
obstante, de caracter estructural, que hacen posible mi vidégsycue
Marias llama «instalaciones», son el subsuelo sobre el quasteuge el
proyecto vital de la persona. Se trata del contenido de Antmgipolo
Metafisica La estructura empirica de la vida humana (1970). Al haklar d
los dltimos decenios de su pensamiento, volveremos sobre ella.

entre P. Garagorri y J. Marias @nKouRriM, «Cotribution a la philosophie espagnole»,
Rewvue de Métaphysique et de Morale 77 (1972) 252-259; un paralelismo entre la vida y
obra de Marias y la de Rodriguez Huéscar EBnPapiLLA, Ortega y Gasset en
continuidad. Sobre la Escuela de Madrid, 193-201.

82 Cf. J.ORTEGA Y GAsSET, «Vitalidad, alma, espiritu», en OC., II, 570.

8 Volviendo al &mbito de la literatura, la obra de Azotfron el que Marias
mantuvo una relacion cercana hasta su muerte en-18piesenta para nuestro autor el
correlato literario del modelo fenomenolégico que él mismo emplea en su indagacion
racional de la realidad humana. Marias se confiesa admirador del estilo preciso de
Azorin, de su prosa clara, de la capacidad para demorarse en los detalles del paisaje y
sefalar las conexiones vitales que existen entre sus componentes, asi como entre el
paisaje y sus habitantes. Su «manera de ver los personajes es asistir a sus vidas». Y lo
mismo puede decirse de su captacion del tiempo: «La novela de Azahiminacion
de su estilo y de su obra enteraignifica el descubrimiento pleno de la temporalidad.
Mientras Unamuno se angustia por la personalidad y su realidad, amenazada por la
muerte, Azorin siente la emocion, la angustia de la vida mientras dura, el pasar del
tiempo que no vuelve pero de alguna manera se queda: a la vez la consistencia y la
fugacidad, lo que podriamos llamar el espesor mévil de la vida humhmMAariAs,
Literatura y generaciones, 153-154. LIORTEGA Y GASSET, «Azorin o primores de lo
vulgar», OC., Il, 291-322.
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Como decimos, este es el horizonte orteguiano desde el que Marias
emprende la ardua tarea de la posesion de la realidad personaly,esl deci
esclarecimiento de aquellos atributos que definen la idenpdesonal del
hombre que interactia proyectivamente con la realidad en wuRs
dimensione¥. En la descripcion de dichas dimensiones, Marias integra con
maestria el legado de Ortega con su conviccion de fe. BEsols se
refiere al origen unico del hombre (ser creado, «a imagen de Diaos),
relacion dinamica con la trascendencia identificada por la Réwelac
cristiana en sus rasgos personales ceAmor efusivo» (Dios) y, en virtud
de esa apertura mediada en el amarsabirosy de los otros,a su destino
trascendente-«perduracion», mas allda de la muerteomo posesion
definitiva del proyecto personal que se ha vivido en constafueres de
respuesta libre a si mismo («autenticidad») y a las exigensiantbrno
(los otros)®®. En este tramo aflora en la obra de Marias el magisterio de
Zubiri. Con él no soélo habia percibido la dignidad intelglce la fe
cristiana comovia de intelecci6if, sino la efectiva integracién de la
perspectiva teoldgica en el discurso metafisico y antropolddiaoen
1941, comentando el escrito de Zubiri En torno al proalale Dios
escribe el joven Marias:

La filosofia existencial descubre que el ente humano envuelve
ontoldgicamente el yo y el mundo como tal; este es el supdeatountado

84 «EI dltimo reducto de dificultad reside en pensar, no ya la vida hureat@mse ha
logrado con asombrosa perfeccion en nuestro-sigimo la persona que vive», cf.
Persona, 134. En este sentido, Maria Zambrano ha dejado escritas unas palabras muy
significativas sobre el nucleo del magisterio de Ortega: «Despertabamos a la realidad de
la vida, y algo muy intimo y vivo despertaba en nosotros; algo a lo que continuamente y
sin descanso su palabra se dirigia: ese punto central que ordena y dirige la pluralidad
cambiante de la vida; eso que se ha llamado persbh@&sMBRANO, Los intelectuales
en el drama de Espafia y escritos de la guerra civil, Madrid 1998, 72. Estas palabras
sobre el maestro son, al mismo tiempo, indicio del propio programa intelectual de
Zambrano. La filésofa malaguefia comparte el diagndstico orteguiano sobre la crisis del
idealismo. Ahora bien, si el punto de partida es comun, el camino de avance es muy
distinto: Zambrano propone una caracterizacion de la razon mas apropiada a la
identidad del misterio del ser al que se pretende acceder. El misterio, subraya
Zambrano, no se puede conocer conceptualmente, pero si «poéticamente». Es decir, alli
donde confluyen y cooperan imaginacion, experiencia interior e insinuacion de
trascendencia. En cierto modo Zambrano asume el desafio de Ortega al presentar la
circunstancia que se ha de salvar, mas alla de la superficie, como un espacio ilimitado,
abierto y prefiado de posibilidadefindantes con las que se confronta el proyecto
personal del yo. CfiM. GOMEZz, «Zambrano: mas alla de la razon vital», Revista de
Occidente 276 (2004) 73-87; donde se expone sintéticamente su trayectoria.

8 Cf. La perspectiva cristiana, 82.

8 Cf. Una vida presente. Memorias, I, 115.
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por Gratry- de una auténtica demostracion de Dios. Pero no basta. Si nos
guedamos en la vida o en la existencia, sin mas, como simple realidad
temporal e histérica, no llegaremos a abordar el tema de Dios. Es menester
algo radicalmente nuevo: mostrar que el hombre se encuentra religado a su
existencia y, por tdn, la trasciende, y esto muestra a su vez la nihilidad
radicalde la existencia, que necesita un fundamento que la haga ser. Esta es la
aportacion esencial de Zubiri. No basta, naturalmente, la contingencia del
hombre, que necesita de las cosas para ser; es menester mostrar la
contingencia de la existencia, que necesita un fundamento gupdaga y a

la vez le dé fuerza para ser. Y como la existencia o vida envuelve
ontoldgicamente, repito, el yo y las cosas, el yo y la circunstancia o mundo en
gue me encuentro, su nihilidad remite forzosamente a un fundamento otro
trascendente a ella, que la hace ser. Y a ese fundamento si podemos llamar con
propiedad:)i0387.

Marias da muestras de haber captado perfectamente el terreno en que
debia plantearse el problema segun Zubiri: al argumentgoaltigico de
la teodicea clasica (contingencia), era necesario sumar una investigacion
rigurosa sobre el «acontecimiento» del poder de lo real como remaisio
una realidad Ultima «impelente», «posibilitante» y «fundamentnte»

Asi pues, y en resumen, puede decirse que Marias participa de dos
elementos-a los que da desarrollo propique son nucleares en la posicion
filosofica que representa la Escuela de Madrid: el replanteamiento de la
metafisica, frente al predominio de la razén cartesiana, subrayando la
categoria del estar; y el interés por el estudio del hombre considerandolo
Su situacion concreta en espacio y tiempo, asi como en su neadsidad
relacion con los otros hombres y con el fundamento trascendente d
redidad que habita.

2.1.3 Legado intelectual de la Escuela

Seria pretencioso por nuestra parte pretender acotar en unasldineas
trascendencia de la vida y obra de estos maestros. Es mas, laialistan
temporal a ellos aun no es lo suficientemente amplia con@o describir
sus posibles limites y fecundidad en todos sus extremosviNnss a
limitar por ello a sefalar, en continuidad con lo dichstdaqui, dos
convicciones que comparte Marias con sus condiscipulos y sanjea,|
herencia de la obra de Ortega: la posibilidad de acercarse a la filosofia
descubriendo en su dilatada y variada historia la circunsietaml

87 Cf. San Anselmo y el insensato, 92. «E| primer estudio de cierta envergadura
filoséfica que conozco sobre este escrito de Zub&i>PINTOR RAMOS, «Zubiri y su
filosofia en la posguerra», 30.

8 Cf. X. ZuBIRI, El hombre y Dios, Madrid 198489-112.



33

inherente -humana e histérica a los diversos sistemas de ideas e
interpretaciones del mundo; y, en segundo lugar, la legdont#l puesto
propio que reclama el pensamiento espafiatimamente ligado a la
literatura- en el concierto de la filosofia occidental.

Respecto a la primera conviccion, la Historia de la filosofiapginica
Marias en 1941 no sélo representa un fruto consolidado dgistario
recibido de sus maestfds sino también un ejemplo objetivo de
acercamiento a la historia general del pensamiento filoséficoiagmatas
claves de lectura esgrimidas por Ort8gkste habia hecho valer la razén
vital como instrumento hermenéutico que impide visitar laoh#stdel
pensamiento filosofico como mera sucesidon de ideas 0 programas
considerados extemporaneamente o en absoluto. Mas bien es necesari
verlos en su «jugosa y precisa historicidad», es decir, insertolR
estructura de la vida humana en que se han generado. «Pensar es dialoga
con la circunstancia» pues «si al querer entender la idea presaniinie
circunstancia que la provoca y el designio que la ha inspiradoeteos!
de ella sélo un perfil vago y abstractbsen el prélogo que Zubiri escribe
para la Historia de su discipulo se afirma la historicidadceslede la
filosofia y, por ello, la necesidad de no obviar la dimensiétohica en el
planteamiento de los problemas filosoficos.

8 La Historia est4 dedicada por Marias «A la memoria de D. Manuel Garcia
Morente, que fue decano y alma de aquella Facultad de Filosofia», e incluye go prolo
de X. Zubiri y un epilogo de J. Ortega y Gasset. Toda una declaracién de intenciones
con la que Marias manifestaba su intenciébn de continuar la labor iniciada por sus
maestros en una época poco propicia a ella. La obra fue acogida por los especialistas
con mesura, destacando las deficiencias en el tratamiento de sistemas que aun
permanecian inacabados, como sucedia en el caso de Heidegger, y apuntando el
atrevimiento de acometer una empresa tal de un joven gque se cefiia sin ocultarlo a las
lecciones de sus maestros. El propio Zubiri reconoce escritas en algunas de sus péaginas,
como sefala en el prologo, palabras que habian sido pronunciadas en el aula. No
obstante esto, su juicio es elogioso. Entre las recensiones a esthlelxaTE, «Julian
Marias: Historia de la Filosofia, Madrid 1941», Razon y Fe 122 (1941) 370F374;
PRIETO, «Historia de la Filosofia, por Julian Marias», La Ciudad de Dios 154 (1942)
191-194.

% El mismo reconoce el empleo que hace de esta clave de estudio, cf. Una vida
presente. Memorias, |, 372. Mas aun, el capitulo con que culmina el libro recoge la
primera sintesis del pensamiento orteguiano presente en una historia de la filosofia, cf.
Historia de la filosofia, 430-449. Sobre este extreFhdCARPINTEO, «Julidn Mariay
la Historia de la Filosofiaxguenta y Razon 144 (2007) 7-12.

91 J. ORTEGA Y GASSET, «Prélogo a Historia de la filosofia de Emile Bréhier (Ideas
para una historia de la filosofia)», OC., VI, 147. Ortega utiliza en este escrito como
referencia el esquema aristotélico de potenycecto —que el filésofo griego emplea
para afrontar el problema del movimiento en la concepcion depaea explicar en qué
sentido puede decirse que el pensamiento progresa como «movimiento hacia si mismo».
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En efecto, Marias construye su Historia sobre el supuesto de que «la idea
de la razon vital establece una relacion intrinseca y necestrtgaebsaber
racional y la vida misma% En los estudios reunidos mas tarde por Marias
bajo el significativo titulo Biografia de la filosoft® explicita con mayor
profundidad cémo en el pensamiento de Platon o Aristé&tlpsncipal
factor que les moviliza es el de la representacion de un ciertodeodda
gue implica una determinada inteleccién de la realidad enldicpntexto
en que reflexionan: el de un politico iluminado por lasddgael caso de
Platort®, el de un sabio que contempla la Naturaleza en el de Atestét
Junto a esos filésofos antiguos y sus escuelas, Marias prissefituras
de Santo Tomas de Aquino y Francisco Suarez como exponentes de una
forma peculiar de pensamiento cristiano a la que denominascotaktica
Ahora bien, tampoco es posible entender el alcance de las pegpdes
estos pensadores si se obvia el contexto que le es prapiprimer lugar,
el hecho de que a diferencia de la especulacion patristica, la Eseolasti
surge en un mundo cristiano, es decir, en un contexto que skestan
historicamente bajo la forma de cristiandad; en segundo lugar, @ dech
gue a patrtir del siglo XIlI irrumpe en Occidente la filosofia distateles
como un organo acabado y perfecto de un vigor conceptual jamas conocido
hasta el momento que se convierte en la filosofia vigentedlmo, un
tercer elemento: en la Edad Media el cristianismo, aun como centro
gravitatorio, convive histéricamente con el judaismo y entston los que
comparte supuestos filosoficosbasicamente, la tradicion griegay
principios teoldgicos comunesreacion, monoteismo, relacion personal
del hombre con Diesque, dan lugar, sin embargo, a graves discrepancias
teologicas. Esta es la situacion en que se enmarca la labantes Te
Aquino y Francisco Suarez: el primero como tedlogo del siglo XHBcau
coordinar el creer con el saber y el razonguestiones para demostrar
cuél es la verdad entre las opiniones que le son Badasel caso de
Suérez encontramos la figura de un tedlogo del renacimiento que, frente a
un humanismo que rechaza la escolastica en blogageathcion de una

92 Cf. Historia de la filosofia, 3. CH. CARPINTERG, Julian Marias, una vida en la
verdad, 58-60.

93 Cf. Biografia de la filosofia, 63-70. 86-93. Refiriéndose afios mas tarde a esta obra,
sefiala Marias que «no era la historia de los contenidos de la filosofia sino la historia de
lo que ha ido siendo filosofia como respuesta a ciertas necesidades humanas
condicionadas por las situaciones historicasMARIAS, «José Ortega y Gasset», en
CoLEGIO LIBRE DE EMERITOS, ed., El legado cultural de Espafa al siglo XX. (1)
Pensamiento, historia y ciencia, Madrid 1992, 281.

% Cf. Biografia de la filosofia, 94-103.

% Cf. Biografia de la filosofia, 169.
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vuelta al pretérito, decide emprender una vez mas la tarea de dar@azon d
la tradicién escolastica en su fundaméhto

En cuanto al segundo principio asumido que actlia como adiedte
tarea de los discipulos, cabe sefalar la legitimacion que la obraedgm O
supone para un modo muy especifico de pensar, vehiculadonfiermeate
en moldes literarios, remansado en la cuenca mediterranea y atento a las
mismas inquietudes que el resto de la filosofia producid®aadente
durante los siglos XIX y XX. En este sentido alude J.L. AbheHala
reflexion de J. Gaos en torno a la constatacion de que laffdagciente
no carece de ejemplos de escritores que son aceptados como filosofos
(Schopenhauer, Nietzsche, Kierkegaard o Sartre); a ellos puede
parangonarse sin duda el caso de Ortega o el de UnaMarias, por su
parte, no ha dejado de reflexionar sobre el estilo literario desandmo
elemento intrinseco al pensamiento eidético. Con lo cuadrnmls sobre lo
seflalado mas arriba a propésito de la via media entre literaturaoyiilos
asumida por una gran parte del pensamiento contemporaneo euaopeo p
recomponer las relaciones entre razon y vida en la mediacion idéolaah
De ahi el interés de Marias por la novela (Unamuno) y la metafora (Ortega)
como método de conocimiento. A pesar de que el pensamiento se genera en
la vida, no obstante, aquella es insondable y trasciendgu@ralorma de
pensamiento. La novela y la metafora se revelan como magnificoarecurs
para resolver el dualismo entre logica y vida que la filosdBmana
planteaba con extrema sutilidad desde Dilthey a la corriente
fenomenologica. Unamuno, a pesar de la mediacion literaria, acaba en la
irreconciliacion tragica entre vida y razon. Ortega, por su parte, antent

% «Veia “mas claro que la luz” que la teologia divina y sobrenatural desea y requiere
la humana y natural, es decir, la metafisica. Por-ed@de no podia dudar en
interrumpir la obra teoldgica iniciada para dar, 0 mejor aun restituir su lugar a la
doctrina metafisica. Por esta razon, en definitiva teologica, tiene que escribir Suarez su
obra metafisica; pero el que esta aparezca como una fundamentacion-lasedas
notas importan por igualde la teologia, es decir, el hecho de que ésta sea la situacion
de que emerge, condiciona su caract@rWAriAs, Biografia de la filosofia, 172-173;
El texto de Marias hace referencia a estas palabras de Suéarez: «Quemadmodum fieri
nequit ut quis Theologus pefectus evadat, nisi firma prius metaphysicae iecerit
fundamenta [...] In dies tamen luce clarius intuebar, quam illa divina ac supernaturalis
Theologia, hanc humanan et naturalem desideraret ac requireret, adeo ut non
dubitaverim illud inchoatum opus paulisper intermittere, quo huic doctrinae
Metaphysicae suum quasi locum, ac sedem darem, vel potius restituBrSuaREZ,
Disputationes Metaphysicae, Ratio et discursus totius opariS, RABADE-al., ed,
Madrid 1960, I, 17.
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construir una prosa filoséfica en la que la idea no se olaideda y se
repliegue al «camino seguro de la ciencia» (1. K4nt)

2.2 Julidn Marias y la suerte de una tradicion filosofica

En sentido estricto, la «Escuela de Madrid» queda disuddtéatguerra
por varios factores: no sélo por la dispersion de fuerzas cquansuel
exilio de muchos de sus miembros, sino por las orientesipersonales
gue adopta el pensamiento de cada uno y, por ultimo, porqueaaquell
Facultad adquiere con la nueva situacidn politica una fisonomia
diametralmente opuestaCiertamente a partir de 1936 habria que hablar
de tradicion mas que de escuela. Es decir, del seguimiento derunaao
estilo de pensar mas all4 de contenidos doctrinales concretos.oEdecas
Julian Marias, junto al de Rodriguez Huéscar, es paradigmatelaleseo
de conservar el legado orteguiano y profundizar en su fecufitidad

97 Cf. Ortega. Circunstancia y vocacion, 245-327; Unamuno, 42-144; La Escuela de
Madrid, 58-75. Cf. J.LABELLAN, Historia critica del pensamiento espafiol, V/3, 249.

En un pequefio libro dedicado a examinar los modos y formas del discurso filoséfico de
Tomas de Aquino hemos encontrado este curioso apunte del autor: «I owe to Julian
Marias, in his Philosophy as Dramatic Theory, the reminder that philosophy has made
use, over the centuries, of the following genres: poetry, aphorisms, dialogues, lecture
notes, commentaries, meditations, autobiography, treatises, essays, prayers, fragments
and pensées, disputed questions, summae, on and on. With this reminder before us,
would we still want to saytaking into account Nietzsche, Kierkegaard, Wittgenstein
and Heidegger that philosophy has at last evolved beyond a variety of genres and
learned to settle for a single recognizable one? | think not. Consequently, if we wish to
examine the difference between philosophical and poetical discourse, with an eye to
saying something about philosophical style, we must from the beginning eschew a
simplistic notion of the kind of discourse philosophy iB»MCINERNY, Rhyme and
Reason. St. Thomas and Modes of Discourse, Milwaukee 1981, 19-20. El autor se
refiere al ensayo que Marias titula «La estructura dramatica de la teoria filosofica»,
Nuevos ensayos de de filosofia, 11-33.

% para captar el tono que tiene la filosofia espafiola oficial tras la guerra civil, basta
leer el editorial con el que se presenta una nueva e importante publicacion filosofica que
«habra de seguir la linea de la felizmente llamada Filosofia perenne, que es la Unica
fomentada por la Iglesia catdlica, y se identifica con la tradicion filoséfica espafiola».
Cf. Revista de Filosofia 1 (1942) 5-6. Aunque el editorial no lleva rubrica, parece que
ha de atribuirse a la pluma del padre dominico Manuel Barbado Viejo, pues la Revista
pertenece al Instituto de Filosofia “Luis Vives” —dependiente del Consejo Superior de
Investigaciones Cientificasdel que el dominico era director. Recuérdese que fue uno
de los censores de la tesis de Marias que emitié un juicio desfavorable.

% «Si de algo tengo orgullo es de no haber dimitido de mi puebtdtimo sin duda,
pero no por eso menos efectiven esa escuela, cuando todo lo aconsejaba, y haberla
afirmado cuando parecia desvanecida sin remedio», cf. Filosofia espafiola actual, 17. A
Marias y Huéscar pueden sumarse Morente, Zubiri, Lain Entralgo, Ferrater Mora, Maria
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permanencia de Marias en Espafia y su laboriosa tarea, nunca interrumpida,
para mostrar las virtudes de la razon vifadra la psicologia, la filologia,

la sociologia, la estética o la teolag son testimonio de lo injusto que
seria atribuir unicamente al cerrado ambiente cultural del régimen el
silencio elocuente al que seria relegada la obra de Ortega hasta
préacticamente los afios novefitaNos referimos al ominoso silencio de la
academia filosofica espafiola aun tras la desaparicion del régimeoranter
No obstantela obra de Ortega no ha dejado de editarse y, por tanto, de
atraer el interés de muchos lectores no especializagesen esa
irrelevancia académica en la que ha venido insistiendo Maridargdode

estos afilos como la principal causa que neutralizaba laslidadis de
futuro del pensamiento espariol. El predominio del pensamaeidico y

la excesiva especializacion y parcelacion del saber filosoéfico ateagel
legado de Ortega a la categoria de capitulo de una histoaadSas
Consecuentemente, también los herederos directos de aquel, legado
Marias, quedarian asociados publicamente a una vision arcaica dkl mun

y el pensamiento. Algunos han acusado a Marias de hiperbblitsisar

en el caracter decisivo de la obra de Ortega como manifestacigelenas

y fecunda de las posibilidades que ensaya el pensamientoedataiglo

XX para superar las aporias del racionalismo mod&nidumildemente

Zambrano, J.L. Aranguren o los sacerdotes J. Zaragiieta y M. Mindan como exponentes
de obras impregnadas por ideas orteguianas al tiempo que encaminadas al asentamiento
en nuevos horizontes.

190 1 0 que no significa que Marias no fuese consciente de las razones extra
filosoficas que minimizaban el alcance de la obra de sus maestros. Fundamentalmente la
presion de un catolicismo oficial que se muestra hostil a la herencia de Ortega. Cf.
«Sobre la situacién de la filosofia», Nuevos ensayos de teoria, 40.

101 cf. Acerca de Ortega, 202-203. Marias se lamenta de que, a partir de 1960, sean
los fildsofos profesionales espafioles los que releguen a Ortega a un plano muy
secundario en sus intereses intelectuales: «La generacién siguiente, la que aprovechd
todas las posibilidades creadas en los afios anteriores, en los mas duros y dificiles, en
lugar de enlazar con ellas hizo como si fueran inexistentes y empezaron en cero,
negando todo lo que se habia hecho hasta entonces», cf. Una vida presente. Memorias,
II, 152. En aquellas fechas en que la oposicion politica espafiola cuestiona con mayor
notoriedad la legitimidad del régimen vigente, se consideré que el marxismo ofrecia
recursos intelectuales mas solidos y apropiados que el «orteguism@:. BefL.ADO,

«La renovacion institucional de la filosofia en Espafia después de Orteghgasn
MARTIN-J. LASAGA, Ortega en circunstancia. Una filosofia del siglo XX para el siglo
XX, 32-38. El horizonte abierto a partir de los sesenta no preveia la atencién a un
pensamiento que llegaria a considerarse «elitista».

192 En concreto, J.L. Aranguren identifica a Marias como ejemplo de la tendencia a
reducir la perspectiva historica a un solo eje privilegiado como Unico bueno, valido y
correcto. Segun Aranguren, del mismo modo que Hegel vio en su sistema la
culminacién de toda filosofia y el marxismo en su metafisica afirmé conocer la
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creemos que, mas alld de las exageraciones provenientes delolegitim
entusiasmo intelectual y del afecto por el maestro y amigasikiencia de
Marias, entre otros, en el paradigma de la razén vital, ha actuaun co
fundamento del renovado interés que en Espafimera de Espafiaha
recuperado la obra de OrtéJa

La vision de la persona con que Marias culmina su obra tes#nteni
riqueza latente Yas potencialidades de un pensamiento destinado a seguir

direccion de la historia en su totalidad, «Marias hace confluir la historia entera de la
filosofia en Ortega y Gasset». Una postura a la que Aranguren acusa de no atender a los
infinitos hilos con que se teje la historia, adoptando una vision que simplifica la realidad
para que se adapte a una creencia previamente abrazada. BRANGUREN, Obras
Completas. Moral, sociologia y politica/2y Madrid 1996, 120-121.

193 E| retorno de Ortega en Espafia a la primera pagina de la agenda de la academia
filosofica a partir de los afios ochenta esta muy relacionado con la reevaluacion de la
influencia que Husserl y Heidegger ejercen sobre el pensamiento del fildsofo madrilefio.
Un conocimiento mas exhaustivo de las influencias alemanas en la obra de Ortega deja
al descubierto las deficiencias que arrastra la interpretacion que Marias hizo de las
mismas. Segun los conocedores de la obra de Ortega, no parece del todo acertado, como
hace Marias, concentrar sin matices en las Meditaciones del Quijote (1914) una vision
superadora por parte de Ortega de la fenomenologia husserliana, o minimizar el impacto
gue causa en Ortega la lectura de Heidegger. Ciertamente no somos competentes para
calibrar estos extremos que corresponden a problemas internos en el desarrollo del
pensamiento de Ortega. No obstante, mas alla de los detalles técnicos, sigue siendo muy
importante no olvidar la situacion concreta en que ha de pensar Marias. En este sentido
citamos un texto de Javier San Martin, un buen estudioso de la relacion de Ortega con
Heidegger y Husserl, que, precisamente por ello, enjuicia con ecuanimidad la postura de
Marias: «En la introduccion al liboro Phanomenologie in Spanien (Wirzbug 2005) hablo
de las diversas generaciones de la fenomenologia en Espafa. La primera seria Ortega
mismo, la segunda, sus primeros discipulos, Gaos, Garcia Morente, Maria Zambrano,
Rafael Dieste, éste llamado el “fenomendlogo”, y todo el resto de exiliados. Los
discipulos de Ortega, Marias y Rodriguez Huéscar, que se quedan en Espafia y acaban
de terminar sus estudios al estallar la guerra, de hecho deberian haber sido miembros de
lo que en el libro citado llamo la tercera generacion de la fenomenologia, pero abordan
lo que, augue sea irdnicamente, podriamos llamar su “ejercicio” de la profesion, en lo
que a nosotros nos interesa, desde el convencimiento avalado por las reiteradas
manifestaciones de Ortega de que éste ha superado la fenomenologia y que tanto Ortega
como ellos se mueven en un continente distinto al de la fenomenologia, a saber, el
nuevo continente de la razon vital e histérica, que no es ni realista ni idealista. Desde
esa perspectiva seguiran desarrollando las intuiciones de Ortega con gran honestidad,
transmitiendo como pudieron el legado de Ortega a un publico apenas dispuesto a oir»,
J. SAN MARTIN, «La recepcion de Ortega en Espafa. Al rebufo de un error
autobiografico», ed. LASAGA-al., Ortega en pasado y en futuro. Medio siglo después
Madrid 2007, 240-241. Cfd. RALEY, «Phenomenological “life”: a new look at the
philosophic enterprise in Ortega y Gasset», Analecta Husserliana 29 (1990) 93-105.
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produciendo frutos fecundt Y asi, puede decirse que en Marias la razén
vital se alarga en una antropologia interesada en profundiaaespuesta

a la pregunta por la identidad (¢, quién soy yo?) y destino (¢, quéesaid d

del hombre a finales del siglo XX. Para ello, Marias se ha intkresa
fenomenoldgicamente por todos aquellos componentes de la realmlad «y
humano» que la razon discursiva consideré como obstacuklspenceso

de conocimiento: la expresividad de los anhelos intimdsisiones, la
relacionalidad, la corporeidad, proyectividad biografica, apertaira
misterio divino..., etc. Tendremos ocasion de comprobar que la vision
antropolégica en que desemboca la obra filoséfica de Marias es aval
suficiente de la innovacion que acredita al discipulo queantenego de la
escuela del maestf8

3. Circunstancia teolégica

Queda claro a estas alturas que un rasgo que caracteriza la personalidad
de Julian Marias es la profunda asimilacion personal de la feacasty
esto en dos direcciones: como integrante esencial de undsstiida y de
una personalidad forjada en dialogo existencial con el @wslado en
Cristo como Amor incondicional a su criatura, el horffirg como factor

194 Dos de las vetas del pensamiento orteguiano, entre otras, que han potenciado el
interés por Ortega en los dltimos afios son: su visibn de la fenomenologia, como
acabamos de sefalar, y su idea del hombre con vistas a una posible antropologia
filosofica. En esta segunda parcela resultan esclarecedores los trabajos, entre otros, del
profesor R. Lucas en divesstacetas de la antropologia orteguiaRal. UCAS LUCAS,
Hacerse hombre. La filosofia del hombre segun Ortega y Gasset, Roma 1989; «La vida
humana como biografia y quehacer segun José Ortega y Gasset», Aquinas 38 (1995)
593-61Q0 «Naturaleza humana y libertad humana (reflexion antropolégica en torno al
pensamiento de José Ortega y Gasset)», Revista Agustiniana 38 (1997) 1093-1121.

195 E| «esfuerzo por repensar la filosofia de Ortega, por realizar sus virtualidades, por
dar razon-razon vital e historicade ella desde mi propia perspectiva, filial y por tanto
irreductible, es hacer filosofia orteguiana, y a la vez la Unica manera de ser libremente
fiel a mi destino personal. Con menos palabras, la condicién para ser auténticamente
yo», cf. Ortega. Circunstancia y vocacion, 32.KEfCARPINTERQ, «La contribucién de
Marias a la filosofia espafiola», en El vuelo del Alcion. El pensamiento de Julian
Marias, 27-47.

1% Cuando a finales de los ochenta rememora su experiencia juvenil de aquel viaje
realizado por el Mediterraneo con la Facultad en los afios treinta, escribe: «En Belén, en
Jerusalén sobre todo, revivia mi fe siempre viva, con dudas de muchacho pensativo,
meditabundo, a las que dejaba existir, con la esperanza de que, sin violencia, se
clarificarian y disiparian, sin estar nunca dispuesto a tirar por la borda, frivolamente, esa
fe a la primera dificultad. Cuando estuve en el Santo Sepulcro recapitulé mis diecinueve
afos en una plegaria: “Dios mio, dame una vida intensa y llena de sentido cristiano”»,
cf. Una vida presente. Memorias, |, 139.
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constantale su inteligencia racional de la realidad que, en consecuencia, no
se construye al margen de la perspectiva sobrenatural sinoigtegjfa en

dos tesis fundamentales: la consideracion del conjunto de la deatide
«creacion»de Dios y, en clave de continuidad, la concepcion del hombre
como criatura o hechura a «imagen» de ese mismo Dios.

La condicion de cristiansitia al hombre en una perspectiva muy precisa, lo
configura y lo conforma, y por tanto le presenta la realidad de una manera
concreta, de suerte que toda accion intelectual efectiva esta determinada por
ese modo de ser o situacién radical. Para que esto sea asi, es forzoso
justamente que no se confunda esta constitutiva determinacion con una
epidérmica adhesion a un repertorio de ideas generalmente admitidas. Al
contrario, es menester que el hombre se d@getar por su ser cristiano, y
permanezca fiel al escorzo que la realidad le presenta; por tanto a su
cristianismo y al resto de su situacion (social, historica, intelectual, “mental”

en el sentido que Zubida a la palabra mentalid&?ﬁ

Es este un rasgo que lo distingue de su maestro Ortegdt§yal@s una
postura de peculiar cercania con las intuiciones religiosas de Uogntain
reconstruccion tedrica de la relacion hombre-Dios desarrolladasyp
estimado maestro Zubiri. Esta direccion ha de considerarse la apedhci
intellectus fidei como requerimiento hermenéutico empleadd/poias en
su obra filosofica.

3.1 Una mirada a la teologia en la Espafia de Julidn Marias

Conviene advertir que no es sencillo emitir un juicio ajsty
ecuanime -mas alla de Ilo objetivamente constatable: nombres,
publicaciones, instituciones, etcsobre la situacion de la teologia en la
Espafia del novecient8® Dos acontecimientos han marcado sin duda el

197 Cf. La Escuela de Madrid, 323. Zubiri entiende por «mentalidad», en lo tocante a
la referencia de Marias, la forma en que la tradicion afecta, como condicion vy
posibilidad, al conocimiento de si mismo que tiene cada hombre. En la tradiciéon se
incluye el conjunto de ideas y opiniones que constituyen el pensamiento de los hombres
sobre las cosas, la «conciencia histérica» de una época, y «las convicciones que el
hombre lleva en el fondo de su vida individual, tocantes al origen, al sentido y al destino
de su persona y la de los demaé»ZuBiri, Naturaleza, Historia, Dios, Madrid 2067
191. Nos hemos ayudado deANTUNEZ, La intersubjetividad en Xavier Zubiri, Roma
2006, 464-467.

1981 0s que hemos nacido y nos hemos formado en un tiempo distante del Goncilio
y no digamos de la primera parte del siglo>{Xemos de mostrarnos agradecidos a
aquellos que han tratado de darse y darnos razon del sentido de la trayectoria de la
teologia y la Iglesia espafiola durante el pasado siglo. El significado de personas,
acontecimientos, expresiones, logros y limites, esfuerzos y equivocaciones... que, de
otro modo, pasarian desapercibidos en su valor. Personalmente nos sentimos en deuda
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periodo: la guerra civil (1936-1939) y el Concilio Vaticdh(1962-1965).
Entre ambos es posible advertir una manifiesta evolucioro ejue se
refiere tanto a la biografia de la Iglesia espafiola como a la ira@étig
teolégica. Nos situamos ante un periodo en el que se generaton tan
posibilidades abiertas como elementos restrictivos. La primera
consecuencia de la guerra fue, tras los asesinatos masivos detsacerdo
religiosos entre los que se hallaban representantes de lasasienc
eclesiasticas, la pérdida por parte de la Iglesia de un potencial dyuman
investigador y pastoral que supondria la necesidad de esperauenaa
generacion. A ello han de sumarse: las enormes dificultadeéreicas,
agravadas por las consecuencias de la Segunda Guerra Mundalcel
diplomatico de los aliados, al menos inicialmente, en tornouavm
gobierno de Franco; y las afinidades mentales de un gran skectar
Iglesia con el nuevo régimen establecido. Todo ello supondriandado

gue la apertura cientifica al exterior fuese lenta y costosa y, 1@orqoe
hasta finales de los cincuenta no se manifestase un ciertouespirdo

con la situacién vigente por parte del catolicismo espafiol. Afiera es
justo reconocer que, en estos afos, se asientan las bases deesilterio
posibilidades. El clima de paz y de colaboracién entre la Igledi&stado
supondria algunos logros importantes: la reapertura de fesiltde
teologia, como la de Salamanca, Navarra y Comillas con la vuelta de la
Compafia de Jesus en 1938; la promocién de la investig@dogdfica y
teolégica desde diversos oOrganos creados en el Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas; la presencia de profesores espaénl el
exterior o la aparicion de diversas publicaciones cientificas.

A continuacion presentamos un breve cuadro de situacion, cere el
Concilio Vaticano Il actia como bisagra en torno a la que doan
cambios que experimenta la teologia espafola en el sigloSKXien
insistimos en la época anterior al Concilio como periodo enectguevela
mas notoria la accién de los que denominaremos los no teBfogos

de modo particular con la reflexion de Olegario Gonzalez, recurrente en estas paginas,
maestro nuestro en Salamanca en los afios de plenitud de su magisterio. Sus clases y sus
obras se revelan como un verdadero ejercicio de memoria historica. Algunos de sus
escritos sirven de telén de fondo a esta sencilla mirada retrosp€xtiS8aNzALEZ DE
CARDEDAL, Meditacion teolégica desde Espafia, Salamanca1Bit®jio de la encina.
Existencia cristiana y fidelidad creadora, Salamanca “198pafia por pensar.
Ciudadania hispanica y confesion catélica, Salamanc&.1985

199 para lo que sigue puede tenerse en cuéntd@oNzALEz DE CARDEDAL, Espafia
por pensar, 233-248M. GESTEIRA «La teologia en Espafia», en BAURET-F.
REFOULE, dir., Iniciacion a la préactica de la teologia, |, Madrid 1985, 333-855;
VALVERDE, «Los catdlicos y la cultura espafiola», RNGARCIA VILLOSLADA, dir.,
Historia de la Iglesia de Espafia, V. La Iglesia en la Espafia contemporanea (1808-
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3.1.1 La indigencia de la teologia

La revision autocritica a que se ha sometido la teologiaaa&spariola
durante los Ultimos decenios manifiesta con meridiana claridad |
conviccidon de que sus posesiones antes, durante e inmedi&talesptes
del Concilio Vaticano Il se revelaban muy insuficientes, permardeien
dicha teologia a la espera de una profunda renovacion que dlegari
finalmente en la década de los setenta. Entre 1940 y 19¥&tendel
general Franco, la teologia espafiola se desarrolla en el martnaald
«nacionalcatolicismo», es decir, en una situacion en que la difinie lo
hispanico volvia a asentarse en una alianza entre teologi#igap entre
institucion religiosa y poder politico, confesion catélicacgnciencia
civica. Para Julian Marias, el hecho indiscutible de questiarismo haya
contribuido de manera decisiva a la configuracion de la entrafial,so
cultural y espiritual de un puebldspaia, en nuestro casmo significa
gue pueda emplearse para legitimar y sostener lecturas poléiespdit
nacional que promocionen una determinada lectura de la histteciva
de dicho pueblo y atenacen la responsabilidad que ha de ejercmiéafp
en la situacion present®€ Es justo reconocer, sin excusar la

1975), Madrid 1979, 475-580 (con bibliografia fundamenfal)De PABLO MAROTO,

«La teologia en Espafia desde 1850 a 1936», @&ANMRESMARTINEZ, dir., Historia de

la teologia espafiola. Desde fines del siglo XM hasta la actualidad, Il, Madrid 1987,
523-638;E. VILANOVA BoscH «La teologia en Espafia en los ultimos 50 afios», Revista
Espafiola de Teologia 50 (1990) 385-433; GONZALEZ NOVALIN, «Cien afios de
estudios eclesiasticos en Espafia», @aTRICIO COLEGIO ESPANOL DE SAN JOSE, ed.,
Estudios, seminarios y pastoral en un siglo de historia de la Iglesia en Espafia (1892-
1992), Roma 1992, 15-44; ANDRESGALLEGO-A.M. PAzOs, La Iglesia en la Espafia
contemporanea. 1936-1998, Madrid 1999.

10 En las paginas conclusivas de su Espafia inteligible, tras haber analizado con
minuciosidad la evolucién de las relaciones entre ciudadania hispanica y religion
cristiana, pueden leerse estas diafanas palabras de Marias en clave de prospeccion:
«Este libro ha mostrado con insistencia como Espafia se constituye animada por un
proyecto historico que es su identificacion con el cristianismo, lo cual envolvia la
afirmacion de su condicidén europea y occidental. Este ha sido el sentido de la sociedad
espafola a lo largo de su historia, y sin €l no se la puede entender. Hemos visto también
gue esto lleva a Espafia a cometer un grave error: el de suponer, desde fines del siglo
XV, que el que Espafa sea cristiana permite suponer que todos los espafioles deben ser
cristianos, y que eso puede exigirse. Por causas que he estudiado en las paginas
anteriores, ese proyecto se abandona progresivamente a lo largo del siglo XIX, y los
intentos de afirmarlo tienen un caracter polémico, negativo respecto del presente, y que
recae, de una manera o de otra, en el viejo error. Se desliza en ellos la idea de que un
espafiol no cristiano no es verdaderamente espafol, o lo es menos. Esto parece
inadmisible a los ojos de los hombres del siglo XX, para quienes es evidente que la fe
religiosa no es exigiblelos cristianos deberian tener siempre presente que es una
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responsabilidad de cada cual, que tampoco la conciencia eurapeéedu
aguellos decenios fue capaz de una vision plural y cohesionattes de
recursos con que cuenta el hombre para afrontar sus problemas y
necesidades. La politica, la religion, la ciencia o la cultura priocmaban
acciones alternativas que pretendian una adhesion incondiai@hal
hombre al que prometian rescatar o redimir de sus contrawiecio
Espafia es, en gran parte, reflejo de esa estacion epocal; agravada
duda alguna en el campo teoldgico, que ahora nos interesa, por la
particular evolucion historica y cultural que experimenta darahtsiglo
XIX.

Los gobiernos de signo diverso que se suceden tras la resiaudaci
Fernando VIl en 1814 hicieron variar continuamente la legislacmlanes
de estudio de los centros educativos publicos en los qusigeid
admitiendo la presencia de los estudios teologicos hastugdeesion
definitiva de las facultades de teologia de la universtdpanola el 21 de
octubre de 1868> Con ello no s6lo quedaba debilitda vitalidad interna
de una fe que no puede renunciar a la busqueda de su propilidai,
sino que el cultivo de la teologia se confinaba en ambhitoseclesiales
desde los que era mas dificil un didlogo abierto condeedad civil. Si a
ello se suma el tono anticlerical que asume progresivamenbelismo
espafiol en su oposicién a los privilegios que mantieagnnktituciones
supervivientes del Antiguo Régimen que encarnan basicamente la
monarquia y la Iglesia, se entiende que la teologia se convidase
todo, en instrumento apologético de una confesionalidadiceataelta
sobre si e incapaz de reconocer los signos de la nueva concienigiaacrist
que estaba emergiendd

Por ello, y en primer lugar, apenas si existe tal dialogo losnya
mencionados krausistas y su proyecto de promocionar un Gsst@n

gracia,, y que es un hecho que muchos espafioles no son cristianos», Espafia
inteligible, 416-417.

111 Cf. 0. GoNzALEZ DE CARDEDAL, Espafia por pensar, 38.

112 cf. V. CARCEL ORTIi, «Decadencia de los estudios eclesiasticos en la Espafia del
siglo XIX», Hispania Sacra 33 (1981) 19-92.

113 0. GonzALEZ DE CARDEDAL, Espafia por pensar, 244 a teologia ha padecido
la suerte general de la cultura en Espafia, y ademas una particular mala suerte propia. La
cultura ha quedado arrumbada por la politica, y la teologia arrumbada por el hecho de
estar sancionando una politica catolica, que a su vez estaba lejos de los grandes
movimientos culturales nacientes. Con ello el aislamiento de la teologia terminé por ser
total y casi aniquilador. Y esta intrinseca politizacion de la Iglesia y de la teologia, por
hacerse fundamento del trono y legitimadores de la politica concreta de signo
tradicional, ha sido sin duda una de las causas por las que se explica la falta de
densidad, de perspicacia y rigor cultural de la Iglesia espafiola en el ultimo siglo».
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ilustrado, abierto a la nueva conciencia que el hombre tiené ylale
mundo que habita, e integrador del dinamismo de la ragdmo cauce
cognoscitivo de acceso a Diog sus consecuencias morafés Las
deficiencias de la propuesta no son desdefidbleso obstante, la
comunicacion intelectual con la Iglesia, que no lleg6 a micgR) hubiese
podido suponer un primer paso comprensivo del doloroso clppise
avecinaba entre la conciencia creyente y la razén moderna.

Tampoco el despertar modernista, como exponente del mencionado
choque, llegaria a ser interlocutor real de la teologia espdf@lajante
condena oficial del modernismo en 1907 por Pio X supuso el afianzamiento
de las inercias del pensamiento catolico espafiol a las apudéemos
referido. La ciencia teoldgica orienta su mirada hacia el pasado yaadopt
rigido esquema conceptual del pensamiento escolastico, ckntoato su
interés en la refutacion del adversario. Es lo que sdataen llamar la
«reaccion neoescolastica» que concentra su atencion en el petsammien
Tomas de Aquino. Ahora bien, no con el objetivo de emplezsgdbendida
sintesis del Aquinate como solida referencia en el esclarecinmdenta
problematica contemporanea, al estilo de la reformulacidon propuesta, entre
otros, por Désiré Mercier en Lovaina, sino como la mejor estructura d
precision para evitar fisuras en el cuerpo doctrifdla teologia espafiola

114 0. GonzALEZ DE CARDEDAL, Espafia por pensar, 23%Estos hombres se
encuentran perplejos entre dos opciones: el catolicismo tradicional espafiol de fuerte
impregnacion politica y autoritaria por un lado y el cristianismo moderno por otro, que
tiene sus grandes expresiones en la tendencia inglesa que busca sobre todo descubrir la
“racionalidad del cristianismo”, para poder reconciliarlo con la filosofia de la razon
poscartesiana, y la tendencia liberal del protestantismo aleman que tiende a reconciliarlo
con las nuevas formas sociales y politicas. Puestos en esta alternativa optaron por la
segunda solucion».

15 E| krausismo espafiol no promociona lo que podria llamarse un ateismo atenuado
pues considera que la razén conduce a Dios al que descubre como su fundamento
originario. No obstante, de la lectura de los textos de su principal representante, Julian
Sanz del Rio, no se desprende con claridad, segun los especialistas, la caracterizacion
biblica de Dios como ser personal y por tanto, la intima relacion que se establece entre
revelacion divina e historia, mas all4 de la insinuacion de la naturaleza hacia la
trascendencia. CfJ. SANz DEL Rio, Sistema de la filosofia. Metafisica. Analitica,
Madrid 1860. Para un juicio critico de los caracteres teoldgicos del pensamiento de Sanz
del Rio:F. MARTINEZ-BUEZAS, La teologia de Sanz del Rio y del krausismo espaiiol,
Madrid 1977; P. CErezg ElI mal del siglo. El conflicto entre ilustracion y
Romanticismo en la crisis finisecular del siglo XX, Madrid 2003, 348-356.

118 Animado por Ledn XlII, Mercier habia creado en Lovaina una catedra de estudios
tomistas, embrion del Institut Supérieur de Philosophie, donde el «tomismo adquirio la
impronta de una filosofia viva, abierta al mundo de hoy y preocupada por el didlogo con
las ciencias positivas y la filosofia moderna»,FcfivAN STEENBERGHEN «La filosofia
neoescolastica», en MORGRIMMLER-R. VANDER GUCHT, La teologia en el siglo XX, |I.
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se refugia en «una huida hacia el pasatlaeia el tiempo de la escolastica
contrarreformista de los siglos XVI y XVII, haciendo una relextcuya
anemia venian denunciando, entre otros, los teélogos franceses de L
Saulchoir (Chenu, Congar, eft)) Una teologia que tiene su méaxima
expresion en los tratados elaborados en aquel momento pararalaxili
formacion en los centros eclesiastichsDe manera que la situaciéon de
marginalidad de la teologia espafola se mantendria hastaniados los
afos cincuenta. Para entonces son varias las rendijas por lase que
comienza a filtrar la cultura europea fomentando actitudes intoistas o

mas conscientes al menos de la necesidad de aVaheeiniciativa de las

El entorno cultural, Madrid 1973, 304. Los ecos de esta orientacion, que se difundiria
ampliamente por Europa, apenas se sentirian en Espafia. Cabe recordar en este sentido
la figura del sacerdote y profesor Juan Zaragleta, discipulo de Mercier en Lovaina;
conocedor de la filosofia de Bergson, de la axiologia de Scheler y la fenomenologia. A
instancias de él, Zubiri viajaria a Lovaina en 1920 para conocer de cerca el realismo
critico que caracteriza la neoescolastica de la Escuela de Lovaina. El afio siguiente
obtendria la licenciatura en filosofia bajo la direccion de L. Néel con una memoria en
torno al problema de la objetividad en Husserl (cEQROMINAS- J.A. VICENS, Xavier

Zubiri. La soledad sonora, 93-109).

H7E. ViLaNovAa BoscH «La teologia en Espafia en los tltimos 50 afios», 399. En un
tono similar, al hablar de «la posguerra y el aislamiento espiritual de Espafa», se
expresaO. GONzALEzZ DE CARDEDAL, «Situacion actual de la teologia espafiola»,
Salmanticensis 29 (1982) 9.

118 E| mas extendido, como tratado de teologia sistematica, fue el elaborado por los
padres jesuitas espafioles bajo la direccién de N. Nicolau y de orientacion suareciana:
M. NICOLAU-J. SALAVERRI, Sacrae theologiae summa, I-IV, Madrid 1950-1952. A este
habria que sumar el editado por los padres franciscanos en linea esatistasdo
JAVIER ABARzZUZA, Manuale theologiae dogmaticadyVl; Madrid 1947-1949. Se trata
en ambos casos de textos que siguen el método escolastico en la exposicion de las
diversas cuestiones de la doctrina catdlica.

119 0. GonzALEZ DE CARDEDAL, Elogio de la encina, 391-392E| decenio 1950-

1960 trajo consigo un devaneo hispanico por Europa intentando saber qué ocurria en
otras iglesias, asomandose a sus movimientos litargicos y biblicos, asimilandose con
sensacion de fruta prohibida su teologia, dejandose sorprender por las posibilidades
inéditas de un catolicismo que para nosotros era totalmente ignorado, por la diversidad
de posibles configuraciones de la Iglesia en el mundo, por la legitimidad teolégica de
otras posturas intelectuales distintas de las nuestras, por el ancho margen de busqueda y
encuentro que los catélicos de Europa se habian ganado en tantos campos del
pensamiento. Fueron los afos del sobresalto ante la novedad, del miedo a quebrar la
unidad ideolégica hispanica, del temor a empafar nuestras puras esencias nacionales y a
perder nuestra mision de defensores de la fe en Europa contra todo y contra todos».
También:J. ANDRES GALLEGO-A.M. PAzOS, La Iglesia en la Espafia contemporanea,

[I. 1936-1999, 125-12%. VILANOVA BoscH «La teologia en Espafia en los ultimos 50
afios», 402-406.
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Conversaciones Catodlicas de Greddmjo el impulso del sacerdote A.
Querejazu, a la que nos referiremos, se sitla en este contexto.

Ciertamente la actuacion de los teélogos esparioles emnmma @oncilio
Vaticano dista mucho de la brillantez con que acudieron tasesores
Trento en el siglo XVI. Los aires intelectuales que soplabda &uropa
del pre-concilio apenas habian penetrado en el cielo spafid. No
obstante, la salida de algunos pioneros a la aventura uraviargitiropea,
la asimilacion honesta de los frutos del Concilio por pdetda jerarquia
eclesial’”® y la avalancha de traducciones de los grandes maestros de
Europa que habian construido el armazon teoldgico del Commilpyso
una drastica puesta al dia de la teologia espafola. En Esppiaado de
jovenes fue capaz de asimilar el legado de los grandes maestrogiarei
la tarea de una teologia a la altura del tiempo.

No fue un aggiornamento carente de tropiezos y deficienciazafa
veces, es justo reconocerlo, se emple6 miméticamente, y aun hoy se
emplea, la filosofia y teologia llegadas de Europa con po&o -ah
palabras de Ortegade «impresionismo mediterrdneo». En otras ocasiones
se propusieron soluciones arriesgadas al esclarecimiento ddesafe
gue reqguerian una reflexion mas detenida: como por ejemplo,nenada
eucaristia o a la cristologia en lo referente a la distincige ehCristo de
la fe y el Jesus de la histdfia Por otro lado, una parte de la teologia
espafiola orill6 en cierto modo las grandes y admirables figlgakg
teologia del siglo XX ante una nueva teologia que, vatedan continente
castigado, se mostraba critica con una teologia europea a la que
consideraba demasiado inclinada sobre sus propios problemasititauie
Espafa, que nunca ha perdido la conciencia de los estrea®alaztivos
e histdricos que le unen al continente americano, manifestdngeaés por
la teologia de la liberacion y su nuevo modo de entender langiasdel
cristianismo en la historia de la humanidad. Tal vez pdo ®llo podria
decirse que la teologia espafola del dltimo medio sigloitido entre
América y Europa sin haber podido definir el tono de voziardp que,
sin duda alguna, es capaz. No obstante, la etapa posconggissosla
recuperacion del pulso teologico para una Iglesia que venia reclamandol
como nutriente indispensable para vivir su fe

120 EpiscopPADOESPAROL, «Sobre la accién en la etapa posconciliar», 8 de diciembre
de 1965, enl. IRIBARREN, Documentos del episcopado espafiol (1870-1974), Madrid
1974, 359-370.

121 | a obra deO. GONZALEZ DE CARDEDAL, Jes(s de Nazaret. Aproximacion a la
cristologia, Madrid 1975, representa una vision lacida y pionera desde la teologia
espafola de las cuestiones historicas y hermenéuticas a las que debia hacer frente la
cristologia en aquellos afos.
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3.1.2 La «teologia» de los no tedlogos

Por lo que respecta a nuestra reflexion, un juicio demasiado SelEeo
la situacion de la teologia y la filosofia espafiola anterior alciltmn
Vaticano Il puede ocultar briznas de luz que contribuyeron a iluminar
aquellos espacios que, andando el tiempo, quedarian plenamerstexpu
a la potente radiacion emanada por el Concilio. Eminentes pedsaies
espafiolas que han poblado, con mayor notoriedad publica, la primera mitad
del siglo XX advirtieron que era posible y urgente que en Espafia
elaborase un pensamiento propio pero no provinciano, es, dpe
reflejase los caracteres del alma ibérica sin desdefiar la incorporacion de los
logros provenientes, sobre todo, de Europa. Y esto, tambiéokgig,
porque para ello se daba la condicion basica: la existencia depm dg
personas-en su mayoria laicesque, tras asistir al espectaculo grotesco de
una guerra fratricida, se habian afianzado con mas solideeciol y
convencimiento interior en la fe recibida de sus mayoresbiBanpara
ellos actia como referente el legado total de la historia hispanica v,
curiosamentesobre todo el de la Espafia de siglosXVI y XVII, aquella
en la que la fe habia nutrido e impulsado la inmensa tGdsplegada por
misticos, santos, misioneros y tedlogos. Ahora bien, la miragasaldo
implica para ellos un ejercicio de «discernimiento sucesivo», es decir,
avance mas alla del cultivo de la nostalgia de las esencida odancion
declaradade remontar los obstaculos que habian mantenido la distancia
entre la evolucion intelectual de Europa y la sensibilidad religiosa dapafo

Con estas palabras tratamos de calificar la actuaciéon de un grupo de
seglares que, no siendo tedlogos profesionales, pueden ser calificados como
«la avanzadilla de la reflexién teoldgica espafiéfaX. Zubiri, J.L. Lopez
Aranguren, P. Lain Entralgo, y nuestro Julian Marias no se arredideo
hora de tender puentes entre la fe y el mundo moderno recogiendo, cad
uno a su modo, los frutos de la teologia europea, no para reseiigsos
sin mas, sino como estimulo para generar una sintesis gersmiginal.
El protagonismo de estas figuras, no siempre entendido por lgujerar
catolicd®, emanaba una concepcion de la Iglesia muy similar a la reflexion

122\, GESTEIRA, «La teologia en Espafia», 343.

123 En dos breves documentos de la Conferencia de Metropolitanos dejan constancia
los obispos espafioles de su preocupacion por la actuacién publica de los intelectuales
seglares espafioles. Consideran los obispos, siguiendo asi las indicaciones dadas por Pio
XIlI en la enciclica Humani Generis (1950), que dichos seglares invaden un terreno
propio del magisterio de la Iglesia en la interpretacion de las verdades de fe. Cf. «Sobre
el campo y fueros del magisterio de la Iglesia», 1 de marzo de 1955; «Declaracién sobre
la mision de los intelectuales catélicos», 1 de abril de 1956,).dRIBARREN,
Documentos del episcopado espafiol (1870-1974), 276-291.
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eclesiolégica que impulsaria el Concilio en torno a la necesitad
reconocer el papel responsable del laico en su seno y la apertura a un
didlogo sincero con la modernidad. A estas figuras seolddapaplicar el
modelo de cristiano que Olegario Gonzalez de Cardedal denomina
«autentificado». Este se caracteriza, en primer lugar, por «la voldatad
fidelidad a lo preexistente, a lo dado y recibido, mientras rtesriestre

la invalidez del fundamento que lo sustenté>ademas, por «la voluntad

de confrontacion de la propia fe y de sus contenidos especifices e
encuentro con el pensamiento y exigencias éticas del moment
respectivo¥*. En efecto, a ninguno de los nombres mencionadaga
nomina podria incluir como antecedentes inmediathsZaragtieta (1883-
1974), Garcia Morente, M. Asin Palacios (1871-1944) o al mismo ®rteg

les pasO desapercibido el hecho inexcusable de que la fe we pue
renunciar al intellectum anselmiano que brota de un amor tarsimtgque

no puede permanecer en un conocimiento superficial de la realidath am

so pena de esterilid&d Si queremos ser justos y no dejar ningin nombre
esencial fuera, no es posible olvidar el noble antecedente que ré&presen
para todos ellos Miguel de Unamuno. Con él es en Espafladafia, no

la exégesis 0 el dogma, la caja de resonancia del impacto poeesel
embate modernistaen la conciencia creyente. A Unamuno puede
considerarsele contemporaneo de la nueva conciencia europea a la que
permanecia ajena la generalidad de sus coetaneos nacionales. En su obra,
siempre sobre el telén de fondo de una vivencia dramatica destanexa

en todas sus dimensiones, afloran en un peculiar disclwsofito los

retos planteados por la conciencia moderna al creyente: la retadi@n
verdad de fe e historia, razén y experiencia, individuo e Igfésian

124 cf. 0. GoNzALEZ DE CARDEDAL, Meditacion teolégica desde Espafia, 26-27.

125 «La suma originalidad del catolicismo frente a todas las demas religiones consiste
en que separa de manera radical la fe de la ciencia y a la vez postula la una para la ot
sin allanar violentamente su fecunda diferencia. La fides quaerens intellectum de San
Anselmo es acaso el lema mas fértil que se ha inventado y el que mas agudamente
define la mente del hombre. La fe que siente su propia plenitud en forma de enorme sed
de intelecto; he ahi la audacia admirable del catolicismo», €JRTEGA Y GASSET,
«Espiritu de la letra», en OC., IV, 163. En esta misma pagina de Ortega se pueden leer
ademas estas otras palabras en las gue el filbsofo madrilefio elogia la labor intelectual
desplegada en el catolicismo aleman durante la primera mitad del siglo XX que él
hubiera deseado en Espafa: «Hombres como Scheler, Guardini, Przywara se han
tomado el trabajo de recrear una sensibilidad catélica partiendo del alma actual. No se
trata @& renovar el catolicismo en su cuerpo dogmatico (“modernismo”) sino de renovar
el camino entre la mente y los dogmas».

126 Basta leer el capitulo cuarto de Del sentimiento tragico de la vida para observar el
caudal de material teolégico que procede de sectores de la teologia europea donde se
comienzan a debatir cuestiones de enorme trascendencia para la fe. Por ejemplo,
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definitiva, las cuestiones que aun hoy permanecen pendiéidaes. al
igual que sucederia enslalecenios siguientes, tampoco Unamuno pudo
sortear la distancia historica, teolégica y espiritual quearabp sus
inquietudes de la vivencia usual de la fe catolica en la Espafia que habité.
No obstante, el recuerdo de Unamuno nos obliga a reconocer lgue si
teologia espanola del posconcilio acaba asumiendo plenamertedia la
experiencia trascendental como opcién hermenéutica que propicia la
consideracion de la mediacidon antropoldgica de la verdad ravglde la
fe, Unamuno en un sentidp Zubiri despuésde manera notabilisima,
constituyen un auténtico antecedéfiteEl primero en su apelacién a la
realidad historico-existencial del hombre de carne y huesoequéesroga
por su destino teologico a partir de su anhelo de vida iamort
Concediendo prioridad, por decirlo asi, a la soteriologia soare |
ontologia®®. El segundo al descubrir que la idea de Digtundamento»

Unamuno se aproxima a la problematica distincion entre el Jesus de la historia y «el
Cristo catodlico» al hilo de las afirmaciones de A. Harnack en Grundriss der
Dogmengeschichte (1889) y de E. Le Roy en Dogme et Critique (1907).Gfe
UNAMUNO, Del sentimiento tragico de la vida, 171-204.

127 cf. R.BERZOSA «La teologia en el periodo pre-conciliar: de la crisis modernista a
la teologia de la revelacién», Scriptorium Victoriense 39 (1992) 81. La teologia
espafiola se suma al llamado giro antropolégico de la teologia del siglo XX. Tras
diversos avatares la teologia catélica enfrenta decididamente los problemas teoldgicos
gue habia puesto a consideracion el modernismo al declarar su insatisfaccion por la
mediacién conceptual escolastica del depdsito de la fe. La discusion en torno a la
posibilidad de conceptuar la revelacion advierte un problema ulterior: el de la
antropologia o concepcion misma del hombre. El reto consistia en avanzar sobre una
antropologia platonica considerada «intelectualista», para poder afrontar y replantear de
manera nueva la relacion entre conocimiento intelectual y conocimiento experiencial; en
definitiva, entre teologia y fe, vida y dogma. El trabajo de la llamada «nouvelle
théologie» por recuperar la cultura moderna, el cultivo de las Fuentes (Escritura, Padres,
Liturgia) y el contacto con el pensamiento contemporaneo, obraron la elaboracién de
una renovada teologia de la revelacion y antropologia de la fe. Los nombres de Blondel,
Maréchal y Rousselot, en un primer momento, y los de Przywara, Rahner, Barth,
Alfaro, Lonergan, Coreth... han propiciado la liberacion del método trascendental del
subjetivismo kantiano y una nueva relectura del humanum como finitud enraizada en
Dios y de la vida personal como ambito de la accion divina (gracia) que es acogida en
ejercicio de libre decisionCf. A. Cozzi, «La crisi modernista», e®. ANGELINI-S.

MACCHI, ed., La teologia del Novecento. Momenti maggiori e questioni aperte, Milano
2008, 3-111: una reciente presentacion panoramica del que se considera un «episodio
paradigmatico» de la teologia contemporanea en cuyos parametros se desarrolla la
actual reflexion.

128 Unamuno muestra una decidida predileccion por el polo antropolégico (Kant,
Schleiermacher) a la hora de plantear el acceso a Dios cuestionando la hegemonia de la
teologia natural y excluyendo la razon que tan soélo es capaz de acceder a un Dios-idea.
Defiende que el origen de la figura de Dios ha de buscarse en la necesidad que
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se nos impone en la experiencia que hacemos de lo real al mamifestar
conocido su poder ontologico. Con su reflexion metafisicairiZaopicia

una vision de la revelacion liberada del prejuicio ilustrado tgndia a
reducir el acaecer de la realidad en las estructuras cognitivas elel suj
reduciendo asi la novedad de la Palabra encarnada y hecha prasente e
acontecer de la historia.

Sobre estos antecedentes, lejanos e inmediatos, Aranguren, Lain vy
Marias encarnan la imagen de una intelectualidad catélica espafiola de
profundas convicciones humanistas, para los que la fe cristian#uwanst
el suelo firme sobre el que asentar su concepcién del obrar hunakeho y
hombre como espiritu encadw Todos ellos encuentran en Ortega v,
sobre todo, en Zubiri, un punto de apoyo excepcionalmente fénocti
Aranguren a la hora de plantear el fundamento antropologicoude s
concepcion de la ética sobre la advertencia de que el hombre se define
como poseedor de una estructura «constitutivamente felicitalad» y
Marias, por su parte, avanzando hacia una vision de la revelacofaven
dialégica, es decir, advirtiendo que la relacién entre Dios yoeibhe
consiste basicamente en un encuentro interpefédnal

Ambos, en linea con los supuestos de una filosofia iaflgdr el
trascendentalismo neokantiano, la analitica existencial de Heidggel
llamado existencialismo personali$fa

experimenta el hombre de salvaguardar la pasién de vida en plenitud que le quema en su
interior. Marias supo advertir en Unamuno, sin obviar los necesarios matices, su
preocupacion por salvar al hombre en su calidad personal como realidad afincada en
Dios. Lucido valedor de la existencia humana en su concrecion de carne y hueso,
precisamente alla donde se debate con violencia ese germen de inmortalidad que
evidencia su destino teoldgico: «Unamuno comprende que el fundamento de mi
existencia perdurable tiene que ser persona, y ademas trascedente, lo otro que yo, el
soporte de mi realidad perecedera; es decir, el Dios que Unamuno anhela y piensa, el
anico que le parece concebible como verdadero Dios, es el Dios cristiano; vale la pena
insistir en este punto: a Unamuno le parece inadmisible y vana toda idea de Dios que no
sea, estrictamente la del Dios uno, personal, inmortalizador, padre de los hombres, que
los salva de la nada, los resucita y los hace hijos suyos en Cristo», cf. Miguel de
Unamuno, 214.

129 «El cristianismo brota de una relacién personal con Dios como Padre, con un
sentido inmediato, vivido. Es decir, la paternidad divina funda la filiacion humana. Los
hombres son “hijos de Dios”, “hijos de la casa”, y por ello libres»J. MARIAS, La
perspectiva cristiana, 52. En cuanto Lain dos son, sobre todo, las obras en que deja
constancia de una vision antropoldgica fundada sobre una consideracion del caracter
dialégico de la revelacion cristiana: La espera y la esperanza. Historia y teoria del
esperar humano (1957) y Teoria y realidad del otro (1961).

130 cf, El tema del hombre, 11-26.
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Por lo que toca a nuestro interés, como hemos sefialado, Aagiapo
Metafisica es el escrito con que Marias inaugura un acercamiendaldeci
de su obra a esta reflexion en la que se combina la mirada a la revelacion
cristiana con el desarrollo de una antropologia de la vida humama q
camina hacia la consideracion depersona como concepto nuclear. A
partir de este momento sus escritos filosoficos abuadastas intuiciones
y recuperan la teodicea que habia concitado el interés de Marias en sus
escritos de juventud. Sobre el telon de fondo de la pregehteombre por
Dios afronta Marias los problemas fundamentales que asedian a sus
contemporaneosta pregunta ultima por el sentido de la vida y de la
muerte, del amor y el desamor, del bien y el mal. Contribuyendo
modestamente a recordar el peligro de deshistorizacipn
despersonalizacion que puede afectar a la comprension de ldadent|
hombre cuando se oscurece la dimension de la trascendenuigseytado,
cuando se olvida la caracterizacion biblica de Dios como partnegalial
del hombre aun en el fondo irreductible de misterio que supane |
manifestacion de Dios en la historia.

Por todo ello, y en un intento de calificar la accidn intelectaag¢stas
figuras, se podria decir que se inscriben en el horizonte deosi@on de
humanismo cristiano. En este sentido, en 1976 el norteameiitamaas
Mermall publicé un ensayo en torno a la filosofia espafiola gesguerra.

En este periodo distingue la existencia en Espafa detidos de
humanismo: uno de caracter conciliador y dialogante que represeitan L
Aranguren, J. Rof Carballo (1905-1994) o Marias; y otro de iglédico

gue encarna principalmente E. Tierno Galvan (1918-1986). A logmsm

se ajusta un humanismo de tipo personalista y de horizost@&moi que
Mermall define como afincado en valores «tradicionales». Tierno Galva
representa, por su parte, un humanismo cercano al socialismochigtori
clausurado en la perspectiva de la inmanencia. Es una panoramiea valid
Ahora bien, nos parece injusto el modo en que Mermall caracteriza la
trayectoria del, lamémosle, humanismo cristiano espafiol:

El humanismo religioso conservador de hombres como Rof y Lain es la
expresion final de una linea de pensamiento a la que dio relieve Marcelino
Menéndez Pelayo a finales de siglo. Constituye un intemtmabrporar, de

una manera selectiva, la importancia de la ciencia y la filosofia moderna en los
valores catolicos tradicionales. Al igual que su predecesor, Rof y Lain se
muestran poco dispuestos a reconocer en su plenitud las implicaciones de la
seculaizacion. En la Espafia de la posguerra civil, la filosofia de Zubiri fue la
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gue proporciono a los intelectuales catélicos (es decir, Rof, Lain, Mar&s) un
respuesta ortodoxa al ateistto

El enjuiciamiento de la trayectoria de Lain y Rof Carballo mereceria un
trabajo propio que no nos es posible. Pero si podemos hacérplma
observacion critica. En primer lugar, Mermall publica su obrd %6
cuando aun resulta prematuro un juicio sobre el alcance de la
secularizacion en el suelo espafiol. Cabe decir que el proceso de
secularizacion en Espafa, entendido como pérdida de preporaeranc
social del catolicismo, se fortalece en los afios de la transgs@®cir, con
el inicio de la democratizacion del pais tras la muerte de Franco a finales de
1975. Por otro lado, a pesar de la pujanza del nacionalcatoli@smo
Espafia, Marias es consciente, con anterioridad a la llegada de la
democracia, de los signos de debilidad de un cristianismo ptadoyv
confiado casi totalmente en la permanencia de sus instituciGrsegua en
la atencion a las personas concretas. En 1947 escribe:

Cabe pensar un mundo en que el cristianismo tenga plena vigencia social, sin
gue los individuos adhieran a él personalmente, sino soélo en la medida en que
es el supuesto en que se esta. A mi parecer lo que mas importa es la
religiosidad de los individuos humanos, Unicos que, en dltima instancia, son
capaces de religion. Cuando se habla de una sociedad cristiana, una nacién
cristiana, unas leyes, unos usos 0 una cultura cristianos, seadasli
equivoco, inofensivo si es advertido, pero muy peligroso cuando no se repara
en él. Ninguna realidad social puede recibir sacramentos, salvarse o
condenarse; so6lo los hombres individuafés

En 1949, en su intervencion en la Semana de Intelectuales Caaglicos
Paris, Marias habia afirmado: «Le monde occidental a été chrétien. Ce
monde ne |"est plus aujourd hti% Afios después, en 1955, publicasfa
ensayo muy lucido en el que trataba de recomponer la siuaciue se
encontraba el cristianismo en OccidéHteComienza reconociendo que, a
diferencia de lo ocurrido hasta el siglo XX, las posturas deedisia
religiosa en el momento actual ni son exclusivas de thaldd ni, lo que es
mas importante, tienen que ver con el abandono de aquello (peoldkem
Dios) que antes se ha poseido de algin modo y que o saveesu
negativamente (ateismo) o se renuncia a formularlo (agnosticismo); sino
gue Marias se refiere a multitudes que, no es que hayan dadduma@nso
negativa al problema de Dios, es que «intentan vivir simtgdalo

131 T MERMALL, La retérica del humanismo, Madrid 1976, 95-96.

132 ¢f. Introduccién a la filosofia, 99.

133 cf. «Le chrétien est-il de la terre?», Ortega y tres antipodas, 187.

134 Cf. «Religion y seguridad en Occidente», El oficio del pensamiento, 81-91.
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siquiera’®. Son varios los frentes desde los que Marias intenta dar cuenta
de este hecho inédito: analiza si una lectura filoséfica honesta de ladealid
humana puede deshacerse sin mas del horizonte del «fundafifento»
adviere las exigencias vitales que plantea al cristiano vivir enmundo
cuyas estructuras no son adecuadas a su vocacion fitimasuye las
condiciones que favorecerian una «vuelta a la religif@nQuedémonos
por el momento con la conciencia que exhibe Marias del probjelma
apresurado del juicio de Mermall. Ni el ateismo representa laraostu
confrontar, ni permanece sordo a las vertiginosas transformaciones que s
iban operando en la conciencia creyente de Occidente.

Finalmente, el que Lain, Marias y Rof colaborasen, como veremos, en
iniciativas como la de las Conversaciones de Gredos, es siatoco&nte
de un espiritu inquieto y desazonado por un modo oficiabagiender la
vivencia cristiana que no se aprestaba a hacer acopio de los securso
necesarios para afrontar los vientos que venian soplando dEnti@
Iglesia europea y eran sintoma de los fuertes cambios que estaban por
llegar.

NoO nos equivocamos si personalizamos en estos hombres ladadces
gue ha proclamado en la actualidad el papa Benedicto XVI desagmes
de reflexion profunda que busquen un humanismo nuevo, gbetralta al
hombre moderno hallarse a si mistid»Tal vez haya que emplear con
cautela la palabra humanismo, pues puede ser reivindicada, como de hech
ha sucedido a lo largo del siglo XX, como reverso tedrico dengs
antropologicas clausuradas en la inmanencia. De hecho, unasniasas

% bid., 81.

136 En este sentido queda al descubierto la diferente actitud de los dos tipos de
humanismo a los que nos referimos. Lo que para Marias se plantea en forma de
interrogante urgente ante el cambio de los parametros socio-culturales de la experiencia
religiosa, Tierno Galvan lo presenta como afirmacién inexcusable de una situacion que
ha de ser asumida como signo elocuente de la «mayoria de edad» que Kant reclamaba
para el hombre moderno. Compérense estas dos citas: «¢Sera este el caso de Dios y la
religion? ¢Serda un problema disuelto, desvanecido y volatizado? ¢Es posible vivir
simplemente en la Tierra, atenidos a las cuestiones intramundanas que esto plantea y
tenemos que resolver un dia tras otro?» (II8). «Cuando yo hablo de “finito” me
refiero principalmente a la realidad material e inmaterial que constituye lo que existe,
poniéndola en contraposicion a lo trascendente, para cualificar al agnostico como el
hombre que esta perfectamente instalado en la finitud, en lo que llamamos materia, y en
lo que llamamos espiritu, sin necesitar de una sustancia trascendente por la servidumbre
del lento avanzar del lenguaje, TIERNO GALVAN, ¢ Qué es ser agndstico?, Madrid
2000, 29.

137 «Religién y seguridad en Occidente», El oficio del pensamiento, 81-91.

138 |bid., 87-91. Vuelve sobre ello en, Sobre el cristianismo, 11-31.

139 BENEDICTOXVI, Carta enc. Caritas in veritate, n. 19.
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adelante el papa sefiala que el hombre se halla a si mismo cueoge
en su campo visual a los otros hombres y conforma con ellos una
«fraternidad». Para lo cual no basta con la capacidad de una razon
instrumental que organiza la convivencia civica; puesto querhab de
un vinculo mucho mas estrecho y exigente que el de la iguaddad,
necesario recurrir allda donde nace, «a la vocacion trascedente de Dios
Padre, el primero que nos ha amado, y que nos ha enseiflado meldiante
Hijo lo que es la caridad fraterma% Siendo asi, es posible la sintonia entre
estos elementos especificos que provienen de la fe en Jesycagquellas
corrientes de pensamiento que no renuncien a la consideracion
integracion de una vision no reductiva del hombre en la ppactn por
su dignidad y la pregunta por el sentido de su existéhdido deja de ser
significativo que el papa actual recupere estas palabras deidicanc
Populorum Progressio que, junto a Gaudium et $hgignitais humanae,
conforma el triptico expositivo de la nueva antropologia qusideda
conciencia cristiana moderna y proclama la voluntad de comprender al
hombre real e histérico, al hombre que vive y muere en afan de superar sus
sufrimientos y recrear una existencia que le fue donada como gozo.

Pues bien, Marias trabaja sobre este trasfondo y cultiva taisirnton
esta percepciéon en que se recupera un cristianismo: en el qudono sé
cuenta lo que Dios dice sobre si, sino también lo que dice sbhombre
en la encarnacion daiVerbo; en el que interesa una vision del hombre no
s6lo en su dimensidn metafisica, sino en las reales condicttnes
existencia histérica; que percibe al hombre como ser constit@nem
referido a los demas, tanto a los que han vivido antes que élrespexto
de aquellos con los que comparte su destino en clave datprgdeaturo;
gue acoge la vida humana como quehacer y tarea que empefia el recurso
mas precioso con que cuenta el hombre, su libertad; finalmguée,
advierte la desembocadura de todas estas dimensiones en el Abswlato
fundamento sustentador y garante de plenitud.

3.1.3 Ortega en las antipodas

Volvamos ahora la vista a un episodio sintoméatico de la ciaecist
teologica espafiola anterior al Concilio a la que venimodiaaido. La
década de los afios cincuenta traeria de nuevo a la primera pagina de la

140 |pid. Cf. J.RATZINGER, La fraternidad de los cristianos, Salamanca 2004, 61-75.

141 Este era el deseo del Concilio: «Fides enim omnia novo lumine illustrat et
divinum propositum de integra hominis vocatione manifestat, ideoque ad solutiones
plene humanas menten dirigit. Concilium imprimis illos valores, qui hodie maxime
aestimatur, sub hoc lumine diiudicare et ad fontem suum divinum referre intendit»,
CoNc. EcuMm. VAT. Il, Const. past. Gaudium et Spes, AAS (1966) 1033.
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agenda filosdfica el legado de Ortega a causa del choque que seeprod
entre aquellos que no habian cejado en su empefio por recupararla p
vida cultural espafola, y aquellos otros, hombres significadds de
pensamiento teoldgico, que identificaban a Ortega como poordet un
modelo de hombre y sociedad totalmente ayunos de detagllneligiosa e
identificados con la causa que habia avocado al pais a laidgratedth
guerra. En suma, el choque entre dos mentalidades catdlicas: ema wbi
reconciliadora que no obviaba la necesidad de afrontar las amdnig$ed
del pensanarto orteguiano, pero asimilaba la obra de Ortega como un
potente instrumento no solo para pensar el ser de Espafiaasinabpir
vias de profundizacion en ciertas dimensiones del cristiarpanaolas que

la Iglesia y la teologia espafiola aun no poseian la suficienstbgidad
historica y madurez intelectual; otra que se cree en el deber jdeacam
proyecto intelectual al que considera, sin demasiadas matizaciones,
culpable de la «descristianizaciéon de Esp&fiaka primera mentalidad es

la encarnada por el grupo de seglares al que venimos haciendoaiefere
la segunda es la representada por algunos religiosos, jesuitas ycdeyan

la sazdn prestigiosos tedlogos tomistas. Respecto a ellos, creemos
sinceramente que el tomismo como filosofia nodlieesponsable de una
deficiente inteligencia del pensamiento de Ortega, sino un#udact
intelectual que esgrimia el tomismo como instrumento pafander
intereses ajenos a la propia filosdffaUn estudio pormenorizado de esta
cuestion requeriria un trabajo exclusivo que excede nuestpdsios, de

142 Cf. V. MARREROE. PuJALs, «Cronica cultural espafiola», Arbor 89 (1953) 106-

114. En estas péaginas se recoge la resefia de un curso homenaje titulado Ortega, el
estado de la cuestién, en que participan, entre otros, Ridruejo, Lain, Marias y
Aranguren. El cronista refiere que, frente a la benevolencia de estos discipulos, lo cierto
es que se generaliza la opinién que imputa a la obra de Ortega «constituir un esfuerzo
encaminado a descristianizar Espafia». La misma revista, recoge unos meses despueés la
carta-respuesta que firman diez intelectuales, entre ellos Marias, apelando a su
entusiasmo sincero y profesional por la obra de Ortega en dialogo con el cristianismo
(cf. Arbor 91-92 [1953] 442-443). C3. ANDRES-GALLEGO-A.M. Pazos, La Iglesia en

la Espafia contemporanea. 1936-1989.06-117.

143 Cf. A. PINTOR RaMos, «Zubiri y su filosofia en la postguerra», 13. El mismo
Manuel Garcia Morente que, como hemos visto, no desdefiaba abrirse a la fecundidad
de la metafisica vitalista de Ortega para repensar el cristianismo, estuvo también bajo
sospecha. Ni siquiera su conversion sincera y ordenacion sacerdotal lo libraron de este
ambiente enrarecido. El mismo Marias escribe un texto en 1952 en el que denuncia: las
mutilaciones que habia sufrido el texto de sus Lecciones preliminares de filosofia
publicadas inicialmente en Argentinaja errbnea acusacion de que Morente hubiese
descubierto en profundidad a santo Tomas soélo tras su conversion, cf. Sobre el
cristianismo, 42-53, donde se reproduce el texto mencionado.
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modo que nos limitaremos a resefar las intervenciones de los protagonistas
subrayando la participacion de Marfés

Ortega habia fallecido en 1955. El prestigio internacional rieg® en
sus ultimos afos de vida y el acontecimiento de su muerte nhabia
provocado el resurgir de un visible interés por su obra quey diea de
paso, no habia dejado de editarse y, en consecuencia, d&9earsgjue
fuese al margen del circuito académico oficial. Pues bien, en arelatar
el fortalecimiento de los entusiasmos por un pensamiento lofenée
proscrito, el padre dominico Santiago Ramirez publica un amplidiest
sobre la obra de Orteffacon la intencién explicita de «lograr comprender
objetivamente sus principales ideas filosoficas y sometddapués sine

144 Un estudio exhaustivo de esta cuestién se encuenta 8MARTIN PUERTA,

Ortega y Unamuno en la Espafa de Franco. El debate intelectual durante los afos
cuarenta y cincuenta, Madrid 2009.

145 La polémica de estos afios representa el epilogo de una larga serie de
incomprensiones hacia Ortega que ya se habian cultivado en vida del filosofo. En 1940
Dionisio Ridruejo habia fundado la revista Escorial en torno a la cual se encuentran una
serie de intelectuales catdlicos que reconocen abiertamente la influencia de Ortega y
Zubiri. Entre ellos, Julidn Marias, J.L. Aranguren, Eugenio D'Ors, P. Lain, Torrente
Ballester, Luis Rosales o Luis Felipe Vivanco. La influencia intelectual de este grupo
resulta intolerable para algunos sectores eclesiasticos que, como hemos sefialado,
promocionan un catolicismo muy diferente. Pues bien, de este grupo se destacan
algunos religiosos, a los que Marias calificaria como «antipodas» del filésofo, que se
sitlan criticamente frente a Ortega con una serie de publicacloimsrTE, Ortega y
Gasset: su persona y su doctrina, Madrid 1942;Lla ruta mental de Ortega, Madrid
1949; J. SANCHEZ VILLASENOR, José Ortega y Gasset. Pensamiento y trayectoria,
México 1943; b., La crisis del historicismo y otros ensayos, México 194RaiG
GIRONELLA, Filosofia y vida. Cuatro ensayos sobre actitudes, Barcelona 1%z
BARBERA, Ortega y Gasset ante la critica. El idealismo del “El Espectador”, Madrid
1950. La obra con la que Marias responde a todos ellos y ha de ser publicada fuera de
Espafa lleva por titulo Ortega y tres antipodas. Un ejemplo de intriga intelectual
Puede leerse una critica del enfoque adoptado por Mariak I€0RRIOZ, «¢ Intriga
intelectual contra Ortega?», Razon y Fe 143 (1951) 568-591. De esta época data
también la ponencia presentada en 1949 por el padre jesuita R. Cefial en el congreso
nacional de filosofia celebrado en Argentina. Un escrito mucho mas ponderado a la hora
de afrontar la aportacion de Ortega, Zubiri y Morente,RcfCERAL, «La filosofia
espafola contemporanea», en Actas del primer congreso nacional de filosofia, I, Buenos
Aires 1950, 419-441. El padre Cefial colaboraria estrechamente con A. Querejazu en la
iniciativa de las Conversaciones Catolicas de Gredos a las que tendremos oportunidad
de referirnos mas adelante.

146 5 RaMiRez, La filosofia de Ortega y Gasset, Barcelona 1958. Una breve
semblanza de su persona y obra (con bibliografia auxiliad.eMARTINEZ, «Santiago
Ramirez»M. FARTOS MARTINEZ-al., coord., La filosofia espafiola en Castilla y Leon.

De la ilustracién al siglo XX, 703-712.
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ira et studio a una critica benévola perfectamente ajustada adade4l.

En efecto, con pretension de objetividad, Ramirez exhibe una serie d
citaciones de Ortega que, sin contexto alguno, son elegidaapuoga una
valoracion netamente negativa del pensamiento del filésofo. Ppealie
Ramirez, la filosofia de Ortega «no solo es negativamente falsa e oidunda
en si misma y en todas sus partes sustanciales», sinesfieeal punto de
vista de la doctrina catdlica es «incompatible con la fe y la mailal d
catolicismo»*® En consecuencia, Ramirez no duda en sugerir la urgencia
de la aplicacién de un «correctivo» en forma de prohibiciéregiiase la
extension de tales idé&% El contenido de esta obra y el prestigio de su
autor dejaban en una situacion muy delicada a Marias, Lain y Arangure
catolicos confesog empefiados a la sazon en recuperar la potencialidad del
pensamiento de Ortega para la cultura catdlica espatidimntestan al
desafio de Ramirez, Lain con dos artictifog Aranguren con un breve
libro™2 Replica Ramirez, en tono conciliador, con un segundo™ibro

147 a filosofia de Ortega y Gasset, 12.

18 bid., 442.

149 En aquel momento, y en un estado plenamente confesional, la censura eclesiastica
se extendia también al ambito civil. La intencion, por tanto, era la de incluir la obra de
Ortega en el indice de libros prohibidos, del mismo modo que se habia hecho en fechas
anteriores con dos de Unamuno: Del sentimiento tragico de layvidaagonia del
cristianismo. Cf. Decreto del 30 de enero de 19835 49 (1957) 77-78.

150 «Lo que no cabe, en realidadfirma tajantemente Ramirezes que un lector
absorba consciente y deliberadamente ese veneno orteguiano, declarandose su discipulo
y seguidor entusiasta, y al mismo tiempo conserve intacta su misma fe de catolico», cf.
La filosofia de Ortega y Gasset, 443. Por tanto, «no se trata tanto de ver qué hay
realmente en la obra de Ortega como de conjurar el fantasma de su vigencia como
fildsofo» (J.MARIAS, Ortega y tres antipodas, 16).

151 p LaiN, «Los catélicos y Ortega», Cuadernos Hispanoamericanos 101 (1958)
283-296; b., «Modos de ser cristiano», Cuadernos Hispanoamericanos 114 (1959)
201-206.

152 3L. ARANGUREN, La ética de Ortega, Madrid 1958. &. GUERRERQ «Sobre
“La Etica de Ortega”», Razon y Fe 159 (1959) 445-490; donde puede leerse una
recension de esta obra con argumentos criticos hacia la ética orteguiana a la que acusa
de ser ajena a la norma objetiva y organizarse en torno a la vivencia puramente
subjetiva.

153 5. RaMiREZ, «Un orteguismo catélico. Didlogo amistoso con tres epigonos de
Ortega: esparioles, intelectuales y catolicos», La Ciencia Tor85t61958) 431-632.

El tercero de los «epigonos» era el propio Marias al que Ramirez atribuia la autoria de
una nota anénima y muy critica con el dominico que habia aparecido en la revista de los
padres agustinos: «Un libro sobre Ortega», Religion y Cultura 3 (1958) 321-325.
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Finalmente es Marias quien se suma a la polémica con otro esayito m
breveé®™ al que responde Ramirez con un tercer volden

En honor a la verdad, no cabe calificar como monolitica la rzodtula
teologia espafola en esta cuestion en la que interveniatonmosictiones
intelectuales-escolasticismo rigidg sino también implicaciones politicas.
No faltaron intervenciones del frente teoldgico movilizadasgb tesén de
Marias, Lain y Arangurérf. No solo la del citado articulo anénimo
aparecido en la revista Religién y Cultura, sino también un artiiconado
por Tomas de Lezo y aparecido en la publicacién Estudios Franci§€anos
Junto a estos escritos, creo que el mas significativo, con slegelausura
la polémica, es la recension a las tres obras de Ramirez queapaiblic
Gregorianum J. Gomez CaffarérfaUna critica ponderada a los escritos
del dominico advirtiendo que la investigacion sobre el garento del
filbsofo apenas se habia iniciddfo la perentoria necesidad de discernir
con calma sobre la aportacion nuclear del vitalismo de Ortegtil@stdHia
antes de calificarlo, sin argumentos, como «relativisfioasi como ©s
ambigiiedades frente al cristianisftio

154 Cf. «El lugar del peligro. Una cuestion disputada en torno a Ortega», Obras, IX,
145-166. Por cierto, Marias niega ser el autor del editorial que le atribuye Ramirez
alegando que su respuesta es el presente escrito (cf. p. 147, n. 1).

155 RaMiREZ, La zona de seguridad. «Rencontre» con el Gltimo epigono de Ortega
Salamanca 1958.

156 Zubiri, por su parte, no deseé tomar parte en una disputa que consideraba estéril y
extemporanea (cfl. CoROMINAS- J.A. VICENS, Xavier Zubiri. La soledad sonora, 563-

606). No obstante, las contadas ocasiones en que su pluma se ha hecho presente en la
prensa ha sido para honrar la memoria de Ortega, al que nunca dej6é de considerar su
maestro. Se trata de dos intervenciones: al cumplirse los veinticinco aifos del magisterio
universitario de Ortega (cK. ZuBIrRl, «Ortega, maestro de filosofia», El Sol, Madrid 8

de marzo de 1936; reproducido en, ISobre el problema de la filosofia y otros escritos
[1932-1944], Madrid 2002, 265-270), y en la muerte del maestroX(cZuBIRl,
«Ortega»,ABC, Madrid 19 de octubre de 1955; reproducido ®n Ultimos escritos

Madrid 2006, 32-35).

57T pELEZO, «Un libro sobre Ortega», Estudios Franciscanos 59 (1958) 395-409.

158 Cf. Gregorianum 41 (1960) 361-365. Aun en este mismo afio se publica en una
revista espafola un comentario que defiende y elogia los argumentos de Ramirez frente
a los de nuestro autok. LOBATO, «Dialogo y disputa. “Rencontre” del padre Ramirez
con Julian Marias», La Ciencia Tomista 87 (1960) 169-193.

159 «¢Cémo pueden ser asimilados los atisbos, indudablemente valiosos, de Ortega?
La pregunta queda aun abierta. Un estudio serio de sus fuentes de inspiracion y una
atencion delicada a la historia interna de su pensamiento, asi como la utilizacién plena
de su Obras inéditas, seran postulados metédicos del libro que intente responderla», cf.
Gregorianum 41 (1960) 364.

160 «Un estudio a fondo debe mostrarnos qué quiso en definitiva decir razén vital
una vez superados los ardores vitalistas de El tema de nuestro-tigupaaporté o
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El tedlogo jesuita se hacia eco de algunas de las caubelad gropio
Marias invitaba a considerar en cualquier estudio sobre la obraaaOrt
su temprano alejamiento de la confesién cattfical estilismo formal de
su filosofia; el riesgo de juzgar un pensamiento aun en matcka
influencia en su percepcion del cristianismo de la excesiva prefomia
de la institucion eclesiastica en la sociedad espafiola y lezaollel
pensamiento teoldgico del momento; sus intereses enplasitireas del
saber, etc. Todo ello hace que en la obra de Ortega aparezcan
consideraciones fragmentarias en torno al significado que teaiarépla
fe religiosa, el cristianismo y Dios. Cierto, tomados aisladasnezdtos
juicios podian hacer de Ortega un heterodoxo. Sin embangolectura
mas detenida impide absolutizar este calificativo para aplicarlo a un
pensador que no desdefia el sentido trascendente de la eXi&teEsimas,
gue propone una percepcion de la realidad Imarman continuidad con su
concepcion de la razérmgue no resulta incompatible sino complementaria
de la antropologia emanada de la reveld€ioRecordemos que en 1947
Marias habia publicado su Introduccion a la filosofia comaprmer
ensayo de la fecundidad de la «razén vital», como método de conooimient
gue impele al hombre a plantearse las cuestiones relativas a la

recordd a la filosofia, en qué debe ser corregida o superada. S6lo entonces podremos
juzjgar el “relativismo” que induce» (Ibid, 363).

®1 «Ortega, que no quiso vivir como catélico, tampoco naturalmente pensé como
catdlico. Esto es claro. Pero no quita el gue muchas de sus intuiciones filoséficas caigan
dentro del campo de lo cristiano o de lo cristianizable. Pues la direccion que en su
conjunto marcan no es la del materialismo, ni la del pesimismo absurdista, ni la del
positivismo pertinaz de tantas filosofias contemporaneas. Sino la de un humanismo
amplio de miras, y un teismo, muy timido y germinal, severamente obsesionado por la
superaciéon de todo residuo antropomérfico y poco abierto al sentido religioso, pero al
fin auténtico» (Ibid., 364).

182 cf. Ortega. Circunstancia y vocacion, 114-117.

163 Cf. Ortega y tres antipodas, 175.

164 Cf. J.ZARAGUETA, «El vitalismo de Ortega», Revista de Filosofia (1957) 7-33.

185 Cf. Ortega y tres antipodas, 182. Esa complementariedad es la idea clave de un
comentario elogioso a esta obra de Marias que aparecia en la revista teoldgica de los
franciscanos; muy en contraste, por cierto, con la apreciacién de todo lo que procediese
del mundo orteguiano por parte de la generalidad de la teologia espafola, como
acabamos de veM. OLTRA, «La trascendencia de la vida en la filosofia de la razén
vital. Comentario a la Introduccién a la Filosofia, de Julian Marias», Verdad y Vida 19
(1947) 337-348. En la p. 347 puede leerse: «El trabajo del Sr. Marias, partiendo de la
realidad circunstancial de la vida, con admirable l6gica, coloca al pensamiento ante las
puertas del Orden Sobrenatural, en cuyo plano Dios actla y en donde el hombre no vive
en peligro ni en angustioso naufragio, sino en tension a lo divino, para que éste
transforme y eleve lo humano».
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trascendencia que nuestro autor presentd entonces como «eodedas
ultimidades». Bajo este epigrafe puede leerse:

La filosofia, en la medida en que pretende alcanzar una verdad radical, en que
necesita dar razén de esa realidad radical que es nuestra vida, se encuentra
inexorablemente remitida a los ultimos planos de su horizonte y al examen de
la totalidad de sus posibilidades de trascendencia; en suma, al problema de
Dios. La filosofia tiene que hacerse cuestion de la posibilidad de que yo
descubra, radicada en cuanto realidad en la realidad radical, que es mi vida,
otra realidad distinta de ella, superior a ella, y, en suma, fundamero®.

Mas adelante, en una reflexién publicada en 1950 en tornatadeién
del cristianismo en Occidente, vuelve a recurrir a la lectura metafis la
existencia humana como proyecto y quehacer que le permite la raadn vit
para afirmar en un tono similar lo siguiente:

Dios es el nombre de una interpretacion radical de la realidad que ejecutamos
libremente al decidirnos; &l pronunciar el nombre de Dios, al aparecer su

166 cf. Introduccién a la filosofia, 463. En las paginas de esta obra aparece la primera
elaboracion en Marias del tema de Dios como exigencia interna de los caracteres que la
interpretacion de la realidagin cercenar ninguna de sus dimensioerpse lleva a cabo
la razon vital permite descubrir en la realidad personal y biogréfica del hombre. A partir
del descubrimiento de la vida como realidad radical y de la persona humana como
«alguien» que protagoniza esa vida en necesidad constante de de eleccién ydproyecc
la remisién al fundamento de la existencia es inevitable y, en definitiva, la pregunta por
Dios como principio de inteligibilidad y sentido del propio proyecto personal. Esta es la
posicién, que habremos de analizar mas adelante, y permite a nuestro autor enjuiciar
tanto la postura que elimina la pregunta por Dios del horizonte antropolégico y declara
al hombre «pasién indtil» (ateismo), como aquella otra llamada a armonizar con mayor
profundidad la caracterizacion personal del hombre en su emergencia como pregunta
por el sentido, anhelo de felicidad y condicion amorosa, con la revelacién de Dios
definido en sus atributosomnipotencia, omnisciencia, bondadmo suma perfeccion
e infinitud (teismo tradicional). Cf. La filosofia del Padre Gratry, 197-215: paginas en
las que recoge las conclusiones de su trabajo de tesis sobre la obra de A. Gratry en las
gue, sin duda alguna, Marias se coloca ya en el punto de partida de estos desarrollos.
También, Razon de la filosofia, 287-294; y la explicaciomMd€zaikowski, El tema
de Dios en la filosofia de Julian Marias, Pamplona 2001, 47-67.

Con ello, Marias se suma a la ndmina de aquellos pensadores contemporaneos
cristianos (M. Scheler, M. Blondel, G. Marcel, R. Guardini, etc.) que se han impuesto la
tarea de someter a revision las condiciones filosoficas en las que se puede pensar el
cristianismo. Mas en concreto, la explicacién de la consumacion del dinamismo de la
libertad creada, sin por ello obviar los limites procedentes de las condiciones propias
gue emanan de la revelacién y la actuacion de la gracia. En las obras especializadas,
junto a estos nombres no es dificil encontrar escritos los procedentes de la tradicion
judia: Buber, Lévinas o Rosenzweig. No conviene olvidar que en estos autores su
filiacion espiritual actla como premisa que suscita en sus respectivas obras caracteres
estructurales, argumentativos y afectivos propios respecto de los primeros.
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idea, nos encontramos con esa interpretacion y tenemos que tomar posicion; el
problema de Dios, lejos de haberse disuelto, no hace mas que descubrir que
lo sepamos 0 no, queramos e-iMviamosya en su problematicidé@.

En otro orden, Marias apunta que Ortega anhelaba una Iglesia promotora
de una conciencia histérica, social y antropoldgica a la alalrednpo, a
la altura de una sociedad occidental que pugnaba por abandonar el
dogmatismo de la modernidad (en politica, en economia, en estética, e
filosofia, en religién...), y abrirse a horizontes que fomentasen la
creatividad humana; propiciando asi una busqueda mas abierta y sencera d
los fundamentos de la vida humana en su caracter de proyecto de
penetracion incansable en el ser palpitante y viviente de laaddlid
Marias se sitla en este horizonte desiderativo que vislumbegaOiEn
efecto, nuestro autor propondra dejar atras el naturalismo de raiz griega y la
relegacion panteista de Dios que patrocina, para poder asi toswapeso
especifico las cuestiones capitales que el cristianismo aportadasafio
y novedad radical al horizonte del intelecto occidemtaacion, persona,
apertura y encuentro del hombre con la trascendencia.

En resumen, las ideologias ingenuas y la estrechez sociabdento
generaron una polémica inutModelo, sin duda, del rigor con que se
escribia en una época dificil. Hasta cierto punto, y vista en la perspectiva de
los afios transcurridos, artificial. No en vano, hoy la hkgoitia sobre
Ortega se ha multiplicado de manera exponencial, incluyendo estundios
los que se afronta la percepcién orteguiana del hecho refitjioso

No deja de aportar un punto de ironia que el denostado Mamidsndo
el tiempo, llegase a ser el primer laico espafol en colaborar estrethamen

167 cf. «Religion y seguridad en Occidente», El oficio del pensamiento, 84.

168 Cf. «El respeto al lector», Ensayos de Convivencia, Obras, Ill, 151-154. Escribe
estas palabras en su ultimo escrito de respuesta al padre Ramirez: «Mientras escribia
estas paginas he leido que una maxima de nuestro nuevo papa Juan XXIIl es ésta:
Videre omnia, dissimulare multa, corrigere pauca. ¢No seria un certero, filial, intimo,
eficaz homenaje de los catdlicos hacerla nuestra?», cf. «El lugar del peligro. Una
cuestion disputada en torno a Ortega», Obras, IX, 164. Son palabras que anuncian un
espiritu nuevo cuyo desarrollo favoreceria el Concilio Vaticano Il.

189 Cf. D. NATAL, «Ortega y la religion. Nueva lectura I: Dios a la vista y Dios
escondido», Estudio Agustiniano 23/1 (1988) 3-118; «llI: Religion y cultura», 23/2
(1988) 247-388; «lll: Religion y ética», 23/3 (1988) 615-645; «IV/1: Religion vy
autonomia», 24/1 (1989) 119-223; «IV/2: Religion y politica», 24/2 (1989) 405-499;
«V: El enigma de Ortega y la religion actual», 24/3 (1989) 525-709; BN, «Dios
en Ortega y Gasset: una sintesis de sus creencias e ideassRenJCSANCHEZ-GEY,
ed, Dios en el pensamiento hispano del siglo XX, Salamanca 2002, 89-121; J.M.
MARTIN, «“Dios a la vista” desde el pensamiento de Ortega y Gasset», Studium
Legionense 36 (1995) 193-235.
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con el papa Juan Pablo Il en una tarea tan delicada como apasitmante
promocién del didlogo entre el cristianismo catélico y otras
configuraciones culturales a las que incitar al descubrimiemtaic de la
huella divina en la traza de humanidades diversas. La antiguacga nun
agotada labor de los primeros Padres de la Iglesia en la busipidas
Semina Verbi en las inmediaciones del Evangelio que el &spioclama
dentro, pero también fuera de las fronteras de la Iglesia.

Un ultimo apunte. Honra a la teologia espafiola contemporansalan
el reconocimiento y al autocritica respecto de la angostura intdletstu
estos sus ilustres antecesbfessino el recurso actual, explicito y
cientifico, a la obra de Ortega en investigaciones teoldgieammomento
present&™,

3.2 Julidan Marias, cristiano extrovertido

Junto a la intervencién en el espinoso tema de Ortega, no pasanos
desapercibidas otras trayectorias de la biografia de Marias queocarrob

170 0. GonzALEZ DE CARDEDAL, Historia, Hombres, Dios, Madrid 2005, 378 a
Iglesia y la teologia no estuvieron siempre a la altura necesaria. Victimas a veces de su
ignorancia, integrismo, falta de horizonte catolico, de sensibilidad histérica y de
maduracién cultural sucumbieron a la tentacion de expulsar de la nueva Espafia a estas
figuras, sin discernir con anchura de conciencia el grano maduro de las granzas
desechables. El caso de Ortega es el simbolo de esta pereza de la Iglesia espafiola, que
no mostrd estar a la altura de su propia exigencia interior: alimentar las ciencias con
vida e inteligencia, y discernir lo fecundo de lo estéril. A uno le sobrecoge tal actitud de
insensibilidad intelectual, de insolidaridad historica y de ensimismamiento escolastico
en hombres, por otro lado, tan inteligentes y buenos». La honra de estas palabras es adn
mayor cuando aun no se han escuchado reflexiones similares desde otros sectores de la
vida intelectual y publica espafiola que también participdmaquel extrafio clima
espiritual.

171 Entre otras:O. GONzALEZ DE CARDEDAL, El poder y la conciencia. Rostros
personales frente a poderes anénimos, Madrid 1984, 125-164: paginas en las que el
tedlogo abulense argumenta con detalle que, aunque Ortega no llegase personalmente a
una afirmacion cristiana explicita, visible y reconocedora de la historicidad del
acontecimiento de la Revelacién, no por ello excluye de su horizonte intelectual el
problema de DigsJ. GOMEzZ CAFFARENA, Razdn y Dios: donde el autor estudia la
posibilidad de la razoén vital como recurso argumental que puede ayudar en la tarea de
esclarecer el caracter «razonable» de la J&. MERINO, Juan Duns Escoto.
Introduccién a su pensamiento filoséfico-teol6gico, Madrid 2007, 88-90: donde aparece
un pequefio excursus en torno a la sintonia entre la antropologia de Ortega, en su
horizonte fenomenoldgico, y la del maestro franciscano, en su raigambre ontdgica;
VIDAL, Orientaciones éticas para tiempos inciertos: entre la Escila del relativismo y la
Caribdis del fundamentalismo, Bilbao 2007, 46-47: donde el autor alude brevemente al
«perspectivismo» de Ortega como estrategia hermenéutica para contrarrestar el actual
relativismo gnoseoldégico.
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la importancia concreta que atribuye nuestro autor a la fe cristiatea en
configuracion de su persona y obra. Centramos nuestra mirada €e tres
ellas.

3.2.1 Conversaciones Catolicas de Gredos

Julidn Marias estd, entre otros, en los inigiakesarrollo, con su asidua
participacion, de las Conversaciones Catdlicas de Grggese celebran
entre 1951 y 1968. Impulsadas por el sacerdote abulense sélfon
Querejazu (1900-1974), aquellas Conversaciones fuemorcontraste con
el ambiente que venimos describiendm espacio donde se favorecio el
encuentro cordial y el dialogo erudito entre hombres de fe y de ciencia.

Un respiro para quienes anhelaban a la vez una fidelidad a la compleja y
diversa historia de Espafia: por un lado, la Espafia catélica reciente,
representada como simbolo méaximo por Menéndez Pelayo, conocedor y
heredero de la gran tradicién hispanica, y, por otro, la Espafia abierta a la
modernidad de la ciencia y de la espiritualidad con nhombres como Menéndez
Pidal, Ramén y Cajal, Ortega, Unamuno, Morente y otf@s»

Alfonso Querejazu fue sin duda un hombre excepcional y prasiaen
en aquel ambiente. Dotado de una exquisita humanidad y unafdeda.
Cercano al magisterio de Ortega, Zubiri y Garcia Morente, hatdotia
oportunidad de formarse en prestigiosas universidadeseasgpde captar
los nuevos caminos abiertos en Occidente. Toda su vida acaba
concentrandose en el afan por acortar la distancia espiritwdtuyal entre
Europa y Espafia. Al recordar las fuentes nutricias de su iote(@eigario
Gonzalez, alumno suyo en el seminario de Avila y presente en las
Conversacionesrecuerda que don Alfonso lee y asimila, entre otras, la
obra de Newman, Guardini y Blondel como exponentes de la rrobkede
fortalecer los lazos de unién entre la fe personal y la doctrina reVélad

172 Cf. O. GoNzALEZ DE CARDEDAL, ed., Alfonso Querejazu, Joaquin Garrigues.
Correspondencia y escritos [1954-1974], Madrid 2088 (con la extensa némina de
los asistentesfn clave mas personal, reitera Gonzéalez de Cardedal el tono de aquellos
encuentros en otro lugar: «Encuentro de hombres liberales y libres, cristianos y
creadores que no depusieron su responsabilidad para con la cultura del pais y para con
la fe de la Iglesia, pese a las dificultades e inclemencias ambientales. En medio de ellos
percibi lo que puede ser la fidelidad en tiempos de dureza, lo que ofrecen y exigen los
resquicios de libertad, la diferencia que existe entre acatar y rendirse y como la
permanencia junto al pueblo oprimido puede ser una forma mas profunda de solidaridad
gue el exilio altivo y compasivo®). GONzALEzZ DE CARDEDAL, «EXistencia cristiana y
experiencia religiosa», eh. BoscH ed., Panorama de la teologia espafiola, Estella
1999, 369.

173 para ampliar el semblante de este singular sacerdote, ademas del primer volumen
citado en la nota anterior, puede vef3eGONzALEz DE CARDEDAL, El poder y la
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Los participantes de las Conversaciones fueron tambiémexias de ese
interés que, como hemos dicho, aun no ocupaba la agenda deologia
espafiola alejada, en gran parte, de los nuevos vientos tes]dgico
biblicos... que henchirian las velas de la nave del Concilio*”. La creciente
polarizacion de las posturas politicas en la Espafia de lostasgseh
impacto del Concilio supusieron el fin de las Conversaciohééo asi de

sus frutos, que seguirian prologandose en la tarea de las pdatemljue
pasaron por aquel parador de Gredos afio tras afio. Marias mantendria
siempre un recuerdo vivo y agradecido de aquellos afios y deelo g
supusieron aquellos encuentros en los que sus partespaohandonaban el

conciencia. Rostros personales frente a poderes anonimos, 16518Hstoria,
Hombres, Dios, 293-329.

17 En un articulo en que Marias hace balance de la historia intelectual de Europa
entre 1923 y 1963, al referirse a la parcela religiosa, sefala lo siguiente: «En los afios
siguientes a la Primera Guerra Mundial se abre para el europeo otro capitulo de
esperanzas: la secularizacion del mundo habia ido avanzando sin pausa desde el siglo
XVIII; la pérdida de vigencia social de la religion habia ido en aumento, y el
pensamiento de vinculacion religiosa, sobre todo catélica, habia perdido casi todo su
prestigio; la tentativa modernista, en parte por sus propios errores, en parte también por
la abusiva reaccion que con ese pretexto se desencadend, habia desembocado en una
intensificacion de la situacion anterior, y a comienzos del siglo XX se habia llegado en
muchas dimensiones a un minimo de esperanzas. Esto cambia desde 1920; por un parte
se estimula la religion individual, se ensayan posiciones mas libres y creadoras
aprovechando, sobre todo, ese plus de crédito que se ha solido conceder a los conversos:
Scheler, Papini, Marcel de otro lado, se inicia una revolucién que, partiendo de la
liturgia, va a ir al fondo de casi todas las cuestiones religiosas; por ultimo, al
aproximarse-como en las demas disciplinraal verdadero cuerpo de los problemas, el
estudio de la Escritura y de la historia eclesiastica van a llevar a un planteamiento mas
honesto y menos polémico de las cuestiones; las exigencias del rigor cientifico haran
que catodlicos, protestantes, judios y agnésticos coincidan en muchas cosas, y Sus
trabajos constituyen uno de los fundamentos mas solidos de un nuevo “irenismo” que
tiene como representantes principales al cardenal Mercier y a Lord Halifax. El hombre
vuelve a sentirse en posibilidad de vivir instalado a la vez en su tiempo y en la fe
religiosa», cf. «Lo esperado y lo sucedido», 176-177.

17> Quizas puede aducirse en este sentido, como signo del discurrir del tiempo, la
evolucion personal de uno de los primeros asistentes a ageekoientros. J.L.
Aranguren pas6 del entusiasmo inicial (cf. JARANGUREN, «Contralectura del
Catolicismo», end., Obras Completas. Filosofia y religidnMadrid 1994, 558-562) a
considerarlas exponente de un momento que él mismo habia superado después, el de
«una fe trascendente», que planeaba «por encima de los problemas politicos, sociales,
econdémicos» (J.LARANGUREN, «Memorias y esperanzas espafiolas»,benQbras
Completas. Estudios literarios y autobiograficos, VI, Madrid 1997, 199). Un matiz
similar, aunque desde un fondo de profundo agradecimiento, puede leerse en Lain:
«Acaso les sobrase, por otra parte, distincion, finura, elitismo, como ahora es topico
decir»,P.LAIN ENTRALGO, Descargo de conciencia [1930-1960], Barcelona 1976, 432.
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fragor de la ciudad para recuperar, en la tranquilidad de la altura de Gredos,
la capacidad de escuchar, comunicar y apropiarse la fuente diviaa de
verdad’®. Con certeza las Conversaciones ayudaron a Marfas a profundizar
sSus convicciones en sintonia con el nuevo ambiente edesiae fragua a
partir delos pontificados de Juan XXIl y Pablo VI, asi como de los frutos
de su magisterio y la reflexion concifiér

3.2.2 Concilio Vaticano Il

Marias tiene la oportunidad de asistir como invitado a undasle
sesiones del Concilio Vaticano Hotofio de 1964, mostrando enorme
interés por los frutos del mismo. No en vano las decisionesilzan
emanando del Concilio estaban provocando un fuerte impaetmadera
particular, en la sociedad y la Iglesia espafola. Dos son las ooh las
gue Marias describe lo que él pudo apreciar en su estancia rommana:
clima de optimismq la construccion de un «nugeonsenso» de la Iglesia
consigo misma y con el mundo.

Al mirarse en el espejo, la Iglesia universal ha encontrado que tenia otro rostro
gue el que le venian trazando sus retratistas oficiales. Y hay que decir que ese
descubrimiento la ha llenado de aledf®.

Y, un poco mas adelante, se muestra admirado por la enorme capacidad
de los padres conciliares para mantenerse fieles a la tragjcabmismo
tiempo, no sin dificultades, situarse a la altura de un msodwetido a
cambios que, tan sOlo unos decenios antes, eran impensables.

El concilio no va «aceptando» a regafadientes y desde fuera la enorme

transformacion a que estamos asistiendo; yo diria que «la esta gozando», que
se esta sintiendo renacer. ¢A qué? A la autenticidad histérica. Creo que cada
dia que pasa es menos dificil para los dos mil hombres que se sientan en las
naves de San Pedro armonizar su vocacion y su deber de prelados de la Iglesia

178 Marfas considera las intervenciones ante aquel auditorio como un «dar constancia
y reconocimiento a la dimension religiosa de nuestras vidas: nuestra fe, nuestras dudas,
nuestros problemas, nuestro descontento, nuestra esperanza, nuestros escandalos,
nuestra irritacion, nuestra capacidad de efusidn. Nos obligaba a atrevernos a ser
nosotros mismos. ¢Se imagina lo que esto significa? Su accién era profundamente
liberadora, porque nos exigia liberarnasvocando, al mismo tiempo, al Espiritu
Santo», cf. «El magico prodigioso», eA. GARRIGUES Alfonso Querejazu.
Conversaciones catolicas de Gredos, Madrid 1977, 305; esta cita forma parte del
recuerdo agradecido que tributa Marias al padre Querejazu, p. 301-306.

177 Cf. Una vida presente. Memorias, |, 386-388; 1I, 428-429. Pueden leerse también
las impresiones de Marias en la entrevista recogida en el volumen dadANTA,
Preguntas vivas, respuestas claras, Madrid 1989, 105-122.

178 Cf. Sobre el cristianismo, 207.
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catélica con su irrenunciable condicion de hombres de la segunda mitad del
siglo XX,

Mas en concreto, su reflexion en torno al Concilio advierti® fas vias
abiertas-que €l concentra en una renovada conciencia de libertad: para la
teologia, para el dialogo interreligioso, en la vivencia cotiddanéa vida
cristiana, ete., como las dificultades que se cernian sobre el horizonte y
podian obturar las posibilidades del Concilio. Entre ellmgujanza del
marxismo entre la intelectualidad espafiola que, no solo poditarliel
horizonte que se abria para el intelecto teoldgico y la accioorplade la
Iglesia, sino retrotraer la filosofia a un estadio de preocupacbrop
inmediato y, por tanto, de abandono de las preguntas dédrbgoor los
fundamentos ultimos de su existencia.

De ahi que-sefiala Mariasal primer encuentro con el marxismo, a pesar de
su tosquedad filoso6fica, muchos quedaron deslumbrados. Se multiplicaron los
coloquios entre cristianos y marxistas, en beneficio exclusivo de los ultimos, y
lo mas grave fue la omisién por parte de los primeros del torso mas hondo y
esencial de su prapperspectiva, para situarse exclusivamente en el horizonte
de las cuestionegeligiosamente secundariague interesaban desde un punto

de vista meramente personal y casi solo socio-econdmico o politico. Por eso se
ha hecho en los ultimos veinte afios “teologia” de casi todo, menos de Dios ™,

La reflexion de Marias en aquel momento auna las expectativas que la
trayectoria del Concilio provocaba tanto en orden a una prafund
renovacion de la vida cristiana, como al fortalecimiento de la corgextu
tedrica del cristianismo en la plaza publica para hacer frente atpefla
filosofica» e incoherencias de dos respuestas insuficienteosa |
«verdaderos problemas» de aquel momento: el existencialismo ateo
representado por Sartre y las filosofias de raiz positivista extrema.

Respecto a la renovacion de la vida cristiana, Marias muestra un gran
entusiasmo por la declaracién sobre la libertad religiosa cupmcacy
sentido se discute en el aula conciliar en los dias finaléstércera sesion
del Concilio en los que Marias asiste como invitado. Lo que habia
comenzado siendo un capitulo final incluido en el decretbreso
ecumenismo, se convertiria finalmente en una declaracién indegendien
firmada el 7 de diciembre de 1965 con el conocido titulonifzgs
Humana€&®’. Valora Marias en primer lugar que la declaracion fundamente

19bid., 209.

180 Memorias. Una vida presente, Il, 269.

181 AAS 58 (1966) 929-946. Marias recuerda especialmente la intervencion de
Monsefior De Smedt, relator del esquema sobre la libertad que, a pesar de haberse
anunciado que la votacion del texto no se produciria, sin embargo lee el discurso de
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su reclamacion de libertad sobre la «interpretacion del hombre como
persona¥?, porque si bien la vivencia religiosa necesita para su efercici
de unas determinadas condiciones socio-politicas, dichacieo sera
plena si el cristiano no es consciente antes que nadal dundamento
teoldgico: «la filiacion divina, el hombre libre es el hije Dios». Subraya
Marias que ser hijos supone estar efectivamente «instalados ernr gjuemo
“desecha el temor” (1Jn 4, 18)» y que sélo desde esa «instalacion amorosa
confiada y segura de los hijos de la casa», es posible ponexgen ¢n el
desarrollo efectivo de la vida religiosa, los atributos que elefia vida
considerada en si: «libertad, eleccidén, decision, relativa creaciom de s
misma, partiendo de la realidad que le es dada, con la cualdiene
hacerse®®.

En suma, la reconstruccion por parte de la conciencia cregersta
instalacion radicab «fuente primaria» en la que consiste ser cristiano, esta
en continuidad con la afirmacién de que «el cristianissesiala Marias
en la medida en que se puede expresar en términos ideoldgicostecensi
ser una interpretacion personal del hombre y de BibsWuelve asi
Marias sobre la verificacidbn de la hipotesis de que los caracteees qu
identifican el yo como persona en la lectura metafisica de lo real que emana
de la consideracion de la vida como «realidad radical», se encuentran
continuidad con la caracterizaciéon antropoldgica que se exhibe en |
Revelacion cristiana. Escribia Marias en 1967:

Y0 no soy una cosa, yo SOy una persona. Y esto quiere decir que soy al mismo
tiempo real e irreal, que consisto no en ser, sino en pretender ser, que consisto
en proyectarme, que soy misién, vocacion, proyecto, posibilidad de ser mas o
menos, de ser falso o verdadero, auténtico o inauténtico; nada que se aparezca
al modo de ser dado, fijo, rigido de las cosas. El hombre estd hecho
primariamente de irrealidad, porque estad hecho de proyeccion hacia el futuro,

presentacion que debia introducir aquella votacion. Fue interrumpido, segun Marias, en
varias ocasiones por ovaciones entusiastasl. BARIAS, Sobre el cristianismo, 210.
Aquellos dias serian después conocidos como la «semana negra», un momento clave en
gue la minoria conciliar, entre la que encuentra una buena pare del episcopado espafiol,
combate con perseverancia para evitar que se tomasen decisiones apresuradas y, segun
su parecer, contradictorias con el magisterio secular de la Iglesia. Para una descripcién
detallada y técnica de las vicisitudes por las que atraviesa el esquema sobre la libertad
religiosa en aquel periodo conciliar resulta muy util consultar: MAGLE, «La
tempesta di novembre: “la settimana nera”», en G. ALBERIGO, dir., Storia del concilio
Vaticano I, IV, Bologna 1999, 417-482.

182 Memorias. Una vida presente, Il, 282.

183 Sobre el cristianismo, 230. No es dificil comprobar cémo resuenan conceptos del
universo orteguiano asumidos por Marias.

184 «Autoridad, libertad, pluralismo», Nuevos ensayos de filosofia, 169.
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es una realidad futuriza, orientada hacia el futurejeslijo una vez Ortega

como un centauro ontolégico, natural y preternatural a la vez, con medio
cuerpo en la realidad y medio cuerpo proyectivamente lanzado mas alla de la
realidad. Lo cuaguiere decir que la forma misma de la vida humana consiste
en imaginacion, proyeccion y libertad; se entiende, libertad con recursos para
realizarla. Este es, creo yo, el nucleo de la interpretacion de la realidad
humana, que es a su vez el nucleo intelectual del cristiatismo

Aunque Marias no se refiera a él, conviene recordar que el documento
conciliar que enuncia con mayor profundidad las relaciones entre
antropologia y teologia en la mediacion cristologica es la Cariétitu
Gaudium et Spes. No han envejecido en absoluto labrpalaon las que
se inicia el conocidisimo namero 22: «Reapse nonnisi inenasverbi
incarnati mysterium hominis vere clarestit»

En el misterio de su encarnacion, el mismo Dios ha elegido eleser
hombre como ambito de mediacion para una relacion de maxima cexcania
él. Podria decirse que Dios es el fundamento del ser personal delehomb
desde dentro, desde su mas honda entrafla. Haciendo participar la
humanidad de la divinidad en el Hijo, dicha humanidad ha quexladada
a la categoria de «absoluto relatit'8»En su encarnacion, Dios lleva hasta
el fondo la intuicidon personalista de que el hombre es urbseludamente
inconfundible con las cosas. Esta peculiar dignidad del hoesbla Unica
instancia que se erige en imperativo ético de toda relacion imartzuen
libertad. Dios posibilita el ejercicio de la libertad desdlenterior de
nuestro ser.

Recuperar la conciencia de filiacion suponia, en primer J|ugaa
percepcion de la revelaciéon alejada de los parametros cognitivos gud
se habia fijado en el largo periodo que va desde la Contrarreforma hasta el
Vaticano |

La religion no es «algo» que se aplica como un codignamuno tenia
mucha razén cuando hablaba del espiritu de «abogacia» de la eseglastica
sino que mas bien se vive como la lengua. Esta tiene una estructura bien
rigurosa; un sistema fonético, una gramatica, un vocabulario; pero el que habla
la usa libre y creadoramente, poniendo en marcha en cada caso el espiritu de la
lengua. Gracias a esigurosa estructura es posible hablar y escribir; gracias a

1% bid., 170.

186 AAS 58 (1966) 1042-1044. Cf. LIEADARIA, «El hombre a la luz de Cristo en el
Concilio Vaticano IlI», enR. LATOURELLE, ed., Vaticano Il. Balance y perspectivas
veinticinco afos después (1962-1987), Salamanca 1989, 705-714.

187X . ZuBIRI, El hombre y Dios, 52.
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qgue la religion no es pura indeterminacion, sino al contrario, es posible una
libre vida religioséss.

En segundo lugar, un importante cambio en el modo en questeno
se habia relacionado con la propia Iglesia. Sé6lo después igoértir en la
busqueda de legitimos espacios socio-politicos enqles situar la fe
responsablemente. En linea con esto, un motivo afiadido poe elagua
bienvenida a esta perspectiva del Concilio residia en las swueva
posibilidades que brindaba a la situaciéon espafiola. De henhégse
extensas reflexiones dedicadas a las condiciones en que habria de
producirse en Espafatransicion a la democracia, Marias recuerda tanto a
las instituciones que rigen la sociedad civil como a la I¢f8d@murgencia
de una administracion responsable de la libertad politica yosdigjue se
habia ido abriendo camino en aquellos afos. Esto aesuitladosa
observacion de las condiciones circunstanciales de la lib8rtad

La renovacion vivencial de la conciencia creyente no puede eoarsd
desconectada de la superacion de lo que llama Marias «infidelidades
cristianas al cristianismo». Siendo, para él, la «mas grave y actual» |
mutilacién del horizonte escatolégico de I&%e

188 3 MARiAs, Sobre el cristianismo, 231.

189 3 MARias, La Espafia real, 265-268.

199 1hid., 158. Los obispos espafioles dieron muestra en aquel tiempo de poseer una
conciencia clara de lo que suponia la doctrina conciliar sobre la libertad religiosa. Tras
reconocer sin ambages que ellos mismos se habian mostrado en desacuerdo con las
deliberaciones del Concilio al respecto, manifiestan su total fidelidad a las afirmaciones
contenidas en Dignitatis Humanae. Se muestran plenamente conscientes del reto que
suponia para una sociedad espafiola en la que seria necesario desplegar un esfuerzo
pedagdgico y pastoral enorme. Igualmente indican cuéles habian de ser los parametros
de la tutela civil de la libertad religiosa en una Espafia a la que habia que reconocer
«plural» en la vivencia espiritual de sus ciudadanos, incluidos los catdlicos. Cf.
CONFERENCIA EPISCOPALESPAROLA, «Sobre libertad religiosa», 22 de enero de 1968
enJ.IRIBARREN, Documentos del episcopado espafiol (1870-1974), 411-425.

191 por ello, en realidad, no estd Marias tan lejos de la vision de Maritain como
pudiera colegirse de esta afirmacion con la que nuestro autor culmina su Panorama
desde el Concilio: «Desagradable e inquieta sorpresa es la que llena el aspero y
melancolico libro de Maritain, Le paysan de la Garonne, tan justificado en muchos de
sus detalles, tan injusto con el tiempo que comienkzdHRIAS, Sobre el cristianismo
231. Al igual que Marias, también Maritain pretendio estimular la conciencia cristiana,
advertir que el Concilio debia aun desarrollar su contenido, y que esto no suponia una
ruptura con el pasado, sino su renovacion. Tal vez Marias atribuye sus epitetos mas al
estilo provocador y al tono polémico del escrito de Maritain, que al contenido con cuyas
consideraciones coincide en el fondo. Marias también habla de los peligros que entrafia
la tendencia a la secularizacion interna del cristianismo o, como dice Maritain, a su
«completa temporalizacion3d, MARITAIN, El campesino del Garona, Bilbao 1967, 92.

No olvidemos que ambos son filésofos y que, como tales, su principal preocupacion es
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El olvido de la otra vida, la atenuacion de la perspectiva de la muerte y la
perduracion de la vida personal. Para muchos hoy, lo cismundano es el Unico
horizonte. Como consecuencia de varios factores, se ha disipado la referencia
a la perduracion, la proyeién hacia una vida con la que se deja de cbfitar

Uno de esos factores son las ideologias que enfatizan ¢z puidn
materialista de la existencia humana y oscurecen el horizimtéa
esperanza en una vida perdurable méas alla de la Atierte marxismo,
tras el Concilie 0 aquellas otras que pretenden minimizar, con el recurso a
la técnica, la «inseguridad»0 «azar», dice también Mariagjue
caracteriza la vida humana como proyecto biografico; pretendisndo
«asimilacion al medigxy no la «adopcion del medio», que es el auténtico
objetivo de un proyecto vital que se construye en ejercicio de lib&rtad

Marias ha dedicado los esfuerzos finales de su pensamienimdicer
la libertad, el amor, el anhelo de felicidad y la capacidad de ilusion
imaginacion como areas de lo humano que posibilitan la cangxiél

la busqueda de la verdad. Marias insiste en la imposibilidad de encontrarla si se omite
la base credencial o «prefilosofia» con la que ha de contar la realizacion veraz de la
vida humana. Maritain se refiere a una «prefilosofia del sentido comun» que la cultura
moderna rechaza para reducir el conocimiento al reino de lo fenoménico por el que se
renuncia «a la Verdad por la verificacion, a la Realidad por el signo» (lbid., 5@. Cf.
VioTTO, «l quarant’anni de Il contadino della Garonna di Maritain. Una riflessione
filosofica alla luce del Concilio», L"Osservatore Romano, 17 Novembre 2006, 3.

192 Cf, La perspectiva cristiana, 111.

193 Cf. Introduccion a la filosofia, 439-455; Sobre el cristianismo, 7; La justicia
social y otras justicias, 71-80. 86-112; «Desesperacion y desesperanza», El oficio del
pensamiento, 104-109. Dos figuras muy cercanas a Marias coinciden con él en que el
pensamiento y la cultura contemporanea han escamoteado al hombre la posibilidad de
pensar con firmeza y realismo sobre la realidad decisiwu deierte. Nos referimos,
una vez mas, a P. Lain Entralgo y J.L Lopez Arangurert.dBONETE, «Reflexion
sobre la muerte en la filosofia espafiola actual», La Ciudad de Dios CCXV/3 (2002)
903-986. En continuidad con ellos, el tedlogo espafiol que mejor ha pensado la
necesidad de recuperar una vision cristiana de la muerte en los decenios posteriores al
Concilio ha sido J.L. Ruiz de la Pefia. Y lo ha hecho tanto en diadlogo con el
existencialismo (Sartre, Heidegger) como con el llamado marxismo humanista en la
version de aquellos pensadores que han sometido a revision sus bases antropoldgicas: la
idea de la subjetividad humana, el problema de la muerte o la pregunta por el sentido (E.
Bloch, R. Garaudy, M. Machovec, V. Gardavsky, A. Schaff, L. Kolakovski y E. Morin).
Puede verse al respecto: JRuiz DE LA PeNA, EI hombre y su muerte. Antropologia
teoldgica actual, Burgos 1971p.] Muerte y marxismo humanista. Aproximacion
teologica, Salamanca 1978; y nuestro trabajo sobre esta propuesta EARIEUAS,
«Desentrafiar el significado teoldgico de la muerte para construir responsablemente la
vida»,Almogaren 39 (2006) 109-138.

19 Antropologia Metafisica, 261. Donde Marias dice «medio», podria leerse, en
clave orteguiana, «circunstancia».
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didlogo con el espacio sagrado que habita un Dios perdoesde ellas es
posible recuperar aquellas otras que las utopias de la inn@néaci
revolucibn sexual y la extensidon de las ciencias biologicas h
secularizado: la vivencia del tiempo futuro como posibilidadplenitud
abierta a la trascendencia, la «condicion sexuada» y la experien@a de |
muerte como ingrediente de la vida.

3.2.3 Pontificio Consejo para la Cultura

Marias fue el primer espafiol en ser nombrado por Juan Pablo Il
miembro del Comité Internacional del Pontificio Consejo pai@ukura.
De manera que entre 1982 y 1992 tuvo la oportunidad de reffaxunto
a otros intelectuales del orbe catélico en torno a la situggpsibilidades
de la fe cristiana en las postrimerias del segundo milenio y &|dab
tercerd®. De su participacion en los encuentros periédicos del Corsejo
los dos simposios que auspicia como preparacion a la Asandpeaid
para Europa del Sinodo de los Obispos y en otros coloquiasipagos
por universidades catdlicas nos quedan algunos ensayos brelesque
Marias deja constancia, una vez mas, de su capacidad para advertir el
potencial del mensaje de la revelacién cristiana para la reconstruecion d
una humanidad maltrecha tras su paso por el sigfg®XX

195 Cf. Memorias. Una vida presente, Ill, 243-246.

19 cf. «Towards a new anthropology», eNRPIFICAL LATERAN UNIVERSITY-
CATHOLIC UNIVERSITY OF LuBLIN, The Common Christian Roots of the European
Nations. An International Colloquium in the Vatican, I, Florence 1982, 544-549
«Vision cristiana del hombre y filosofias europeas>R étoUPARD, dir., Cristianismo y
cultura en Europa: memoria, conciencia y proyecto, Madrid 1992, 59-65; «La persona
humana como imago Dei», éi. SANCHEZ SORONDQ, a cura di, La \Wta, storia e
teoresi, Roma 1998, 309-31ZLa raz6n contemporanea, entre la esperanza y la
desesperanza», enoRSEJOPONTIFICIO DE LA CULTURA, La cultura y la esperanza
cristiana. Actas del simposio celebrado en Sevilla, 12-14 de marzo de 1998, Cérdoba
1999, 39-46; «The search for man», eNPRFICIA ACADEMIA SCIENTIARUM, Science
and the future of mankind. Science for Man and Man for Science. Proceedings of the
Preparatory Session, 12-14 November 1999 and the Jubilee Plenary Session, 10-13
November 2000, Vatican City 2001, 163-165. Puede verse también su contribucion al
congreso organizado por el Consejo bajo el tema La herencia europea y su futuro
cristiano enN. LoBkowicz, ed., Das europaische Erbe und seine christliche Zukuntft,
Kdln 1985, 305-335. La intervencion de Marias se enmarca en una mesa de dialogo
compartida con otros participantéd/. Pannenberg, G. Schmidtchen, J. Wozniakowski,

N. Lobkowicz- y motivada por una intervencion del cardenal P. Poupard bajo el
epigrafe, «Christsein im Europa von morgen».
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4. Conclusion, peregrino en su patria

Afadamos unas apreciaciones en torno a los ultimos decknlasvida
de Marias que nos permitan cerrar esta visidbn panoramica de su vida y
obra. Permitasenos insistir, para empezar, en una apreciacion que ha
aparecido en varios momentos a lo largo de estas paginadmieacion
espontanea que suscita la lectura reposada de sus obraspaso a su
biografia personal contrastan, sin duda alguna, con la desigual sigaificaci
y valoracién de su legado intelectual y vital dentro de nuestras frdfiferas

A Marias le ha perseguido, en primer lugar, el estigma de pertenecer a un
grupo de intelectuales que apostaron en Espafia por un waichist
intermedia que en el suelo patrio habia quedado sembrada tdasdalk
excesos de la guerra civil. Ehfue «castigada» la coherencia que se puede
atribuir sin duda alguna a su trayectoria vital, politica y filosofiema® ha
pronunciado o escrito reproche alguno. En segundo lugar, eicpraje
aquellos que niegan la competencia de un creyente para la fitospfia
animadversion de los que conciben el liberalismo como coberblitea
del capitalism&®. Su posicién critica frente a una neoescolastica

197 Asi lo constataban explicitamente, incluso en su titulo, alguno de los articulos y
reportajes aparecidos en la prensa espafola en los dias posteriores a la noticia de su
fallecimiento (salvo que se indique lo contrario, todos ellos fueron publicados el 16 de
diciembre de 2005)M. BARRIOS, Julidn Marias: el trasterrado en su patria, El
Cultural, 22 de diciembre de 200B; LANCEROS Albacea de Ortega, maestro sin
discipulos, EI MundoS. SaNz VILLANUEVA , El pensador en el paramo, El Mundsd,
CARPINTERQ, La universidad ausente, La Razd; CaNO, Un eslabon solitario del
pensamiento espafiol, La Raz@ALONSO DE LGs Rios, Todo un sospechoso hasta el
fin, ABC; H. CARPINTERQ, La vision responsable, El Pais; JABELLAN, Un notable
eslabon de la filosofia orteguiana, El Pdis)e SALAS, Marias y Ortega: usos de la
filosofia en la vida cotidiana, AB. UMBRAL, Marias, sin esnobismo, El Mundo, 17
de diciembre de 20057. DemicHELI, El fil6sofo que salvaguardd la llama del
pensamiento liberal en el siglo XX, ABC; SECO SERRANO, La mesura del pensador
ABC; G. BUENO, La filosofia como vida, La Razon; JMOLINUEVO, En la senda del
pensamiento de Ortega, La Razd®; RoAa, Un hombre que deja huellas, Clarin
(Buenos Aires)A. ORTiz-Oses Humanismo vital, Diario Montafie€. Ruiz, Julian
Marias in memoriam, El Norte de CastilR;PEREZORTOLA, Julidan Marias: geometria
sentimental, Siglo XXI;M. GONDRONA, Adios al gran maestro, La Nacion (Buenos
Aires); M. EscuperQ Una filosofia no definitiva, La VanguardiB, RODENAS MOYA,

El gusto de pensar, El Periodicd; CALOMARDE, Julian Marias y la realidad de
Espafa, Las Provincials;SANCHEZ CAMARA, Una vida presente, ABC.

198 «Nunca me ha convencido, nunca me ha parecido evidente la idea de que el
cristiano, cuando esté instalado en su fe, tiene los problemas resueltos», cf. «Filosofia y
cristianismo», Cuenta y Razén 4 (1981) 29.

199 ¢f. La justicia social y otras justicias, 13-70. Ademt&sCARPINTERO, Julian
Marias, una vida en la verda2R3-244;J. PEREz DUARTE, Claves del pensamiento
politico de Julidn Marias, Deusto 2003, 273-281; RWo, «Justicia y derecho en
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«exangie» que domibael panorama de la filosofia y la teologia espafiola
de los afios cuarenta y cincuenta, asi como su afan sincero pitiacdn
razén vital con el logos cristiano le valieron la susp&garmanente de
una buena parte del catolicismo oficial espafiol.

La llegada de la democracia espafiola supuso un cierto reca@oim
de su persona, si bien como intelectual quedaba asociaddradio#n de
pensamiento que se consideraba insuficiente para dar respuestatados
gue planteaba la situacion cultural de Espafia y Occidentdesfa@siglo.
Con la ausencia de su magisterio de las aulas universitariasydi@ la
oportunidad de un pluralismo filoséfico e intelectual @uymeneficios
hubieran repercutido en toda una generacién de pensadores espBdiole
vez, una de las causas de que entre éstos apenas se perciba hoy la influencia
positiva del discurso teoldgico y la tradicion reflexival dristianismg
haya que buscarla en una oferta universitaria empobrecida por scidaduc
casi exclusiva, durante gran parte de la dictadura del general Feanco,
esquemas intelectuales neoescolasticos escleroti2adtisrendaval de la
filosofia analitica, del positivismo légico y el materialisaialéctico que
se instala en Espafia a partir de los afios sesenta relega tqdailan
filosofica genuinamente hispana e intensamente cultivada en ne¢rpri

Julian Marias», Persona y derecho 26 (1992) 329M5NWARTINEZ, «Julian Marias en
el pensamiento liberal europe@yenta y Razon 141 (2006) 69-76.

200 Marfas ha pertenecido a esa raza de intelectuales catélicos que Ortega desed para
construir el porvenir de Espafia: «El catolicismo espafiol estd pagando deudas que no
son suyas, sino del catolicismo espafiol. Nunca he comprendido cémo falta en Espafia
un ndcleo de catdlicos entusiastas resuelto a liberar el catolicismo de todas las
protuberancias, lacras y rémoras exclusivamente espafiolas que en aquel se han alojado
y deforman su claro perfil. Ese nucleo de catélicos podia dar cima a una noble y
magnifica empresa: la depuracion fecunda del catolicismo y la perfeccion de Espafia.
Pues tal como hoy estan las cosas, mutuamente se dafan: el catolicismo va lastrado con
vicios espafioles, y viceversa, los vicios espafioles se amparan y fortifican con
frecuencia tras una mascara insincera de catolicismo. Como yo no creo que Espafia
pueda salir a alta mar de la historia si no ayudan con entusiasmo y pureza a la maniobra
los catdlicos nacionales, deploro sobremanera la ausencia de ese enérgico fermento en
nuestra Iglesia oficial. Y el caso es que el catolicismo significa hoy, dondequiera, una
fuerza de vanguardia, donde combaten mentes clarisimas, plenamente actuales y
creadoras. Sefior, ¢por qué no ha de acaecer lo mismo en nuestro pais? ¢ Por qué en
Espafa ha de ser admisible que muchas gentes usen el titulo de catélicos como una
patente que les escusa de refinar su intelecto y su sensibilidad y los convierte en rémora
y estorbo para todo perfeccionamiento nacional? Se trata de construir Espafia, de pulirla
y dotarla magnificamente para el inmediato porvenir. Y es preciso que los catdlicos
sientan el orgullo de su catolicismo y sepan hacer de él lo que fue en otras horas: un
instrumento exquisito, rico de todas gracias y destrezas actuales, apto para poner a
Espana “en forma” ante la vida presente», J. ORTEGA Y GASSET, «Espiritu de la letra»,

OcC., IV, 126.
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tercio del siglo veint8". Habria que considerar, finalmente, un prejuicio de

no menor calado, el hecho de que el pensamiento de Marias acabara
mostrandose abiertamente como una filosofia de la persosdar@énte
habria que dilucidar el modo en que pueda considerarse a Marias un
pensador de filiacién personali®fa No obstante, no le han sido ajenas
entre los colegas cercanos las continuas criticas que ha reailli@mada
corriente personalista nacida en el periodo de entreguerras enatdan
fortaleza de su fundamento especulativo. Lo que P. Ricoeur, ahrepas
pensamiento de Mounier, califita como derrota del personalismo a la
hora de presentar la batalla del «conceto»

Volviendo la vista a otro plano de la obra de nuestro autdoy es
convencido de que en los proximos afios habremos der valvbién al
Marias espectador critico de la realidad cotidiana espafiola y eudepea,
sus inquietudes sociales y culturales, asi como de sus perspeciitieaspol
La compleja situacion social de la Espafia contemporanea y las
reivindicaciones de cambio en su estructura politica que parecenehabers
reavivado en los ultimos decenios, hacen absolutamente irredenonb
palabra serena y versada en la riquisima trayectoria hist@sgafola y
occidentat que desemboca en nuestro preséhteEn este sentido,

201 cf. Acerca de Ortega, 200. Refiriéndose a la suerte de Ortega, sefiala Marias:
«Hacia 1960 se inici6 en el mundo de lengua espafiola la decision de volverle la
espalda, hasta el extremo de que los que habian usado normalmente su vocabulario
dejaron de hacerlo y evitaron cuidadosamente la terminologia que habia pasado a ser
dominio de la lengua general», Razon de la filosofia, 73. En esta linea da cuenta Marias
de la fria acogida dispensada a la primera parte de su extenso estudio sobre la obra de
Ortega, cf. Una vida presente. Memorias, Il, 146-154. Sobre el giro que opera la
filosofia espafiola a partir de mediados de los afios segen@uy, Historia de la
filosofia espafiola, 479-517.

202 cf. J.M. BURGOS «.Es Marfas personalista?», en El wuelo del Alcién. El
pensamiento de Julian Marias, 147-164.

203 Cf. P.RICOEUR, La persona, Brescia 200®2. En la obra que citamos se recogen
en traduccién italiana dos brevepero importantes ensayos en los que Ricoeur
reconoce la deuda contraida con E. Mounier, maestro y amigo, al que habia canocido
finales de los afios cuarenta, al tiempo que la distancia conceptual que se habia abierto
con la posicion de éste en la evolucion de su hermenéutica de la realidad personal:
RICOEUR, «Meurt le personnalisme, revient la personne», Esprit 1 (1983) 113-119;
«Approches de la personne», Esprit 3-4 (1990) 115-130. Cf.eETI,B«Il dibattito
sullidentita personale nella filosofia contemporanea»AeRAvAN, a cura di., Dire
persona. Luoghi critici e saggi di applicazione di un’idea, Bologna 2003,; 36M.7
BURGOS Reconstruir la persona. Ensayos personalistas, Madrid 2009, 13-40.

204 cf. J.M.BURGOS «El futuro de la obra de Julian Marias», en El vuelo del Alcion.

El pensamiento de Julian Marias, 437-441PeNA, «Julidn Marias y su vision de
Espafa», Boletin de la Real Academia de Cordoba de Ciencias, Bellas Artes y Nobles
Artes 150 (2006) 55-60.
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continlan siendo imprescindibles dos libros que sonmesto elocuente

de su conocimiento y preocupacion por la historia pasadagsdnie vy el
destino de Espafia o, mejor, en expresion por él acufiada, depdaats
Espafa inteligible. Razon histérica de las Espafias (1P&a Espafia

real (19983 En este segundo volumen se agrupan los escritos que fue
publicando durante los afios de la «transicibn» espafiola hacia la
democracia bajo la forma de monarquia parlamentadaEspafia real
(1976); La devolucion de Espafia (1977); Espafia en rageshanos
(1978); Cinco afnos de Espaina (1981). Tal vez haya sidpestelo el de
mayor notoriedad publica en Espafia de la figura de M&ti&s amistad
personal con Adolfo Suarez, primer presidente de la democracia, y su
funcion como senador por designacion real (1977-1979), le ofredigro
posibilidad de aportar su particular vision del retorno deolsiedad
espafiola a la vida democréatitaReleer a Marias en estas paginas supone
el gratoreencuentro con una percepcion desapasionada y serena de una
historia politica, cultural y social muy intensa, dramatica en gate.
Marias ha sabido leer la «intrahistoriaeomo gustaba decir Unamunde

la Espafia del siglo XX para extraer la leccién que pudiese gjuimtrada

en el siglo XXI. En la actualidad, resulta desalentador comprobar @éano
lectura sapiencial como ésta ha quedado arrinconada cuando r@as se
necesita. Los entusiasmos democraticos de hace treinta y éiosdan

sido sustituidos por inercias cuyo origen ya advirtio Maga ciertas
ambigiedades que lastraban el nuevo proyecto constituciaal
nacionalismo excluyente; la alocada carrera hacia la conquistaegiesn
derechosy libertades por parte de una ciudadania persuadida de la
identidad entre lo legal y lo moral; la presion politica sdéidéertad que

29> pyede verse una reflexion en torno al significado de esta obra en aquellos
momentos enH. CARPINTERQ, «Coraje y dialéctica: Marias en la prensa», Cuenta y
Razon 107 (1998) 18-21.

206 Cf M. ALVAREZ, «Marfas y la devolucién de Espafia a si misma (1975-1978)», en
El vuelo del Alcion. El pensamiento de Julian Marias, 75-97.

207 Ademas de ser miembros de instituciones académicas y érganos rectores de la
cultura oficial espafiola, tal vez sea el Premio Principe de Asturias de la Concordia,
recibido en 1996, el galardon mas significativo en el reconocimiento del prestigio de su
persona y obra. Su hijo Javier se quejaba un afio antes de la muerte de su padre de que la
sociedad espafiola habia ejercido con Marias la proverbial cicateria con que ha tratado a
los suyos a lo largo de la historia. Con certeza Marias hubiese merecido un Premio
Nacional de Ensayo o un Cervantes. Javier testimonia que a su padre nada de esto, muy
probablemente, le apend. CAVIER MARIAS, «Pero me acuerdo», Aquella mitad de mi
tiempo. Al mirar atras, 122-124.
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en ultimo término, es inherente al proyecto vital y personal da cad
ciudadano, ef&®.

Su presencia asidua en la prensa escrita desde su juventud;sesy cu
conferencias constantes, sus dotes como agudo observaitn del
discurrir de la circunstancia nacional espafola y europea, harsdlackma
muestra de elf8®. Un pensador entusiasmado por la vida que siempre
aspir0 a enriquecerla y dilatarla generosamente. Dotado de uigenmtia
de honda raigambre moral.

Es cierto, en su época han existido figuras provistas datelacto mas
poderoso que el suyo, tal vez, sin embargo, pocos han healso uan
pulcro de sus talentos. El pensamiento de Marias esta mowilgadun
afan continuo de profundidad, al margen de modas intelectualgsueba
el hecho de que en el tramo final de su trayectoria filosofica s&ssit
intencionadamente al margen de las corrientes que ocupabaméxapri
pagina de la agenda filosofica (marxismo, empirismo, cientifigismo
posmodernidad...), empefiado en la elaboracion de un pensamiento en
rigurosa continuidad y fidelidad a la propia trayectori&lédtual,en su
afan por pensar con rigor la concepcion del hombre como «pet¥bpas
otra parte una vez mas, en sintonia con la circunstancia concreta con la
gue ha de interactuar el intelecto. En este sentido podemosaajrast
elementos influyentedela misma.

298 Cf H. CARPINTERQ, Julian Marfas, una vida en la verdad, 160-164.

209 Cf. L. CARANDELL, «Julian Marias y la “quejumbre difusa”», Triunfo 416, 23
mayo 1970, 10; donde puede leerse la resefia de una conferencia impartida por nuestro
autor. Carandell deja constancia del estilo desenfadado, y no por ello menos profundo,
de la oratoria de Marias ante el publico asistente.

210 «Desde Antropologia Metafisica por lo menos mi pensamiento se ha orientado
decididamente a investigar la realidad de la persona hunt@reica que conocemos
directamente y a descubrir lo personal en muy diversos aspectos de la vida. Este es el
principio inspirador de todos los libros que he escrito en los ultimos afios, lo que les fa
una profunda unidad por debajo de la variedad de sus asuntos», J. Marias, Mapa del
mundo personal, 12; puede verse en este mismo sentido, Una vida presente. Memorias,
Il, 343-354. Las obras a que se refiere nuestro autor y ven la luz en el ultimo periodo de
su produccién sarlLa estructura social (1972); Problemas del cristianismo (1979); La
justicia social y otras justicias (1979); La mujer en el siglo XX (1980); Breve tratado de
la ilusion (1984); La mujer y su sombra (1987); La felicidad humana (1987); Mapa del
mundo personal (1993); Razon de la filosofia (1993); Tratado de lo mejor. La moral y
las formas de la vida (1995); Persona (1996); La perspectiva cristiana (1999). No
obstante, en la introduccion a una de sus ultimas obras, el propio Marias confiesa que la
preocupacion por la persona le ha acompafiado desde siempre, cf. Persona, 9-11. De
hecho, San Anselmo y el insensato (1935), La filosofia del P. Gratry (1941), Miguel de
Unamuno (1943) o Introduccién a la filosofia (1940 testigos elocuentes de ello.



77

En primer lugar hemos de contar con una fecha clave en ladeida
Marias con la que, biograficamense abre el periodo intelectual que nos
interesa, la muerte de su esposa Lola Franco en 1977. Martas ouuito
que las relaciones personales que entablé a lo largo deauueron
fuente de reflexion filosofica. Pues bien, la mas intensa de todasuellas
|6gicamente, la mantenida con su esposa de la que hizo su «proyect
personal». Modestamente creemos que la desaparicion de la egwoka, t
gue Marias confiesa sentirse profundamente solo, constituyé ufsomm
desdefiable para la concentracion de su pensamiento en la concepcion
personal del hombre y las cuestiones escatologicas: muerte y
supervivencia. De hecho, si los temas de la muerte, la perduracion y la
implicacién de la divinidad en el proyecto vital de la peessolian cerrar
sus principales libros hasta entonces; a partir de este momemaEza
la reflexiort*.

En segundo lugar, se intensifica en €l la conciencia deshjtetroceso
del cristianismo, o como preferia decir de la «perspectiva cristiana»,
constituye una causa decisiva en la atenuacion de la visiéroaddrén
como persona. De ahi su interémovado en estos afios, por subrayar que
el cristianismo sostiene una vision de la realidad, en condduidn la
sobrenatural de la fe, capaz de hacer frente a todo reduccionismo
antropoldgico que pretenda relegar al hombre a su estructuldmiba
privandolo de su singularidad de origen (criatura), de iden{idaaben de
Dios) y de destino (salvacién o acceso a una vida plena). Trakis®
gue la razén de origen griego y la idea romana del derech@beado a
la interpretacion personal del hombre, afirma Marias que el cristiarid
ha asumido y recreado aportando rasgos propios.

Ese hombre ha sido creado por un acto de amor efusivo de Dios, a su imagen
y semejanza, como imagen finita de la infinitud, siempre haciéndose y nunca
concluso o perfecto. Y ese hombre llama Padics, y por ello ve a los
demas hombres como hermanos. Finalmente, al caracter irreal, mas que
natural, proyectivo, futurizo que el pensamiento racional descubre, el
cristianismo agrega la condiciGobrenatural, la participacion en la vida
divina, la proyeccion de esta vida hacia la otra, perdurable. De hecho, ha sido
la religion cristiana la que ha hecho participar a millones de hombres, durante
casi dos milenios, de esa vision de lo real, y en particular de la humana, en que
va inclusa la interpretacion mas honda del pensamiento creador de
Occidenté™?

211 Cf. Una vida presente. Memorias, Ill, 79-82.
212 cf. Espafia inteligible, 419.
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Marias ha visto con total claridad que, no sb6lo una hermenéuti
filosofica de caracter materialista despoja al hombre de su bien mas
preciado, su ser persona; sino que también contribuye a ellooitee
una vision del cristianismo que malversa sus contenidos rethge a lo
secundario.

Hay multiples resistencias a la idea de un Dios perseahlque sea
«tripersonal» afiade un elemento de irritacion y repulsibn que se presenta
como “intelectual”—, creador, justo, amoroso y amable, padre de los hombres;
que pide humildad, gratitud, adoracion. Y este rechazo envuelve otro paralelo
a la imagen del hombrdibre, responsable, capaz de santificacion o de
condenacion, destinado a una vida perdurable y a la participacion en la divina,
una persona irreductible a toda «COSE»

Como Feuerbach, Troeltsch, Harnack, Guardini, K. Rahner, H.U. von
Balthasar o J. Ratzinger, también Marias se ha visto en la obligéeion
indagar la esencia del cristianismo, la novedad que supone énqeede
Dios en la historia para el hombre y para la razén. Pues del correcto
planteamiento de la pregunta por la condicién de Dios depdraleance
del cristianismo como un modo de percibir, estar y enunciar laadalica
afirmacion biblica «Dios es Amor» (1Jn 4, 8) deslegitima la @sjaude
un cristianismo sin trascendencia y una vivencia cristiana nguese
despliegue a partir de la asuncion de la condicibn amonagsiesa por
Dios-Padre en el ser de los hijos.

Un udltimo componente de la circunstancia de este periodeepmde la
aprobaciéon de la primera legislacién espafiola sobre el abortoasEn |
décadas de los afios setenta y ochenta se producen en la miayde pos
paises occidentales legislaciones que regulan el abortart@Emlolo en
una practica legal bajo determinados supuestos. En las décddasafies
noventa y dos mil se ha producido una segunda oleada dativaie
legislativas que practicamente han hecho del aborto una practica
anticonceptiva de recurso habitual. La iniciativa legislatisfgariola que se
aprueba finalmente en 1985 constituye, sin duda, un nuevo guicatéa
reflexion antropologica que elabora Marias en esos afos. Ajasisla
aceptacion social del aborto aparecia como «lo mas grave aue h
acontecido en este siglo que se va acercando a su*fin&lalabras que
adquieren una gravedad inusitada en labios de un hombre gsidoha
testigo inmediato de una guerra brutal entre hermanos y de ilictoon
mundial devastador. Una expresion de ese «punto de alarmaseque

213 Cf. La perspectiva cristiana, 115.
214 Cf. «Una vision antropolégica del aborto», 14. C.fANDRESGALLEGO-A.M.
PAzos, La Iglesia en la Espafia contemporanea. 1936-1999,8-221.
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despierta en la conciencia del hombre cuando, mediante halagos o
amenazas se le solicita la «dimisién de su condicion perébhal»

Quizas la mejor descripcion de la situacion vital de Mariaselen
conjunto de su trayectoria se concentre en el expresivo téulo articulo
dedicado a su figura por P. Lain Entralgo, «Pensador en tiempo
menesterosd¥. También podriamos decir, acudiendo al clasico, que fue
«peregrino en su patria®. La opcién meditada y asumida de no abandonar
fisicamente Espafia y vivir en una situacién de «exilio intepoopicio en
él la oportunidad de ir adquiriendo un conocimiento exhaudiie la
idiosincrasia del pueblo espafiol, contando con su insezaid@ccidente y
su expansion en Ameérica. Para Marias Espafia no fue jamas un patria
perdida, un horizonte lejano que afiorar, sino una visual siempiteepos
una circunstancia prefiada de posibilidades a la espera degertidas en
efectivas trayectorias de un Gnico proyecto colectivo e histético

215 Cf. «Fragmentacién», Entre dos siglos, 399-402. Pueden verse también al
respecto: «Las palabras mas enérgicas», «La cuestion del aborto», El curso del tiempo,
I, 15-18. 245-248.

218 cf Revista de Occidente 168 (1995) 117-121.

21" En 1604 entregaba Lope de Vega a la imprenta su segunda novela, El peregrino
en su patria. Panfilo de Lujan, el héroe de Lope, permanece ajeno y extrafio a su propia
tierra, aquella por la que pasea su desventura camino de Roma. La peregrinacién supone
para el protagonista tomar distancia de si y lanzarse a la busqueda de lo desconocido.
Sdlo al final de su accidentado periplo, concluye el peregrino que la historia vivida, «las
memorias vivas y las maquinas difuntas», es su historia; ésa que se proyecta en su alma,
es decir, en lo mas intimo de si mismo, mas alla de la pura exterioridad que representa
«el alto anfiteatro» de la ciudad romana de Sagunto ¢&fe DEVEGA, El peregrino en
su patria, Madrid 1973, 192; ed. de J. Bautista Avalle-Arce): «Vivas memorias,
magquinas difuntas, / que cubre el tiempo de ceniza y hielo, / formando cuevas donde el
eco al vuelo / solo del viento acaba las preguntas. / Basas, colunas y arquitrabes juntas, /
ya divididas oprimiendo el suelo. / Soberbias torres, que al primero cielo, / osastes
escalar con vuestras puntas. / Si desde que en tan alto anfiteatro / representastes a
Sagunto muerta, / de gran tragedia pretendéis la palma, / mirad de solo un hombre en el
teatro / mayor ruina y perdicibn mas cierta, / que en fin sois piedras, y mi historia es
alma.

218 «Yo dirfa que escogi una forma particular de exilio: un exilio del Estado, un exilio
de la vida oficial, pero no de la sociedad espafiola. Me senti profundamente radicado en
la sociedad espafiola, perteneciente a ella, decidido a vivir en mi pais, rodeado de mi
lengua, a contemplar frecuentemente las viejas piedras o los agrestes paisajes; aunque
en cierto mode estuviera desconectado de la vida oficial de mi pais, aunque tuviera que
renunciar a partes esenciales de lo que era mi vocacion personal. Esto significaba una
fidelidad al yo elegido, al que me llamaba, al que yo sentia que tenia qud.ser»,
MARIAS, Ser espafiol, 19. Marias considera que la figura del pensador ha de estar
intimamente involucrada con el discurrir de la comunidad humana e histérica a la que se
debe, de modo que considerd respetable aunque no compartio la decision de la ausencia
—tras la guerra adoptada por una amplia porcion de la intelectualidad espafiola: «Esta
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El drama de Espafia consiste en que todavia nadie se ha acodado a los
balcones encendidos de sol para recoger la unidad intima en que luchan
creadoramente los rojos y los amarillos, los verdes y los azules, la agresion
encendida y la lejania serena, Goya y Velazqudapé plebeyo y el pafiuelo
exquisito que pende de la mano, la pasion y la melancolia ensimismada, el
pufio cerrado y la mano pensativa en la mélflla

Peregrino que persiguié acrecentar un patrimonio espiritual delajue y
habia tomado posesion en cierto modo. Quien es peregrino eatrau
desecha toda actitud conformista, se muestra constantementetanqui
muestra el eco de su experiencia real y no ceja en el empefio de desvelarse
el horizonte que dilata la propia historia mas alla de sus ilates
aparentes. Peregrino en una Espafa dificil, y peregrino de otra patria menos
tangible pero mas agradecida, la filostfia

Ceder la palabra a dos personas cercanas a Marias nos parece el mejor
recurso posible como colofén a esta aproximacion a su circarsstan
personal e intelectual. Ambos han compartido con él enramot del

actitud no me fue enteramente simpatica. El exilio es en algunos casos inevitable, pero
si no lo es absolutamente, parece preferible permanecer en el propio pais, aunque sea en
situacién penosa: no parece lo mejor dejarlo sélo, porque ello disminuye sus
posibilidades de recuperacion y renacimiento», cf. Razon de la filosofia, 19. La firmeza
de esta actitud personal pudo llevar a Marias, en algdbn momento, a minusvalorar el
drama de aquellos que, tras la guerra civil, si vivieron el exilio como lejania fisica y
desprendimiento doloroso de un paisaje histérico y afectivo que acabaron percibiendo
como resto ruinoso e insalvable de un pasado esplendoroso e irrecuperable. En este
sentido el mismo Ortega escribe a Marias para hacerle ver lo excesivo de su optimismo
por su vuelta a una Espafia que, en realidad, le ha dispensado una fria acoditla (cf.
ABELLAN, Un notable eslabén de la filosofia orteguiana, El Pais, 16 de diciembre de
2005).

219 cf. Imagen de la vida humana, 186.

220 F| Quijote de Cervantes es el paradigma del peregrino. Espejo literario en que
puede mirarse la historia de la Espafa y la historia de todos los exiliados que padecen la
angustiosa reduccién de la libertad que jamas puede anular la condicion libre del
hombre, cf. Cervantes, clave espafiola, 108. Marias ha vuelto sobre esta idea en varias
ocasiones: «El problema de la libertad intelectual», El intelectual y su mundo, 11-38:
«La vegetacion en el paramder espafiol, 267-271. Al hilo de esto, el historiador Pio
Moa recurre ampliamente a las Memorias de Marias en un reciente estudio sobre el
periodo de la posguerra espafola. Marias aparece en esta obra como ejemplo viviente de
gue, a pesar de las muchas oscuridades y cegueras de aquel periodo, tampoco puede
oponerse maniqueamente la Republica como haz de luz a la dictadura como maquina de
represion absoluta. Esta ha sido la tesis basica de un sector de la historiografia espafiola
de los ultimos afios. En lo tocante al cariz cultural del periodo, y a pesar de todas las
dificultades, la realidad es que no cesé la creacién artistica, literaria o cientifica; ni
siquiera la de aquel sector que podria ser tachado por el régimen como disidéhte. Cf.
MoOA, Afos de hierro. Espafa en la posguerra, 1939-1945, Madrid 2007.
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camino. El primer texto recoge el elogio que hace de Marias un
condiscipulo y amigo querido.

El mas ilustre representante del orteguismo filosofico y el mas proximo
discipulo de Ortega, y un hombre, por afadidura, que no debe nada a
vinculaciones oficiales ni ideolégicas de ninguna especie, que ha conseguido
el gran prestigio de que hoy goza dentro y fuera de su pais por su propio y
admirable y sostenido esfuerzo intelectual, por el valor intrinseco de su obra,
lograda en ejemplar, insobornable y exclusiva dedicacion a la verdad, sin
concesiones, en este terreno de la ética intelectual a ninguna de las galerias de
las que pudiera venirle el aplauso o el golpe, segun los casos. Estupendo
ejemplo de independencia y libertad intelectual, rarissima avis, en estos
tiempos de “compromisos” con esto y con aquello, y pensador, en fin, mucho

mas original de lo que muchos querrian reconocerle, pues es la suya la mas
dificil originalidad, la Unica que hace al verdadero filosofo, a saber: la que
resulta de la irrevocable, a veces dura, a veces penosisima decision de no
comprometerse con nada mas que con el puro y limpio servicio a la verdad,
hallese ésta donde se halfate

El segundo texto pertenece la pluma del que fuese cabeza dsible
Pontificio Consejo de la Cultura en los afios en que Mariasoeggado a
él. Son también palabras de admiracion, esta vez en fdem@ostrer
recuerdo al amigo recién desaparecido.

Si tuviera que definir a Julian Marias, no hallaria mejor término que
«humanista cristiano». El, junto con Jean Guitton, con quien tantas cosas tenia
en comun, encarnaba de manera eximia la tradicion del humanismo cristiano
europeo, carderizado por la apertura a lo universal, la pasion por el saber, la
basqueda de la sabiduria antes que del conocimiento técnico. Con él muere
uno de los ultimos grandes pensadores del siglo XX, maestro de generaciones
enteras, sin mas céatedra que sus libros y conferencias, siempre impecables y
elegantes, wyo recuerdo conservo aun en mi memoria. Fue también uno de los
mejores intérpretes del ser y la vocacion de Espafia a partir de sus raices
cristianas. En estos momentos, en que la convivencia ciudadana entre los
espafioles atraviesa tiempos dificiles, sseagia nos priva de una figura de
referencia y de una aportacion, siempre mesurada y constféttiva

221 A RoDRIGUEZHUESCAR, Semblanza de Ortega, Barcelona 1994, 147.

222 p. PoupARD, Carta de condolencia a la familia Marias Franco por el
fallecimiento de Julian Marias, Cittd del Vaticano, 16 de diciembre de 2005. Se
encuentra en el archivo del Pontificium Consilium de Cultura, clasificada bajo la
signatura CC 2).
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* Ediciones citadas de la obras de J. Marias:

Historia de la filosofia, Madrid 208%orig. 1941).

La filosofia del Padre Gratry, Madrid 1942.

Miguel de Unamuno, Madrid 1943.

San Anselmo y el insensato, Madrid 1944.

Introduccion a la filosofia, Madrid 1947.

Antropologia metalfisica. La estructura empirica de la vida humana, Madrid 1970.
Al margen de estos clasicos, Madrid 1967.

El tema del hombre, Madrid 1969.

Acerca de Ortega, Madrid 1971.

La estructura social, Madrid 197@rig. 1955).

Ortega y tres antipodas. Un ejemplo de intriga intelectual, Buenos Aires 1950.
Ensayos de teoria, Madrid 1954.

Biografia de la filosofia, Madrid 1954.

El intelectual y su mundo, Madrid 1956.

La Escuela de Madrid. Estudios de filosofia espafiola, Buenos Aires 1959.
El oficio del pensamiento, Madrid 1958.

Obras, IX, Madrid 1958-1982 (ed. Rev. Occidente-Alianza)

Ortega. Circunstancia y vocacion, Madrid 1960.

Nuevos ensayos de filosofia, Madrid 1968.

La imagen de la vida humana, Madrid 1971.

La justicia social y otras justicias, Madrid 1979.

La mujer en el siglo XX, Madrid 1980.

Espafia Inteligible. Razdn histoérica de las Espafias, Madrid 1985.
La mujer y su sombra, Madrid 1986.

Una vida presente. Memorias, I-1ll, Madrid 1988-1989.

Cervantes clave espafiola, Madrid 1990.

Razon de la filosofia, Madrid 1993.

Persona, Madrid 1996.

Sobre el cristianismo, Madrid 1997.

La educacion sentimental, Madrid 1994.

El curso del tiempo, I-1l, Madrid 1998.

Entre dos siglos, Madrid 2002.

La fuerza de la razén, Madrid 2005.

Ser espafiol. Ideas y creencias en el mundo hispanico, Madriti 2008
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