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«Lo que yo quiero decir es lo siguiente:

que el hombre es como un juguete en la mano de Dios

y que eso, poder ser juego, es precisamente y en verdad lo mejor en éL.
Por tanto, todo el mundo, hombre o mujer, debe aspirar a ese fin

y hacer de los mds bellos juegos el verdadero contenido de su vida
—contrariamente a la opinién que ahora domina.

Juego, broma, cultura, afirmamos,

son lo mds serio para nosotros los hombres.»

(PLATON, Leyes, Libro, vi1, 803c¢).

RESUMEN

La insistencia de Ortega Gasset en la dimensién lddica de la vida, tan opuesta a la trigica
de Unamuno, ha sido analizada desde diferentes puntos de vista. Sin embargo, apenas se
ha tenido en consideracién la influencia que pudo tener la reflexién filoséfica de Friedrich
Schiller, quien hizo del juego la clave de la educacion ilustrada del hombre y del logro de
una vida plena. Con este presupuesto, se someten a examen dos textos fundamentales de
Ortega, El tema de nuestro tiempo y Qué es filosofia, poniendo énfasis en las semejanzas de
planeamiento con respecto a las tesis del famoso dramaturgo alemdn.
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ABSTRACT

«The aesthetic and anthropological dimension of play in Friedrich Schiller and Jose Ortega
y Gasset». The Ortega y Gasset’s emphasis on the ludic dimension of life has been analyzed
from different points of view. However, the influence that might have had the philosophical
reflection of Friedrich Schiller, who made of «playingy the key of enlightened education
and of achievement of full life, has hardly been taken into account. With this budget, we
examine two fundamental texts, £/ tema de nuestro tiempo and Qué es filosofia, emphasizing
the similarities with regard to the thesis of the famous German playwright.
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INTRODUCCION

En 1923 se publica el tnico libro que José Ortega y Gasset dedicé en vida a
exponer los fundamentos de su filosofia de la razén vital, £/ tema de nuestro tiempo',
en el que es posible encontrar algunas ideas de reminiscencias schillerianas; mds en
concreto, en esta obra y en las que giran en torno al nicleo doctrinal del raciovi-
talismo se encuentra una defensa filoséfica del juego, el deporte o, en general, del
aspecto ladico de la existencia que puede relacionarse con la reivindicacién similar
que realizd, casi doscientos afos antes, el dramaturgo alemdn®.

Curiosamente, no fue en el autor de las Cartas sobre la educacion estética del
hombre, sino en Platén, en quien Ortega percibié un intento formidable de aunar
educacién y juego, paideia 'y paidia®. En comparacién con la presencia que tiene el
filésofo griego en el pensamiento orteguiano, el papel de Schiller resulta invisible
y desde luego menor. Basta con echar una ojeada a las Obras Completas de Ortega
para percatarse de que apenas se encuentran referencias explicitas a este autor y que
las pocas que existen casi siempre se subordinan a la relacién amistosa e intelectual
que el poeta alemdn sostuvo con Goethe, escritor por el que Ortega sentia en cam-
bio una reconocida admiracién. Por ejemplo, en el ensayo de 1949 titulado «En el
segundo centenario del nacimiento de Goethe», Ortega respaldaba a Goethe cuando
éste, compardndose poéticamente con Schiller, calificaba a su amigo de «ingenuo»
y se adjudicaba a si mismo el epiteto contrapuesto de «sentimental»?. Parece, pues,

! Herndn Zomosa, La Estética de la Razon Vital (José Ortega y Gasset). Ediciones Universitarias
de Valparaiso de la Universidad Catélica de Valparaiso, p. 17. Las demds exposiciones del raciovitalismo,
o se publicaron péstumamente (Qué es filosofia, Qué es conocimiento 'y Unas lecciones de metafisica) o
habfan ido apareciendo o aparecerdn a retazos en articulos o pequefios ensayos. Véase también Javier
ZaMoRra BoniLra, Ortega y Gasset. Madrid, Plaza y Janés, 2002, p. 223. Las referencias bibliogréficas
de Ortega estdn extraidas de sus Obras Completas, Santillana, Fundacién José Ortega y Gasset, Centro
de Estudios Orteguianos, Madrid. Para evitar repeticiones, aqui se citardn con las siglas O.C., seguidas
del tomo y de la pdgina correspondiente.

* Cuando Ortega habla explicitamente del juego, suele recurrir a autores diferentes al que
aqui nos interesa. Por ejemplo, a J. Huizinga, quien considerd que el hombre, ademds de Homo Erectusy
Homo Sapiens, también era Homo Ludens. Segiin este autor, el juego es una accion o actividad voluntaria,
cumplida dentro de ciertos limites de tiempo y lugar de acuerdo con una regla libremente consentida
pero absolutamente imperiosa, provista de un fin en si misma y acompanada por un sentimiento de
tension y de jubilo. Véase HuizINGa, J., Homo Ludens. Madrid, Alianza, 1972. En este caso hay que
advertir que, segin el mismo Ortega reconoce, Huizinga le confesé en qué medida le habfan movido
a emprender su obra las insinuaciones hechas previamente por el propio filésofo madrilefio sobre el
sentido jovial y festivo de la vida (O.C., 1x, 866). Ortega también acude a la pedagogia para justificar
la importancia educativa y existencial del juego. En este asunto, el autor de referencia del filésofo
es Froebel, quien defendié la utilizacién del juego en las escuelas (O.C., 11, 423). Y de los estudios
antropoldgicos, Ortega mostré interés por Frobenius, quien habria sefialado c6mo la agricultura no
proviene ni del azar utilitariamente aprovechado ni de una deliberada solucién a una necesidad, sino
justamente del arte y el juego (O.C., vi1, 828).

3 Se encuentran alusiones explicitas a este aspecto de la filosoffa de Platén en O.C., viir y
O.C,, x.

4 0.C., v1, 565.



que a Ortega no le sugestionaba demasiado la obra de esta figura literaria del pre-
rromanticismo alemdn. Y, sin embargo, los aspectos coincidentes de sus respectivos
planteamientos resultan mds que palmarios.

Habria que anadir que, a la hora de analizar el raciovitalismo, a los estudio-
sos de Ortega les ha interesado resaltar la influencia de autores distintos al que aqui
nos ocupa; especialmente, la de Simmel, en su esfuerzo por sobrepasar, como en £/
tema de nuestro tiempo, la disyuntiva realismo/idealismo. También, siguiendo la pista
que el propio Ortega proporciona, se ha prestado atencién a la impronta de Franz
Brentano, con cuya filosofia el pensador espaniol pretendié superar el idealismo ético
de Kant. La fenomenologia de Edmund Husser] como metodologia de la percepcién
y las ideas de Max Scheler en Der Formalismus in der Ethic (1913) fueron también
algunas de sus inspiraciones. Se puede mencionar igualmente al mismo Goethe y a
Friedrich Nietzsche, en lo concerniente a la reivindicacién de la inmanencia de lo
vital en sustitucién de la razén abstracta del idealismo, sin olvidar, por supuesto, a
Wilhelm Dilthey’. En el presente articulo pretendo sumar a esta lista el nombre de
Friedrich Schiller, cuya confluencia con Ortega, si bien indirecta y solapada, invita
a hallar puntos de unién que enriquecen la interpretacién del pensamiento del
fil6sofo espanol®.

JUEGO Y CULTURA
EN EL TEMA DE NUESTRO TIEMPO

Conviene tener en cuenta que, como algunos estudiosos de Ortega ya han
analizado, E/ tema de nuestro tiempo no sélo contiene una exposicién desarrollada y
sistemdtica del raciovitalismo, sino también un recordatorio de la misién histdrica
de la época de la que Ortega parece sentirse responsable’. Precisamente, esa misién
vendria condicionada por la «<nueva sensibilidad» que, segtin el filésofo, pulsa ya en las
nuevas generaciones. Esta «<nueva sensibilidad» se caracteriza por exhibir un «sentido
deportivo y festival de la vida» y es propia de un nuevo tipo de hombre en el que se
integran arménicamente la vida y la cultura. Los antiguos tipos de sensibilidad y de
hombres declinan con ella junto con el principio valorativo del siglo x1x, la utilidad.

> Véase, para la influencia de Husserl y Scheler, Javier Zamora BoNiLLa, Orrega y Gasset,
op.cit., p. 234; para la de Goethe y Nietzsche, Pedro Cerezo Galdn, La voluntad de aventura. Barcelona,
Ariel, 1984, p. 54 y Zamora BoNILLA, Ortega y Gasset, op. cit., p. 230; para Dilthey, GARETH WILLIAMS,
«Ortega leyendo a Dilthey, e ideas sobre la vida (1933)», en Res publica, 13-14, 2004, pp. 151-164.

¢ De entre los criticos de Ortega, también son pocos los que hablan de su afinidad con la
obra de Schiller. Zomosa lo hace indirectamente y sin entrar en profundidad. Afirma que la estética
orteguiana se posiciona, en el debate contempordneo de unién o separacién del arte y la experiencia
humana ordinaria, en la tradicién del idealismo alemdn, representado, entre otros, por Schiller, Schelling,
Schopenhauer o Nietzsche. HERNAN Zomosa, La Estética de la Razon Vital (José Ortega y Gasset), op.
cit., pp. 139-140.

7 Ibidem, p. 17.
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La nueva jerarquia de estimaciones estd, presidida por un valor que auspicia el auge
vital, el esfuerzo espontdneo y lujoso®. No debe resultar extrafio que, sélo un afio
después, en 1924, Ortega asimile la idea de que el juego (lo superfluo) es anterior a la
técnica (lo util y necesario), y que con ello se prefigure la famosa tesis de la Meditacién
de la técnica que hace a ésta superficial: «Todo lo que posee un valor superior ha sido
fruto y emanacién de esfuerzos deportivos y superfluos»’. Proponer el arte como
antecesor de la técnica constituye, sin duda, una revalida de la misién de la época
que Ortega asume en E/ tema de nuestro tiempo. Si conseguimos demostrar que en
la base de las ideas orteguianas sobre esta nueva sensibilidad anti-utilitarista y sobre
su propuesta de actualizacién del pensamiento se ocultan motivos schillerianos, tal
vez podamos concluir que la misidn orteguiana para su tiempo consistia en educar
la sensibilidad estética del hombre.

El tema de nuestro tiempo consistia, para Ortega, en superar el idealismo.
Por esa razén, la obra contiene una reivindicaciéon de la razdén vital frente a una
razén pura, que, en opinidn del fildsofo, debe dejar su puesto para que aquella se
despliegue: «la razén pura tiene que ceder su imperio a la razén vital». El motivo de
esta sustitucién no es otro que el postulado filoséfico, asumido ya fehacientemente,
de que la realidad radical es la vida'’.

& Segtn Garcia Alonso, el modelo de hombre vislumbrado y propugnado por Ortega es un
tipo de intelectual cuyo arquetipo soterrado es él mismo. Rafael Garcia ALonso, Ef ndufrago ilusionado.
La estética de José Ortega y Gasset. Madrid, Siglo Veintiuno de Espafa Editores, 1997, p. 100.

? O.C., vi1, 833. Ortega se apoya en el estudio Trabajo y ritmo de Karl Biicher, un estudio
dedicado ala aparicién de la técnica primitiva, en el que se defiende que ésta siempre aparece acompafada
de musica y de ritmo, que acttian como formas de ordenar el trabajo. De ello deduce Biicher la tesis de
que el arte penetra en el esfuerzo prictico y lo regula o lo estructura. Ortega entresaca incluso un parrafo
de esta investigacién, que conduce a invertir la consuetudinaria jerarquia de valores entre el juego y el
trabajo, y que suele usar como rasero la utilidad: «En el juego se forma la técnica y sélo poco a poco se
vuelve a lo atil. La gradacién admitida hasta ahora tiene que ser, en consecuencia, radicalmente invertida,
el juego es mds antiguo que el trabajo, el arte precede a la produccion atil», O.C., vi1, 828. En 1939
y ahondando en la contraposicién entre lo lddico y lo utilitario que impone la «nueva sensibilidad»,
el juego es definido también como un esfuerzo que no proviene del utilitarismo o el quehacer de cada
dia. Todo lo contrario, el juego «va reposando en si mismo sin ese desasosiego que infiltra en el trabajo
la necesidad de conseguir a toda costa su fin», O.C., v, 582-583. As{ aparece también en 1946, cuando
Ortega lo define como la ocupacién «convencional» por excelencia, o como el esfuerzo del hombre de
afiadir a sus quehaceres impuestos por la realidad una ocupacién que consiste en dejar de hacer todo
lo demds: «Mientras jugamos no hacemos nada —se entiende, no hacemos nada en serio. El juego es
la més pura invencién del hombre: todas las demds le vienen, mds o menos, impuestas y preformadas
por la realidad», O.C., 1x, 847.

10 Javier ZAMORA BoNILLA, Ortega y Gasset, op. cit., p. 229. Para una analitica de la vida en
Ortega, véase, por ejemplo, GARETH WiLLIAMS, «Ortega leyendo a Dilthey e ideas sobre la vida (1933)»,
art. cit.; Paulina Rovyo URRrizoLa, «Una analitica de la vida humana: la perspectiva de José Ortega
y Gassetr, en Revista Universum, ntim. 13, 1998. Para Cerezo Galdn, la correlacién «subjetividad/
objetividad», procedente de la fenomenologfa de la conciencia, y traspuesta al orden ejecutivo de la idea,
se traduce en expresiones como «espontaneidad/necesidad objetiva» o «utilidad vital/valor en si», en las
que se reproduce la circularidad vida/cultura. Segtn opina este estudioso, Ortega no se propone destruir
este circuito, en el que consiste la tarea de la reflexién; pero, puesto que se trata ahora de autentificar y



Ortega plantea el giro de la razén pura a la razén vital o histérica en los tér-
minos, en principio, antagénicos, de cultura y vida. El primero alude a todo aquello
que, habiendo nacido de un sujeto, va objetivindose hasta perder su cardcter subje-
tivo y convertirse en algo de dominio general. La cultura en si no es perjudicial, ni
siquiera el signo de ese idealismo afiejo que debe sobrepasarse, a menos que se cierre
sobre s{ misma y se hieratice, imposibilitando el flujo de la vitalidad de los nuevos
sujetos creadores, agentes de la génesis cultural. El problema no es, pues, la cultura,
sino el culturalismo (cuya principal manifestacion la encarna el idealismo alemdn),
que en Ortega significa el olvido de la naturaleza viza/ de la cultura, semejante a la
que posee la digestién o la locomocién, y su sustitucién por el sometimiento a leyes
objetivas y transvitales. Tal vez como respuesta al idealismo neokantiano'!, superado
ya en los anos veinte, se le otorga aqui, a la razén vital, su mds seria pretensién, pues
recuerda que el hombre vive entre dos imperativos, lo vital y lo cultural, incapa-
citado, por su doble disposicién como naturaleza y humana, a elegir. Una cultura
que no respire serd asi una mera abstraccion irrespirable, ajena o extrafa a la vida. El
anticulturalismo de Ortega no constituye, pues, una mera critica a la cultura a favor
de la vuelta al primitivismo o al salvajismo roussoniano, sino, como en Schiller, la
denuncia de una vida que ha quedado invertida y enajenada de si misma en aras de
un ideal supravital o supramundano'?.

La acusacién que Ortega hace al idealismo alemdn de desdenar la dimensién
vital de la cultura no hace justicia a Friedrich Schiller, quien denuncié, justamente
ese olvido un siglo y medio antes que él. Precisamente es éste uno de los puntos de
contacto que pueden establecerse entre uno y otro pensador. En las Carzas sobre la
educacion estética del hombre e influido por Winckelmann, Goethe y Humboldt®?,
Schiller comenzaba su critica a los ideales ilustrados a través de una comparacién
entre su épocay la de los griegos. Con ello pretendia mostrar la superioridad integral
de éstos, capaces, a diferencia de los modernos, de aunar la fantasia con la razén.
La idea de «plenitud» resumia la visién que Schiller posefa de los griegos, a los que
atribuia el logro de haber sido a la vez filésofos y artistas, delicados y genéricos, y de
reunir en una magnifica humanidad «la juventud de la fantasia con la madurez de
la raz6én». En contraposicién, los hombres de su época tinicamente habian desarro-

vivificar la cultura, preservdndola de su hieratismo, para evitar paralelamente la alienacién cultural de
la vida, la atencion ha de ponerse en el polo de la vida, en cuanto principio constituyente de la cultura.
Pedro CEREZO GALAN, La voluntad de aventura, op. cit., p. 51.

" Asf lo interpreta al menos Pedro CEREZO GALAN en ibidem, p. 48.

12 Segun explica Cerezo Galdn, lo que estd en juego ahora no es la necesidad de la reflexion
para superar la inmediatez, ya tratada en Medijtaciones del Quijote, sino la necesidad complementaria
de la creacidn, para que los productos de la reflexién no degeneren en otra forma de inmediatez, a
expensas de la vida. Por eso, la critica orteguiana al culturalismo no supone una regresién al plano de
la vida inmediata, al modo roussoniano, sino la recuperacién de aquella potencia generatriz, que es la
vida en cuanto principio. No ha sido por eso dificil ver a Nietzsche y a Goethe detrds de esta obra de
Ortega. Pedro CEREZO GALAN, La voluntad de aventura, op. cit., pp. 49 y 54.

'3 ScHILLER, Friedrich, Cartas sobre la educacion estética del hombre. Trad. Kaime Feijéo y
Jorge Seca Barcelona, Anthropos, 1990, v1.
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llado una parte de sus capacidades, la intelectual, mientras que las restantes apenas
llegaban a manifestarse'®. Como afirmaba Schiller: «Si al hombre griego le dio forma
la naturaleza, que todo lo une, al hombre actual lo ha hecho el entendimiento, que
todo lo divide»".

Las causas de que llegdramos a esta situacién menoscabada las encontraba
Schiller en la necesidad, causada por la complejidad histérica, de que las ciencias
fuesen especializindose, y en la obligacién paralela de los Estados de separar los esta-
mentos sociales y los oficios para dar viabilidad a la complejidad de los mecanismos
politicos alcanzada a lo largo de la historia. Este cambio respecto del mundo griego
habria venido promocionado por el entendimiento, guia de nuestras vidas, pero que,
a diferencia de la naturaleza, divide cada vez mds'®. El signo de su imperialismo seria
la separacién radical del Estado y la Iglesia, de las leyes y las costumbres, del placer y
el trabajo, del medio y la finalidad, o del esfuerzo y la recompensa'’. La consecuencia
que este progreso y esta especializacién habrian traido consigo es el desgarramiento
de la unidad interna de la naturaleza humana, la enajenacién de lo vital a ideales
abstractos, una prefiguracién del hiato entre cultura y vida cuya negacién articula
la misién orteguiana para su tiempo:

El espiritu especulativo, aspirando a posesiones eternas en el seno de las ideas, tuvo
que convertirse en un extrafio para el mundo sensible y perder la materia para ganar
la forma. Por el contrario, el espiritu practico, encerrado en un circulo uniforme de
objetos, cuyas rigidas férmulas lo constrinen ain mds, tuvo que perder de vista la
totalidad libre y empobrecer a la vez junto con su esfera'®.

Schiller reconoce que, aunque esta fragmentacién redunda bien poco en
provecho de cada individuo en particular, la especie no habria podido progresar de
ningin otro modo. Este antagonismo de fuerzas es, de hecho, el gran instrumento de
la cultura, pero sélo el instrumento®. Por eso, la idea medular de las Carzas es, como
en El tema de nuestro tiempo, abrigar la unidad del ser humano revitalizando la cultura.
Asi, frente a esta forma prematura de culturalismo, lo deseable, para Schiller, es que el
Estado no honre sélo el cardcter objetivo y genérico de los individuos, sino también
el subjetivo y especifico, y que procure no despoblar el reino de los fenémenos por
ampliar el reino de la moral. Para ello, Schiller reivindica un estado estético nacido
de la superacién dialéctica del estado natural (que deriva su organizacién de fuerzas
naturales) y del estado moral (que se adecua a las leyes). Este nuevo estado se define
en las cartas xx-xx1 de dos maneras: como el estadio intermedio que hace posible el
paso del estado natural al estado moral, y que se encontrarfa entre el Estado dindmico

14 Tbidem.
5 Ibidem.
16 Tbidem.
17 Ibidem.
¥ Tbidem.
19 Ibidem.



del derecho y el Estado ético del deber; y como un estado de determinabilidad real y
activa en el que la sensibilidad y la razén actdan simultdneamente®. En ambos casos,
el estado estético se encarga de construir un reino feliz —del juego y la apariencia—,
en el cual se libera al hombre de las cadenas de toda circunstancia y se le exime de
toda coaccién, tanto fisica como moral®'. La ley fundamental de este reino es dar
libertad por medio de la libertad™. Y es s6lo la belleza la que puede lograrlo®.

Ortega entiende la cultura, segtin hemos visto, como un conjunto de funcio-
nes vitales —por tanto, subjetivas e intraorgdnicas—, que cumplen leyes objetivas o
«que en sf mismas llevan a la condicién de amoldarse a un régimen transvital»*. En
El tema de nuestro tiempo se defiende asi, como Schiller haria en las Cartas, el doble
cardcter —subjetivo y objetivo, vital y transvital— de los fenémenos culturales. Por
una parte, éstos serfan producto espontineo del sujeto viviente y tendrian su causa
y su régimen dentro del individuo orgdnico (en el estado natural schilleriano); y, por
otra, llevarfan en si mismos la necesidad de someterse a un régimen o ley objetivos
(estado moral)®. En este aspecto en concreto Ortega reconoce su deuda con Sim-
mel, para quien la vida del hombre —o el conjunto de fenémenos que integran el
individuo orgdnico— tendria una dimensién trascendente que le permitiria salir de
si misma y participar de algo que no es ella o que estd mds alld*.

Lo que interesa resaltar es que en Ortega no hay cultura sin vida, ni espiri-
tualidad sin vitalidad; como Schiller, también el filésofo espanol necesitaba aunar
ambos polos?.

Ibidem, xx.

2 Tbidem, xxvi1.
Ibidem, xviI.
Ibidem, xviI.

# 0.C., m, 581.

% Q.C., u1, 580.

% Efectivamente, en el libro péstumo Lebensanschanung (Intuicion de la vida), Georg Simmel
encard de frente el problema de la vida. Para él, nuestro espiritu estd limitado por todas partes, pero
es capaz de desbordar esos limites y de sacudir los duros marcos que circunscriben su expansién, de
alcanzar la autotranscendencia (Selbstranzendenz). Para él, la especulacién abstracta y la imaginacién
constructiva nos hacen desbordar los limites formales de nuestro yo cuando hacen que los constatemos
como limites. Por eso se puede concluir que la trascendencia es en s{ misma inmanente a la vida. Es
justamente esto lo que otorga a las férmulas de Simmel su caracteristica apariencia paraddjica. «Der
mensch ist ewtas, das iiberwunden werden soll». «El hombre es algo que debe ser sobrepasado», dice,
por ejemplo, citando una frase célebre del autor de Zaratustra. Que el hombre se sobrepasa a si mismo
significa en su caso, segin ha explicado Jankélévitch, que desborda los limites que el instante actual
le impone. Para Vladimir Jankélévitch, Simmel parece haber sido particularmente impactado por
una idea de materia y memoria que pudo haberle servido de punto de partida psicolégico y como de
animadora latente de toda la teorfa de la Selbstranzendenz: se trata de la idea segin la cual el presente
no es, en realidad, més que el limite ideal y atemporal del pasado y de futuro, en tanto que el pasado,
sea por la memoria, sea por la generalizacidn, es decir, por la creacion de conceptos objetivos, sea por
la imaginacién especulativa, se sobrevive a si mismo en el presente y se prolonga en el futuro. Vladimir
JANKELEVITCH, Georg Simmel, fildsofo de la vida, Gedisa, Barcelona, 2007, trad. Antonio Garcia Castro,
pp. 47-49, pp. 50-58.

27 0.C., 111, 583.

33

P, 27-41

[ep]

32; 201

O,

STA LAGUNA,

=/

R



34

P, 27-41

2013

2,

3

TA LAGUNA,

Para Ortega, en congruencia con el doble polo de atraccién de la vida, la
cultura debe ajustarse a la exigencia del interés y de la legalidad objetiva®®. En Schiller,
esta reciprocidad es, como hemos mencionado, caracteristica del estado estético. Y
en ambos casos —Schiller y Ortega—, se propone con ello una superacién del im-
perativo de la utilidad en aras del surgimiento de una «nueva sensibilidad»*. Segin
Ortega, la vida actiia mds alld del régimen de lo necesario y sélo es plenamente vida
cuando se produce en el reino de la libertad. Por tanto, la cultura no responde s6lo
a la utilidad vital, sino a la expansién lujosa de su propia existencia®. En E/ tema de
nuestro tiempo, Ortega alude explicitamente a que fendmenos de la cultura como la
justicia, la verdad, la rectitud moral y la belleza valen por si mismos, y no sélo en la
medida en que son utiles a la vida®'. Ese valer por si la justicia o la verdad es lo que
el filésofo denomina espiritualidad, y significa, en su caso, contar con un sentido
o valor propio. Ahora bien, el sentimiento de lo justo, el conocimiento o pensar la
verdad, la creacién y el goce artisticos tienen sentido de por si, sin que por ello se
olvide que son ademds vida espiritual o, mds genéricamente, cultura (eximida de
culturalismo y de biologismo)?*. Buscar esa cultura revitalizada, como instaurar, en
Schiller, el estado estético, serd entonces el tema de nuestro tiempo®.

EL IMPULSO DE JUEGO EN QUE ES FILOSOFIA

En el libro péstumo Qué es filosofia (1929), ahondando en la tesis de la
raz6n vital, se encuentra también una serie de comentarios que recuerdan las ideas
fundamentales de Schiller y que tienen que ver con lo que el dramaturgo aleman
llamaba impulso sensible e impulso formal®. Segin explica Ortega en la leccién v

» Pedro CEREZO GALAN, La voluntad de aventura, op. cit., p. 51.

# 0.C., 11, 214. Un adelantado o precursor de esa sensibilidad ve Ortega en Baroja, y esto
asegura a su obra, a pesar de los graves defectos que encuentra en ella, mejor porvenir que presente.
O.C., 11, 214.

3 Pedro CEREZO GALAN, La voluntad de aventura, op. cit., p. 53.

31 0.C,, 11, 582.

2 0.C, 1, 582.

3 En definitiva, un nuevo suelo que, aparténdose de la base fenomenoldgica husserliana
de Meditaciones, constituyera una filosoffa hermenéutica de la cultura. La indicacion la recibid, segin
Cerezo Galdn, de Heidegger. Al menos en este pensador estaban ya las bases para una interpretacion no
absolutista ni relativista de la cultura. Inexorablemente, la razén vital, para salvarse del relativismo sin
comprometer su racionalismo especifico, tenfa que convertirse en razén hermenéutica. Pedro CEREZO
GALAN, La voluntad de aventura, op. cit., p. 57.

3 La reflexién ontogenética que otorga a cada uno de los dos elementos bdsicos del cardcter
humano un determinado impulso debe su origen a la teoria de los impulsos de Reinhold y Fichte.
El concepto de impulso (77ieb), que viene de la tradicién filosofica alemana del siglo xvinr (appetitus
de Leibniz), es un elemento fundamental de la filosoffa de Fichte, primero en lo que se refiere a la
relacién de la conciencia con la realidad: los impulsos, dice este autor, hacen que el hombre sea capaz
de representaciones; es una manifestacion primigenia, que se opone a la reflexién del conocimiento,
pero sin el cual ni siquiera serfa posible la reflexién. El segundo Fichte interpreta el universo como un



de este libro, las actividades elevadas, como la bisqueda de la justicia, son, en con-
traposicién con las vegetativas o inferiores (como comer o beber), menos vigorosas,
estables y eficientes. Quiere decir que fallan mds, y que incluso podemos establecer
una especie de gradacion de eficacia que, de mayor a menor, vendria establecida por
las funciones vegetativas, sensitivas y voluntarias o reflexivas. Las funciones biolégicas
mds complejas y superiores —y en esto Ortega se apoya en la biologia— son las que
antes pueden desaparecer: «En otros términos: lo que vale mds es lo que estd siempre
en mayor peligro» . De ahi que la inteligencia, asi como la moral o el sentido estético,
s6lo funcionen «a ratos», y que les cueste tanto trabajo activarse en nosotros. Como
ejemplifica Ortega, en un caso de conflicto, como una depresién, siempre estamos
dispuestos a dejar de ser inteligentes. Y es que «llevamos la inteligencia prendida
como un alfilers*. Lo superior, para realizarse, tiene, pues, que esperar a que lo
inferior le conceda «holgura y ocasién.» Por decirlo de otra manera, lo inferior es lo
que realiza lo superior «cuando le presta su fuerza ciega pero incomparable». Y esto
invita a Ortega a pensar, y es lo que mds nos interesa, que la razon debe cuidar de las
potencias irracionales, que «la idea no puede luchar frente a frente con el instinto»,
«que tiene, poco a poco, insinudndose, que domesticarlo, conquistarlo, encantarlo,
no como Hércules, con los punos, que no tiene, sino con una irreal musica, como
Orfeo seducia a las fieras»?.

En las Cartas sobre la educacion estética del hombre, Schiller sistematiza el
cardcter del ser humano a través de la exposicién de la accién del impulso sensible
y del impulso formal. Ambos <humanizan» los principios contrarios y kantianos de
necesidad y libertad, naturaleza y racionalidad, al situarlos en el seno del individuo.
Se prefigura asi la tensién a que Ortega alude cuando habla de la confrontacién entre
las actividades superiores y las inferiores, referidas en su caso en términos de «fuerza»,
«potencia» o «energfar, es decir, <impulsos», y resolviéndose, ademds, a través de una
accion reciproca (Wechselwirkung) que, en el caso de Schiller, tiene la finalidad de
armonizar los dos instintos mencionados. Precisamente, el impuso sensible se rela-
ciona, en Schiller, con la existencia material del hombre y se encarga de situarlo en
el seno mismo de la temporalidad. Se corresponderia con las funciones inferiores de
las que habla Ortega. En las Cartas, este impulso se contrapone al hombre entendido
como persona o como divinidad en potencia, es decir, invariable en el devenir®®. Por

sistema (viviente) de impulsos, que evoluciona segtin leyes propias y que determina la posibilidad del
saber, pero no asi el saber mismo; finalmente, el tltimo Fichte considera el impulso como una «forma
natural de la libertad», una perspectiva que lo acerca a aquellos conceptos de mediacién que impregnan
el pensamiento de Schiller.

% 0.C., v, 292-293.

36 Q.C., v, 292-293.

7 0.C., v, 292-293.

3% ScHILLER, Friedrich, Cartas sobre la educacion estética del hombre, op. cit., x11. Gracias a la
sucesién de sus representaciones, el yo permanente o persona se reconoce a s{ mismo como fenémeno:
«El hombre, representado en su perfeccidn, serfa, por consiguiente, aquella unidad persistente que, en
el flujo de las variaciones, sigue siendo siempre la misma». Ibidem, x1, p. 197.
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el contrario, el impulso formal, equiparable a las funciones superiores de las que
se habla en Qué es filosofia, procede de la naturaleza racional del hombre y tiene el
cometido de proporcionarle libertad y, en paralelo, de afirmar, ahora si, su persona
en todos los cambios de estado. Entre otras cosas, lo que lo diferencia del impulso
anterior es que, mientras que el sentimiento sélo puede decir: «esto es razdn para
este sujeto, en este momento», el pensamiento dice «esto es», y vale para siempre®.
Schiller, como Ortega hard al hablar de «lo superior» y «lo inferior», cree que las
tendencias de esos dos impulsos se contradicen, pero que entre ellos existe mds una
relacién de coordinacién y de accidn reciproca, que de subordinacion, puesto que no
hay materia sin forma, ni forma sin materia, como hubiera dicho Fichte. Por tanto,
la cultura, la sociedad y los estados deberian hacer justicia a ambos principios por
igual: tendrian que proteger la sensibilidad de los ataques de la libertad, y asegurar
la personalidad frente al poder de las sensaciones. Por decirlo de otra manera —que
de nuevo nos recuerda a la propuesta orteguiana para el tema de nuestro tiempo—,
la cultura deberia proporcionar a la facultad receptiva los contactos mds variados
con el mundo y llevar a su cota mds alta la pasividad del sentimiento; pero también
tendria que procurar a la facultad determinante la méxima independencia respecto
de la receptiva, y llevar a su cota mds alta la actividad de la razén*.

La forma como se relacionan ambos impulsos prefigura el comentario citado
de Ortega acerca de la necesidad de que lo inferior conceda a lo superior «holgura
y ocasidn», y que lo superior aleccione a los impulsos inferiores. Schiller cree que el
impulso sensible acttia antes que el racional, porque la sensacién precede a la con-
ciencia. Pero cree también que el hombre no puede pasar directamente del sentir al
pensar a menos que dé un paso atrds, ya que sélo si se suprime una determinacién
puede aparecer la determinacién opuesta. Segin Schiller, ha de mantenerse la de-
terminacién que el hombre recibié de la sensacién porque el hombre ha de seguir
siendo real, pero, a la vez, esta determinacidn, en cuanto que es limitacién, debe ser
suprimida para hacer posible una determinabilidad ilimitada:

Asi pues, la tarea consiste en suprimir y conservar al mismo tiempo la determinacién
del estado, lo cual s6lo es posible de una manera, a saber, oponiéndole otra determi-
nacién. Los platillos de la balanza se equilibran cuando estdn vacios; pero también
cuando contienen pesos iguales®’.

Para explicar la relacién entre ambos impulsos, Schiller acude al axioma
fundamental de la dialéctica: la Gnica manera de suprimir una contraposicién es
superar conservando los dos elementos enfrentados a través de la postulacién de un
tercero. Asi, sélo pueden coexistir esos dos impulsos contrarios por la mediacién de
un tercer impulso que a la par los aglutine y los supere. De esta forma, mientras que
el impulso sensible exigird variacién, pasividad, multiplicidad, tiempo y necesidad

3 Ibidem, xi1.
4 Tbidem, xi11.
4 Tbidem, xx, p. 283.



fisica, y el impulso formal, inmutabilidad, actividad, unidad, permanencia y necesidad
moral; el tercer impulso requerird inmutabilidad en la variacién, pasividad y actividad
simultdneas, unidad en la multiplicidad, suspension del tiempo en el tiempo, mutua
anulacién entre la necesidad fisica y la necesidad moral. Justamente esto dltimo,
el que el tercer impulso esté a salvo tanto de la coaccién de la naturaleza como de
la constriccién de la moralidad, es lo que conduce a Schiller a darle el nombre de
«juego»*?. Lo tnico que hace posible la unidad en la variedad, la suspension del tiem-
po en el tiempo, la anulacién de la doble constriccidn fisica y moral es la belleza. El
tercer impulso o impulso de juego no es, pues, otra cosa que la disposicion estética®.

También Ortega ve en el juego «un grato aflojamiento de las energias ten-
sas» y, en paralelo, «un margen de ficcidn voluntaria opuesto a la dura realidad»*,
es decir, esa apertura a la indeterminacién o determinabilidad estéticas que segin
Schiller caracteriza a la belleza. Estd convencido ademds de que esa relajacién o
alegria que le corresponde al juego implica en realidad un tipo de seriedad interna y
muy rigurosa que se manifiesta en la exigencia de seguir las reglas del juego: «Pero asi
como la accién que no nos es dado eludir puede, sin desdoro, ser mal ejecutada, ya
que nos viene impuesta, el juego exige que se juegue lo mejor posible. Precisamente
su falta de «seriedad» hacia fuera —su falta de forzosidad— le dota espontdneamen-
te de una rigorosa «seriedad» interna»®. Schiller acude a una explicacién similar
cuando, en las Carzas, intentando ilustrar su teorfa, se hace eco del uso coloquial
del término «juego» recordando que, en este uso, se corresponde con todo lo que
no es ni subjetiva ni objetivamente arbitrario y que, sin embargo, no coacciona ni
interior ni exteriormente®. Asociado a las ideas, el impuso de juego aludirfa a que
todo lo real pierde su seriedad al volverse insignificante y a que, al encontrarse con
la sensibilidad, lo necesario también se desprende de su seriedad y se vuelve ligero.
Por eso, volviendo a Ortega, el juego es alegre y serio al mismo tiempo®. En 1939,
en uno de los pardgrafos de la Meditacion de la técnica y ahondando en la cuestion,

# El concepto de juego aparecia ya en Kant (Critica del juicio, &9) en cuanto juego libre de
las facultades del conocimiento, la imaginacién y el entendimiento. El juego libre de estas facultades
adquiria allf el cardcter de libertad porque ningtin concepto las podia limitar a una regla de conocimiento
determinada. Asi determinaba Kant el cardcter universal de la belleza (porque el libre juego es comtn a
todo el género humano, y, por tanto, universal), en tanto este libre juego carecia de concepto y perdia
todo cardcter objetivo: libertad y subjetividad eran, pues, las dos caracteristicas fundamentales del
concepto kantiano de juego. Era como una «relacién incondicionada», estructuralmente libre, entre
imaginacién y entendimiento, mds que un principio categérico de la Critica del juicio.

> Garcia GARCIA, Javier, A la libertad por la belleza: la propuesta filosdfica de Friedrich Schiller.
Madrid, UNED Ediciones, 2000, pp. 314-315.

# 0.C., v, 759.

S 0.C., 11, 469-470.

4 ScHILLER, Friedrich, Cartas sobre la educacion estética del hombre, op. cit., xv.

47 Ibidem, xv.

La idea se repite en otros momentos: «El juego es precisamente lo que no puede existir sin
una peculiar seriedad que consiste en «cumplir sus reglas», O.C., 1x, 1149. Esta seriedad interna al juego
es la que conduce a Ortega a invitar al curioso a que se acerque a la filosofia «sin tomarla muy en serio»,
«con el temple de espiritu que lleva al ejercitar un deporte y ocuparse en un juego», O.C., v, 293.
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Ortega afirmard que, cuando el hombre se dedica a jugar, suele ser porque se siente
seguro en lo que respecta a las urgencias elementales del vivir. El juego resulta asi un
lujo vital, una ampliacién de las coacciones interiores y exteriores —como el tercer
impulso schilleriano—, que supone el previo dominio de las zonas inferiores de la
existencia, las cuales, en virtud de esa disposicién ludica, dejan de constrefir hasta
el punto de que el 4nimo, «sintiéndose sobrado de medios», se mueve en un amplio
margen de serenidad, de calma. Un dnimo asi, dice Ortega, se complace en su elas-
ticidad (;determinabilidad?) y se da el lujo de defender sus derechos, respetando los
de los demds®. En términos de Schiller: da libertad a través de la libertad. Es mds,
Ortega invita a que practiquemos el juego convencido de que es en ¢l en donde el
hombre se manifiesta mds riguroso®. ;En donde el hombre es mds hombre, tal vez?
En Schiller, sin duda, asi es.

Schiller define el juego y, con él, la belleza como la puesta en prictica de la
libertad. En la disposicion estética, el hombre entra en el mundo de las ideas sin
abandonar el mundo sensible: en cuanto reconciliacién o armonia de necesidades
y libertad, el juego hace posible la plenitud sensible del mundo al tiempo que el
triunfo moral sobre él: el juego es, por tanto, el simbolo del cumplimiento de la
determinacién humana. Puesto que, desde el punto de vista filogenético, el impulso
sensible determina al individuo, mientras que por mediacién del impulso formal
el individuo adquiere el cardcter de especie, la accién reciproca de ambos impulsos
conforma, para Schiller, la idea de humanidad. Sélo la actividad estética conduce a
lo ilimitado. Sélo en ella nos sentimos como fuera del tiempo y nuestra humanidad
se manifiesta con pureza e integridad®.

Ortega no confia, al menos explicitamente, en que la disposicién ladica y
estética conduzca al hombre @ ser mds hombre, pero eso no obsta para que otorgue
al juego una importancia capital en su filosofia de la existencia y, con ello, un papel
determinante en el ser s7 mismos en que consiste vivir auténticamente. En muchas
ocasiones, repite la idea de que la farsa es uno de los hechos mds permanentes de
la historia y una dimensién constitutiva o esencial de la vida humana®. En ;Qué es
filosofia?, se muestra, ademds, convencido de que la cultura brota, florece y fructifica
en un temple espiritual bien humorado, en la jovialidad™. Y en Idea del teatro, el
juego constituye el arte o técnica que el hombre posee para suspender virtualmente
su esclavitud dentro de la realidad, para evadirse, escapar, traerse a si mismo de este
mundo en que vive a otro irreal. Este traerse de su vida real a una vida irreal, ima-
ginaria o fantasmagdrica es el distraerse. El juego es, por tanto, distraccion. Y para
Ortega, el hombre necesita descansar de su vivir y ponerse en contacto o verterse en

“ 0.C., v, 582-583.

0 0O.C., vi, 295.

> ScHILLER, Friedrich, Cartas sobre la educacion estética del hombre, op. cit., x1v.
2 Ibidem, xxi1.

3 0.C., 1x, 844.

>+ 0.C., v, 294-295.

woow



una «ultravida». La distraccion, el juego o la diversién son, pues, consustanciales a
la vida humana, no un accidente, ni algo de lo que se pueda prescindir®.

ARTE Y JUEGO EN ORTEGA 'Y SCHILLER

Schiller atribuye al arte o a la belleza la potestad de devolver al hombre su
libertad (en la apariencia) El juego es, justamente, el dmbito en el que nos liberamos
tanto de la materia como de la forma, y en el acto poiético de dar forma a lo informe,
de jugar, el hombre exhibe su plena libertad:

Lo tnico que consigue la cultura estética es que el hombre, por naturaleza, pueda
hacer de si mismo lo que quiera, devolviéndole asi por completo la libertad de ser
lo que ha de ser. Pero con ello se consigue algo infinito: tan pronto recordemos
que precisamente esa libertad le fue arrebatada en el estado sensible por la coaccién
unilateral de la naturaleza, y en el pensamiento por la legislacién exclusiva de la
razén, tenemos que considerar entonces a la facultad que se le devuelve al hombre
en la disposicién estética como el don supremo, como el don de la humanidad.

La relacién del arte con el juego resulta, en el caso de Ortega, natural, si bien
a partir de cierta época. Conviene recordar que en «Addn en el paraiso» se afirma
atn y explicitamente que «en arte no hay juego»”’. También en «Arte de este mundo
y del otro» (1911), se lee que el arte no es un juego ni una actividad suntuaria, sino
una explicacion habida entre el hombre y el mundo, «una operacién espiritual tan
necesaria como la reaccidn religiosa o la reaccién cientifica»®®. Tuvo que pasar algin
tiempo para que la conexién entre arte y juego se convirtiera, en la obra de Ortega,
en un asunto del que discutir, y eso ocurrird especialmente en los escritos que dedica
al arte nuevo a partir de los felices afos veinte.

En el libro que ya hemos comentado, E/ tema de nuestro tiempo, se adelanta
una de las tesis fundamentales de La deshumanizacion del arte: la de que el arte joven
se diferencia del tradicional tanto en sus objetos como, sobre todo, en el cambio
radical de actitud que exterioriza. Mds en concreto, el arte para y de los jovenes ha
sido desalojado de la zona «seria» de la vida y ha dejado de ser un centro de gravita-
cién vital. El cardcter semi-religioso y patético que adquirié en los siglos anteriores
ha sido, segtin Ortega, extirpado integramente®®. Ha ocurrido de esta forma porque
«serio» es aquello por donde pasa el eje de nuestra existencia. Y, para Ortega, frente

% 0.C, 1x, 847.

°¢ SCHILLER, Friedrich, Cartas sobre la educacion estética del hombre, op. cit., xx1.

7 0.C., 1, 61.

% 0.C., 1, 438.

'Y si no lo ha sido, deberfa serlo: «Dejemos que los sacerdotes, no muy seguros de la
existencia de sus dioses, los envuelvan en la caligine pavorosa de los grandes epitetos patéticos. El arte
no necesita nada de eso, sino mediodia, tiempo claro, conversacién transparente, precisién y un poco

de buen humor», O.C., 11, 915.
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a lo que durante demasiado tiempo se ha pensado, el arte es incapaz de soportar el
peso de la vida. El arte recobra su encanto y su reverberacién justamente cuando lo
desplazamos del centro de nuestra vida a la periferia®, cuando lo a/igeramos. Para
él, este viraje anuncia uno de los rasgos mds generales del nuevo modo de sentir la
existencia: el sentido deportivo o festival de la vida®, la «<nueva sensibilidad».

En La deshumanizacién del arte, esta ligereza del arte se retine con otras
caracteristicas igualmente significativas. Entre ellas se encuentran, como es de sobra
conocido, la tendencia a la deshumanizacién; la eliminacién de las formas vivas; la
reduccion de la obra de arte a pura obra de arte; la ironia; la elusién de toda falsedad;
y la ya comentada intrascendencia. A ello se suma, ya sin paliativos, la equiparaciéon
entre arte y juego®. Esta equiparacién se relaciona aqui con la ausencia de patetismo
del nuevo arte y con su sustitucién por el talante cémico o bromista del arte para
con el propio arte. El arte nuevo se opone asi al del siglo x1x, verdadero agente de
«salvacién de la especie humana, elevado sobre la ruina de la religién y del relativismo
cientifico, y cuya trascendencia deriva de sus temdticas (los mds graves problemas
de la humanidad) y de su propia esencia, entendida «como potencia humana que
prestaba justificacién y dignidad a la especie»®. El arte deshumanizado, verdadera
inversién de ese pathos estético, consuma, sin embargo, su naturaleza: «al hacer el
ademdn de aniquilarse a si propio sigue siendo arte, y por una maravillosa dialéc-
tica, su negacién es su conservacién y su triunfo»®. Cuando el arte abandona sus
infulas grandilocuentes, queda reducido a lo que simplemente es, «solo arte, sin mds
pretensiéon»®. Su modestia es, pues, su victoria.

Para Ortega, ese buscar la ficcidn por la ficcién, caracteristico del arte nuevo,
es también propia del estado jovial del alma®. Es, como dice de forma provocadora,
«un ensayo de crear puerilidad en un mundo viejo», de ahi su proximidad con los
deportes y los juegos”. Es mds, la busqueda de la ficcidén constituye el ingrediente
principal de la «nueva sensibilidad», que, segiin un texto algo posterior, «;Qué
pasa en el mundo?» (1933), se presagia desde el ano 1917, fecha de la revolucién
bolchevique y de los primeros brotes del fascismo italiano®. Para Ortega, ese afo
habrian coincidido con el surgimiento de la nueva sensibilidad, en primer lugar, la
aparicion del arte joven, empefiado, como totalidad, en negar el pasado y en surgir
como un «absoluto comienzo»®. En segundo lugar, con la expansién del deporte y

% 0.C., mm, 608.

° O.C., 11, 608.

2 0O.C,, 11, 854.

% 0.C, 11, 874.

% O.C., 11, 873.

% O.C., 11, 876.

% 0O.C., 11, 873.

7 O.C., 11, 875.

 Ortega considera que aunque parezca opuestos, ambos movimientos politicos «flirtean»
como presintiendo bajo sus diferencias superficiales una comunidad de estilo y de matriz generadora.
0O.C, x, 12.

% 0O.C, x, 12.



la preocupacién, tan extrana al europeo, por su propio cuerpo’. En tercer lugar, con
la llamada por Ortega «subversién de la juventud como tal juventud»”’, o lo que es
lo mismo, con el triunfo de esa nueva sensibilidad anti-utilitaria, lujosa y vitalista.
Aqui, no se trata s6lo de interpretar la vida como juego, sino de presentar el juego
como una verdadera forma de vida’?. Una forma de vida que implicaria esfuerzo
oneroso, autoexigencia y disciplina autoimpuestas y subordinadas a la finalidad de
expandir el propio ser. Se tratarfa de sustituir, en suma, la satisfaccién imperiosa de
las necesidades por el placer de la libre creatividad”.

Elarte, también en La deshumanizacién del arte, contribuye asi a que el hom-
bre sea mds libre, ya que le proporciona un instrumento equilibrador de la seriedad
y trascendencia de la vida. A partir de este momento, el arte se va a convertir en
Ortega en el vehiculo primordial para salir a flote del naufragio de la existencia. Lo
ladico o lo estético, tanto da, reacciona, como ocurre en el pensamiento de Schiller,
contra la seriedad del culturalismo, que sélo otorga valor a la vida desde aquello a lo
que ésta se sacrifica. Lo estético y lo ludico en Ortega constituyen en cambio una
forma de autotrascendencia, de exuberancia vital, de aquello que nos transforma de
meros seres bioldgicos en verdaderos seres humanos’™. En la filosoffa de Ortega, el
hombre, prisionero en la realidad circunstancial, ndufrago en la vida, se evade de esa
constriccién entrando en la 6rbita del mundo irreal”. A través de la ficcidn, de la
apariencia schilleriana, se trae a si mismo a esa otra orbe, se dis-trae, es decir y como
en Schiller, juega’®. Y si juega, es porque ya no estd coaccionado, sino en plena libertad
de determinaciones; jugando a ser humano, verdaderamente humano.--
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