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Es muy dificil reducir a 12 obediencia a quien no aspira a mandar
(J.-J. ROUSSEAU, Discurso sobre la desigualdad entre los hombres)

Comenzamos ahora nuestro curso sobre el plural legado filoséfico de José
Luis Lépez Aranguren, en el que nos detendremos a lo largo de esta semana.
El que se desarrolle precisamente en Avila fue un particular empefio. Nos
parecfa que era uno de los marcos més adecuados, dado que ésta fue su tierra
natal y la tierra que le acoge desde que, en abril de hace ya dos afios,
Aranguren nos dijo definitivamente adiés. El participé también en diversas
ocasiones en estos cursos de verano de la Universidad a Distancia, y en uno
de los dltimos que lo hizo me cupo el honor de presentarle. En el actual, quie-
ro empezar dando las gracias a los profesores invitados, por su interés y dis-
ponibilidad en hacerlo; a ustedes, por su asistencia y participacién, y, de
manera muy especial, a algunos de los hijos del profesor Aranguren que nos
acompafian. Todos ellos muestran que el adids al que me referfa no equivale
a olvido. Este mismo curso es una forma de reconocimiento —Ila que hoy nos
es factible—, evocando la figura del maestro y del amigo y estudiando su
obra, el plural impulso que nos dejé.

! El presente texto fue lefdo en la presentacién del curso El plural legado filoséfico de José
Luis Lépez Aranguren, celebrado en Avila en julio de 1.998, en el marco de los IX cursos de vera-
no de la UNED. Agradezco su participacién en el mismo a los profesores Elfas Dfaz, Manuel
Fraijé, Antonio Garcfa-Santesmases, José M.* Gonz4lez, Manuel Reyes Mate, Javier Muguerza,
Roberto Rodrfguez Aramayo, Javier San Martin, Fernando Savater y Carlos Thiebaut. Y a los
alumnos, su activa asistencia y su cordialidad.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.o 12, 2000, pp. 341-358. UNED, Madrid
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Para las jévenes generaciones quizd sea dificil hacerse cargo de las circuns-
tancias en las que Aranguren hubo de desenvolverse. Y, sin embargo, sin tener
en cuenta la situacién de la que partfamos no puede enjuiciarse adecuadamen-
te su contribucién a la filosofia espafiola. Voy a evocar, pues, brevemente, antes
de centrarme en el pensamiento de Aranguren, esa circunstancia y algunos ras-
gos significativos de la historia que nos condujo hasta alli. Pero no teman que
haya de remontarme tan lejos como para tener que hablar de mis paisanos cor-
dobeses Séneca, Averroes 0 Maimdnides u otros ilustres jalones de lo que, un
tanto abusivamente tal vez, cupiera llamar pensamiento espafiol o pensamien-
to ibérico. Bastar4, en cambio, con tomar nota del repliegue que, a partir de la
segunda mitad del siglo XV1, Espafia conocié, apartindola del hilo fundamen-
tal de desarrollo del pensamiento cientifico y filoséfico, producido en la Europa
moderna. Y aunque se pueden introducir matices en ese juicio, como efectiva-
mente lo han hecho hispanistas de la talla de J. Sarrailh en Lz Esparia ilustrada
de la segunda mitad del siglo XVIII o R. Herr en Espafia y la revolucién del siglo
XVIII, lo cierto es que podemos suscribir el trazo fundamental de tal argumen-
tacién, al menos por lo que a lo exangiie de la Ilustracién espafiola se refiere.
Un apartamiento y fragilidad que cuando se perdieran los tltimos restos del
imperio colonial espafiol, en 1.898, iba a ser tema de reflexién de una genera-
cién que unié su rétulo denominador a esa fecha.

Por lo que al tiempo inmediatamente anterior se refiere, el tono general de
la actividad filoséfica en nuestro pais, puede ofrecerlo el informe que el profe-
sor polaco Wincenty Lutoslawski redacté para la recién fundada revista Kanz-
Studien, a propésito del conocimiento de la filosoffa kantiana en Espafia2 Sus
pesquisas fueron tan decepcionantes, como para concluir diciendo que Kant ist
in Spanien so gut wie ginzlich unbekannt, algo asi como que sobre Kant reina-

2 Sobre las peripecias de ese informe, cf. J. M. PALACIOS, «La filosofia de Kant en la Espafia
del siglo XIX», en J. MUGUERZA y R. RODRIGUEZ ARAMAYO (eds.), Kant después de Kans. En el
bicentenario de la “Critica de la razén prdctica”, Madrid, Tecnos, 1.989, 673-707. Al marco his-
térico-filoséfico que estamos apuntando se refiere Javier MUGUERZA en «El presente de la filo-
sofia en Espafia», Revista de Occidente, 122-123 (1.991), 65-82. Cf. asimismo, J. L. ABELLAN,
Historia critica del pensamiento espafiol (especialmente, vol. V, 1, 2'y 3), Madrid, Espasa, 1.989-
1.991. (Una versi6én resumida, «De Séneca a nuestros dias», en Historia del pensamiento espafiol,
Madrid, Espasa, 1.996); V. CACHO VU, La Institucidn Libre de Ensefianza, Madrid, Rialp,
1.962; E. D1AZ, Pensamiento espafiol, 1.939-1.975, Madrid, Tecnos, 1.983; A. GUY, Histoire de
la philosophie espagnole, Toulouse, Univ. de Toulouse-Le Mirail, 1.983 (trad. de A. Sinchez, en
Barcelona, Anthropos, 1.985).
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ba en Espafia una ignorancia sin fisuras. Es cierto que la Crética de la Razén
Pura habia sido traducida parcialmente con anterioridad y el neokantismo
hacfa acto de presencia en algin pequefio circulo, pero el citado informe es
revelador del secular apartamiento de Espafia de la Europa moderna, pues no
en mejores circunstancias se encontraban otras corrientes y autores.

Con todo, y como decfa, la situacién iba a cambiar de manera notable en
poco tiempo. La importacién de la filosoffa del idealismo alemdn —aunque
fuera a través de esa figura secundaria suya que es E Krause—, por parte de
Julidn Sanz del Rio, dio lugar al desarrollo de ese peculiar movimiento que se
ha denominado el krausismo espafiol, influyente en la posterior Institucién
Libre de Ensefianza, que, si no dio figuras filoséficas de relieve, vino a actuar
de casa-madre, en torno a la que se fraguarian las obras de poetas o artistas de
la talla de Lorca, Dalf o Luis Bufiuel. Y los hombres de la generacién del 98
se abrirfan progresivamente a la filosoffa clésica y buena parte del pensa-
miento europeo de la época, como es el caso sobre todo de Unamuno, no sélo
familiarizado con Kant, sino asimismo conocedor de algunas corrientes del
socialismo y el positivismo, de Schopenhauer y Nietzsche (también cultiva-
dos, entre otros, por Baroja) y avisado lector de Soren Kierkegaard en el ori-

ginal danés.

Es, sin embargo, la empresa modernizadora de Ortega la que elevé el lis-
t6n filoséfico de manera considerable. Convencido de que Espafia era el pro-
blema y Europa la solucién» no sélo se convirtié en un buen conocedor de
Kant —tras su permanencia en Marburgo con los neokantianos Hermann
Cohen y Paul Natorp— y, més tarde, en uno de sus més decididos criticos,
sino que asimismo incorporé Espafia al pensamiento cientifico y filosé6fico de
la época con un rigor y perspicacia verdaderamente notables. En la editorial
Revista de Occidente, o en la revista del mismo nombre que fundé, daba a
conocer las principales discusiones de la filosofia europea con diligente pun-
tualidad, particularmente por lo que se refiere a las obras de inspiracién feno-
menolégica (del propio Husserl a Max Scheler), pero dialogando también con
el historicismo de Dilthey, el existencialismo de Heidegger o el psicoanilisis
de Freud. Ortega, por aquel entonces, no actuaba sélo y la Facultad de
Filosoffa de la Universidad de Madrid (con profesores como José Gaos,
Manuel Garcfa Morente o Xavier Zubiri) alcanzé un nivel perfectamente
equiparable al de las mejores europeas, aunque la caja de resonancia en la que
se desenvolvia permitiera una amplificacién menor. La caja, por supuesto, era
la propia Espafia, un pafs deficientemente incorporado a la industrializacién
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y carente de la vigorosa clase media que habfa protagonizado las revoluciones
burguesas europeas, al que Ortega todavfa consideraba, en el prélogo de una
de sus mejores obras, Meditaciones del Quijote, de 1.914, una tierra de infie-
les por lo que al cultivo de la filosoffa se refiere. Esa Espafia, convertida por
los noventayochistas en tema de amarga meditacién, que ain le hacfa inte-
rrogarse patéticamente a Ortega en esa misma obra: ajo la frialdad inmen-
sa y cédsmica del parpadeo astral, ;qué es esta Espafia, este promontorio espi-
ritual de Europa, esta como proa del alma continental?» 3. Pero, como hemos
visto, proa del alma o promontorio espiritual, el caso es que, de lo que se tra-
taba, dabiendo negado una Espafia», era de hallar otra y ese @aso honroso»
parecfa iba a poderse cumplir 4

La guerra civil truncd, sin embargo, semejante desarrollo. Sin reparar
ahora en otros aspectos, el nuevo régimen, con su desprecio hacia los intelec-
tuales, forzé el exilio de lo mejor del pensamiento espafiol . Muchos de ellos
(José Gaos, Juan David Garcfa Bacca, Eugenio Imaz, Eduardo Nicol, Adolfo
Sénchez Viézquez, Joaquin y Ramén Xirau, Marfa Zambrano) fueron acogi-
dos y se integraron en Universidades hispanoamericanas. Otros (Julidn
Marfas, Xavier Zubiri), aun permaneciendo en Espafia, vivieron en el exilio
interior, sin poder acceder a puestos universitarios, como tampoco lo hizo
Ortega, cuando decidié volver y encontré un pafs de wna salud insultante».
Los insultos provenfan, en parte, de los medios académicos oficiales donde se
habfa instalado entretanto una escoldstica recolada, promovida por la dicta-
dura al rango de filosofia oficial del nacionalcatolicismo, que era la que toda-
via se impartia cuando mi generacién comenzé sus estudios universitarios en
un afio tan emblemdtico como el de 1.968. Pero, para entonces, muchas cosas
habfan empezado a cambiar. Por lo que a la filosofia y, en concreto, a la ética
se refiere, el cambio decisivo habfa venido de la mano de José Luis Lépez
Aranguren.

3 ]. ORTEGA Y GASSET, Meditaciones del Quijote, ed. de ]. Marias, 2. ed., Madrid, Cétedra,
1.990, 168.

4 Ibid., 89.

5 Cf. ]. L. ABELLAN, Filosofia espafiola en América (1.936-1.966), Madrid, Guadarrama,
1.966; El exilio filosdfico en América. Los transterrados de 1.936, México, FCE, 1.998. A la nece-
sidad de recuperar el didlogo con el exilio filoséfico se refirié tempranamente J. L. L. ARANGU-
REN en su articulo de 1.953 «La evolucién espiritual de los intelectuales espafioles en la emigra-
cién», recogido en Crética y meditacién (Madrid, Taurus, 1.957) y, en la actualidad, en sus Obras
completas. VI, ed. de F. Blazquez, Madrid, Trotta, 1.997, 108-140.
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En el recuerdo que le ha dedicado a Aranguren, con motivo de su falleci-
miento, en el nimero-homenaje de la revista fsegoria, el psiquiatra cordobés
Carlos Castilla del Pino nos ha dejado un hermoso testimonio, del que quie-
ro reproducir algunos parrafos:

«Dejé de ser cat6lico —comienza diciendo Carlos Castilla del Pino— hacia
los catorce o quince afios, cuando el catolicismo era socialmente imprescindi-
ble. Impregnaba todo el medio social espafiol y, sin contencién alguna, se intro-
ducfa impertinente, hasta en la privacidad. En Espafia —hablo de los afios cua-
renta y hasta los sesenta— habfa que tomar posicién respecto del catolicismo y
el catdlico. El socialcatolicismo, el poder catélico, era el poder. Un catolicismo
fiofio, cursi, blando en apariencia, pero despiadado hasta la crueldad llegado el
caso (y llegaba a las primeras de cambio) [...]. Buena parte de las energfas de
muchos espafioles se consumfan en la tarea de ser anticatélico. A diferencia del
de entonces, el catolicismo de ahora no es el poder, sino #n poder —y en fran-
co declive— [...]. Aquel catolicismo al que repudiaba con todas mis fuerzas era
el catolicismo espafiol, estrictamente vaticanista. En Francia las cosas podfan
ser diferentes, cuando menos en amplios sectores. Aquellos volimenes de
Cristianismo y Mundo Moderno de Moeller; los Etudes Carmelitaines; los libros
de Maritain, Bernanos, Mauriac, los de Mounier y muchos otros. También en
Alemania, los de Scheler, los de Romano Guardini... De pronto, pero aqui,
aparecié Catolicismo dia tras dia, de José Luis Lépez Aranguren [1.955]. Un
libro transparente, un libro culto, moderno, inusual para ser de un catélico
espafiol [...]. En él, ademds, la cultura era la forma de apertura a otros mundos
distintos al estrictamente catélico. A aquel catélico que habfa tras Casolicismo
se le podfa escuchar y se le podia leer. Se podfa ir con €l hasta el limite, que no
tenfamos derecho a sobrepasar, de su pensar y sentir lo religioso. Si su catoli-
cismo era suyo, también reconocia el cardcter de fntimo de la religiosidad (o no
religiosidad) de su interlocutor, y era, por parte de él, respetado. [...]. El libro
suscité una reaccién tan violenta en los medios catélicos m4s ortodoxos como
para que no pudiéramos desatendetlo de ninguna manera [...]. A medida que
Aranguren era objeto de sospecha y perdfa el respeto de la ortodoxia, se lo pres-
tdbamos los agnésticos y, desde luego, los heterodoxos»®.

¢ C. CASTILLA DEL PINO, «Recuerdo de José Luis L. Aranguren», Jsegoria, 15 (1.997), 39-
41, cit. 39-40.
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Con todo, y por importante que fuera, al propio Aranguren le parecié des-
pués timido y lo rehizo en su Contralectura del catolicismo (1.978). El interés
por el fenémeno religioso fue, en efecto, el primer eje de su produccién, cro-
nolégicamente hablando, y el primero al que dedicaremos nuestra atencién.
Resulta curioso que, en muchas ocasiones, los medios de comunicacién olvi-
daran ese aspecto cardinal de la obra de Aranguren. El dia de su fallecimiento,
TVE emitié una larga entrevista que, no mucho tiempo antes, habfa mante-
nido con Fernando Delgado, sorprendido de lo que denominaba «atolicismo
a machamartillo» de Aranguren, por més que su religiosidad estuviese muy ale-
jada de la de D. Marcelino Menéndez Pelayo, a quien, como se sabe, se debe
la expresién. Como Antonio Garcfa-Santesmases ha subrayado alguna vez’, esa
actitud reflejaba la curiosidad con la que determinado pensamiento, supuesta-
mente progtesista, trataba de encajar un dato que no cuadraba en su imagen
de Aranguren. Para muchos, si no para la mayorfa, su imagen se vinculaba con
el antifranquista valeroso, que llegé a perder su citedra por enfrentarse a la dic-
tadura; con el intelectual vigilante de la vida ética, social y politica de su tiem-
po. Aranguren fue todo eso, pero sin renunciar en ningiin momento a una
profunda religiosidad, que le acompafi6 a la largo de toda su vida. Incluso en
su etapa americana, cuando la época del forzado exilio en la Universidad de
California, segufa puntualmente las publicaciones y acontecimientos que en
ese 4mbito se producian, fuera y dentro de nuestras fronteras. Y, tras el resta-
blecimiento de la democracia, presidié, junto a Jos¢ Gémez Caffarena, el Foro
del Hecho Religioso, que se celebra anualmente en Madrid, como espacio de
discusién multidisciplinar entre creyentes y agnésticos de muy diversos tipos,
unidos por el comin denominador de un talante abierto y dialogal, tal como
el propio Aranguren reflejaba en la crénica del mismo que cada afio ofrecfa en
las paginas del diario E/ Pats.

En un pafs como el nuestro, en el que la cultura religiosa —o mejor, la
incultura— ha dado —y, en cierta medida, sigue dando— abundante pasto a
todo el que ansfe alglin género de receta, a un variado espectro de actitudes
agavilladas por su comin simplicidad, Aranguren, de talante, como decfa-
mos, profundamente religioso, opuso a ellas su cristianismo heterodoxo, esto
es, de otra opinidn respecto a las instancias autoritarias —de variado signo—

7 A. GARCIA-SANTESMASES, «José Luis Aranguren: cristiano heterodoxo», A Distancia,
otofio de 1.997, pp. XXIX-XXXI de los Cuadernos de cultura.
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, siempre més ardientes en la bisqueda de férmulas que encapsulen el tema
que preocupadas en plantearlo. De ah{ su interés por el protestantismo, por
Lutero, por Kierkegaard, por la teologfa de Karl Barth y sus sucesores y, entre
nosotros, por Unamuno; su interés por el didlogo con las corrientes derivadas
de la Ilustracién y los movimientos politicos y sociales que, a veces, han vehi-
culado, y, a la postre, su inconformismo con esas etiquetas que més que dis-
tinciones oportunas buscan, por decirlo unamunianamente, un mote —caté4-
lico, protestante, agnéstico, mistico, ateo, racionalista—, cuyo claro signifi-
cado se desconoce, pero en el que descansa el espiritu en su pereza 8. Mis ecle-
sial que eclesidstico-institucional, Aranguren, sin renunciar a sus convicciones
para abandonarse a un cémodo irenismo, rechazé el tono dogmético —no
s6lo el de la Iglesia oficial, tan torpe, por lo demd4s, por no decir injusta, con
su figura, sino asimismo el de otros sectores, aunque fueran de signo inver-
so—, tono dogmdtico que, como ya advirtiera Rousseau, @0 conviene sino a
los charlatanes» %y, frente al cual, parece haber hecho suyo el hermoso conse-
jo que se puede leer en el Feddn, segiin el cual «@cerca de estos temas hay que
lograr una de estas cosas: o aprender de otro cémo son, o descubrirlos por
nosotros mismos, y, si nada de ello resulta posible, tomar la explicacién mejor
y mis dificil de refutar de entre las humanas y embarcarse en ella como sobre
una balsa para surcar navegando la existencia» . Una navegacién en la que
José Luis Aranguren supo conjugar la cautela intelectual y la conciencia de los
aspectos sombrfos y sin sentido de la existencia con una disposicién de con-
fianza y 4nimo, por la que, sin volver la vista ante el absurdo y el mal, evita-
ba quedar varado en ellos. Tal y como declaré al cerrar una larga entrevista
biografica concedida a Televisién Espafiola en el programa Semblanzas», a la
sombra de las murallas de Avila, con un tono nietzscheano que no solfa ser
habitual en él: Pese a todo, yo me pregunto: ;y esto es la vida?. Pues que vuel-
va otra vez».

Pero quizé su obra m4s importante desde el punto de vista de la filosofia de
la religién —y por la que él mismo sentfa predileccién, segtin manifest6 en las
Primeras Conferencias Aranguren, celebradas en la Residencia de Estudiantes de

8 M. de UNAMUNO, «Mi religién» (1.907), en Mi religidn y otros ensayos, 6.* ed., Madrid,
Espasa-Calpe, 1.973, 9-15, cit. 11.

® J.-J. ROUSSEAU, Las ensofiaciones del paseante solitario, ed. de F. J. Herndndez, trad. de C.
Ortega Bayén, Madrid, Cétedra, 1.986, 68.

©  PLATON, Fedén, ed. de C. Garcfa Gual, en Didlogos. 111, Madrid, Gredos, 1.986, 81.
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Madrid— fuese Catolicismo y protestantismo como formas de existencia (1.952),
en donde la apertura al protestantismo no le impedfa reivindicar algunos
aspectos del talante catélico, en particular por lo que se refiere a no ver en la
angustia y la desesperacién, por humanas que puedan ser, las tnicas vias de
acceso a lo religioso, o las vias por excelencia, pues, junto a ellas, también cabfa
hablar de diversas formas de plenitud y de paz —en medio de las zozobras y
desgarros que, con frecuencia indeseada pero persistente, acechan el desarrollo
de toda vida humana y amenazan devolverla a la barbarie— e incluso de una
«tica del contentor, a no confundir con un fécil optimismo ciego ante el mal,
sino, més bien, tono moral que le hace frente, procurando no quedar atrapa-
do en su red.

Como intelectual y filésofo, Aranguren era consciente de las dificultades
racionales que la afirmacién religiosa entrafia, pues, sin tener que ir contra la
propia razén, desborda, desde luego, sus posibilidades, por lo que, sea cual
fuere la posicién que al respecto se adopte, todas son, como lo querfa Kant,
asunto de la razén préctica, que no puede pretender agotar el tema racional-
mente, sino tan sélo postularlo o decidirlo del modo que a cada cual le parez-
ca mis razonable. Esa imbricacién de cautela intelectual y decisién prictica,
de sobriedad filoséfica y razonable esperanza, se ponen bien de manifiesto en
una de las dltimas declaraciones que hizo sobre la cuestién y a la que, para
concluir este apartado, me quiero referir. Aranguren partfa ah{ de un tema
que le era muy querido y que ya habfa tratado en otras ocasiones: el de la ana-
logfa entre la vida y la literatura, que permite contemplar nuestras vidas como
textos, pues

«Todos y cada uno de nosotros —afiadfa— somos eso, textos vivos.
Textos que nuestro ‘yo reflexivo’ va, por asf decirlo, escribiendo, conténdo-
se a s{ mismo, con més o menos tino, al hilo de la vida protagonizada por
nuestro ‘yo ejecutivo’. Contar es como vivir y vivir es como contar o, mejor
dicho, contarse, de manera que el mundo vivido y el narrado se solapan ine-
vitablemente. Somos o, al menos, nos figuramos ser nuestra propia novela,
la ‘narracién narrante’ de nuestra vida. Y, como los textos literarios, también
los textos que somos requieren de interpretacién, razén por la que todos
aventuramos, clara o confusamente, nuestra propia hermenéutica. Como
también cabe de ellos la exégesis que hagan los demds, si la llegan a hacer,
cuando el relato se dé por concluido y nos toque, después de nosotros mis-
mos, la hora de su ‘comprensién’. ;A quien pedir esta dltima comprensién
que consista no tanto en juzgarnos cuanto en decirnos quiénes somos, quién
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soy?. No sé, tal vez a la Deidad ante la cual hayamos existido, siquiera como
suefio, de suerte que, si ‘la vida es suefio, sea, haya sido, esté siendo, vaya a
ser suefio ‘de’ Dios. Pero ya digo que no sé» 1L,

Dejemos aqui, con esta estremecida esperanza, lo que habfamos denomi-
nado el eje religioso de Aranguren, para atender a otros aspectos de su pro-
duccién. En efecto, por constante que fuera su atencién a los temas de filoso-
fia de la religién, su labor no se redujo a ese campo, sino que se amplié a
muchos otros y, por lo pronto y muy principalmente, a la ética, que, segin
veremos, tiene mucho que ver con ese hacerse como un texto, al que acabamos
de aludir. En el 4mbito de la filosoffa moral, Aranguren supo enraizarse en las
sugerencias y elaboraciones que autores como Ortega o Zubiri habfan hecho
al respecto. Por lo que a Ortega se refiere, escribi6, en un momento en que se
pretendfa condenar sus escritos, un valiente y valioso estudio sobre la ética
implicita en ellos, La ética de Ortega (1.958), que se sumaba a la reivindicacién
hecha por Julidn Marfas y Pedro Lain Entralgo. Aranguren también ha reco-
nocido lo que debe al magisterio de Zubiri, cuyos cursos privados —algunos
de los cuales han sido mucho m4s tarde publicados— pudo seguir. Pero fue
Aranguren quien tematizé expresamente ese dominio en el pensamiento espa-
fiol. Su Etica apareci6 en 1.958, tres afios despues de haber obtenido una cite-
dra de Etica y Sociologfa en la Universidad de Madrid. Es una ética de inspi-
racién reconocidamente aristotélica, pero con un Aristételes y un Santo Tomds
leidos a la altura de nuestro presente y no simplemente esclerotizados en fér-
mulas rutinarias. Y junto a ellos se hacfa presente la filosoffa moderna, bien a
través del didlogo critico con Kant, bien a través del pensamiento existencial
de Kierkegaard, Heidegger o Sartre, ademds de las frecuentes referencias a la
ética de los valores de Scheler, a la filosoffa analftica (Moore, Wittgenstein,
Ayer, Stevenson, Toulmin,...) y a la literatura, que tendfa un puente entre la
ethica docens, la ética en cuanto disciplina académica, y la ethica utens o moral
vivida.

1 J. MUGUERZA, «Del aprendizaje al magisterio de la insumisién. (Encuentro con José
Luis L. Aranguren)», en E. LOPEZ-ARANGUREN, ]. MUGUERZA, J. M.2 VALVERDE, Retraro de José
Luis L. Aranguren, Barcelona, Cfrculo de Lectores-Galaxia Gutenberg, 1.993, 65-88, cit., 88.
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Aunque el influjo de Zubiri le hacfa subordinar en esa obra la ética a la
metafisica, con posterioridad la impronta kantiana se fue haciendo més paten-
te, de modo que no iba a ser ya la metafisica la que sustentara a la ética, sino
que, en todo caso, serfa la ética la que podia dar paso a una problem4tica meta-
fisica y a una apertura a la religién, al menos en forma de pregunta y como
horizonte de problemas de los que la ética misma no se podfa desentender. El
abandono de una fundamentacién metafisica no incliné, pues, la balanza hacia
el positivismo, ni hacia un escepticismo que no sélo negara la posibilidad de
responder, sino incluso la legitimidad del preguntar. Y es que —segtin indica-
ba en la amplia entrevista que mantuvo a comienzos de nuestra década con
Javier Muguerza, retomando un tema de su libro La comunicacién humana
(1.965)—, por contrarios que puedan parecer, el metafisico, que cree tener res-
puesta para todas las preguntas, y el escéptico, en la medida en que niega la
legitimidad de todas aquellas preguntas para las que no encontramos respues-
ta, vendrian a darse la mano en la comdn actitud de prohibir el cuestiona-
miento: como cuando se pretende sostener que la pregunta por el sentido de
nuestra vida es una pregunta sinsentido, pues nunca encontrar solucién defi-
nitiva 2 Pero ya Kant advirti6 que es totalmente antifiloséfico renunciar a las
preguntas para las que no encontramos respuesta, pues, independientemente
de que seamos, en efecto, capaces de responderlas o no, el caso es que la razén
humana avanza inconteniblemente hacia ellas, sin que sea s6lo la vanidad de
saber mucho quien la mueve a hacerlo, sino més bien la propia inquietud
humana, que harfamos mal en sofocar, relegdndola al sétano de los trastos, con
lo que no harfamos otra cosa que abdicar de nuestra fronteriza —pero, tal vez,
también hermosa— condicién. En esa linea, para Aranguren, la filosoffa con-
sistird més en la capacidad de interrogacién que en las posibles soluciones
(siempre provisionales) que logremos alcanzar.

Y asi, serd en la antropologfa, m4s que en la metafisica, donde se busque el
surgimiento de la moral, en cuanto que la vida humana (a diferencia de la del
animal, basicamente acoplado a su entorno) es susceptible de multitud de
recreaciones culturales, sin que las disposiciones biolégicas nos fuercen estric-
tamente a ninguna de ellas, excepto la de forzarnos a elegir, que es a lo que se
referfan Ortega, al entender la vida humana como quehacer, Zubiri, al hablar
de la moral como estructura, o Sartre, al pensar que estamos condenados a la

2 Ibid., 87-88.
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libertad. La vida humana es forzosamente moral, en el sentido, al menos, de
que, aunque nos ha sido dada, no nos ha sido dada hecha, sino que cada cual
ha de hacer la suya, ser el novelista —m4s o menos original o plagiario— de
su propia vida. Desde este punto de vista, la amoralidad es imposible, un caso
patolégico o un concepto vacio. Todos somos necesariamente morales, por
cuanto vivir la vida humana requiere no estar bajos de moral, no estar desmo-
ralizados, sino con el suficiente 4nimo como para acoger y afrontar las posibi-
lidades y resistencias que ella nos ofrece. Claro que uno puede ser, hasta cier-
to punto al menos, responsable de su propia desmoralizacién o de su buen
tono vital. Pero, en principio, estar alto de moral no equivale todavia a obrar
bien y hay casos en que el malvado se levanta con la moral muy alta dispues-
to a cometer su fechorfa. Si en el plano de la moral como estructura, el término
moral se contrapone ante todo a «desmoralizado, en el plano de la moral como
contenido, moral se contrapone, en cambio, a «nmoral». Y es que el humano
quehacer, estructuralmente moral, puede luego desarrollarse de acuerdo a pau-
tas morales o inmorales, debidas o indebidas. Contenidos de la moral que sue-
len venir ofrecidos sociohistéricamente por las diversas culturas, religiones o
visiones de sentido y que cada cual habré de elaborar desde su propia perspec-
tiva. Esta dimensién, insoslayablemente individual, de la tarea ética fue pro-
gresivamente acentuada por Aranguren, al subrayar (asf en su obra Lo que sabe-
mos de moral —1.967—, reeditada més tarde bajo el titulo de Propuestas mora-
les, 1.983), junto a las dimensiones de la moral como estructura y la moral
como contenido, la importancia de otra a la que calificé de moral como acti-
tud, pivotando sobre la autonomia de la conciencia, todo lo condicionada que
se quiera, pero instancia tltima e irrebasable de la moralidad, que viene a apro-
ximarse de este modo al propio esfuerzo por ser moral, esto es, a la kantiana
dbuena voluntad». Individualismo ético, que no es equivalente, ni mucho
menos, para Aranguren, de ese individualismo rapaz, posesivo e insolidario
tantas veces pregonado. Pues el que nuestras decisiones morales hayan de ser
siempre, en definitiva, solitarias no quiere decir que hayan de ser insolidarias.

Precisamente de la dimensién social de la moral se ocuparfa Aranguren en
otra de sus obras més notables, Etica y Polftica (1.963), abriéndose a lo que el
profesor Enrique Bonete, en su estudio Aranguren: la ética entre la religion y la
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politica ¥, ha destacado como la otra vertiente cardinal del pensamiento de
Aranguren. La ética es siempre individual en el sentido de que el individuo es
su base, su agente insustituible. Pero ese individualismo ético s6lo puede rea-
lizarse en la apertura a los otros, bien sea que se relacione con ellos como otros
concretos y personalizados —dando lugar a lo que podrfa denominarse ética
de las relaciones interpersonales—, bien aparezcan en su horizonte como esos
otros sin nombre determinado, desconocidos personalmente, pero respecto a
los que est4 obligado en las tareas sociales de las que habria de ocuparse la ética
social. El temple de Aranguren era mis ético y religioso que politico, pero,
cada vez mis, ese mismo temple le condujo a interesarse por las realidades poli-
tico-sociales de su tiempo, sin llevar a cabo nunca una actividad propiamente
politica, mas sin desdefiarla. Aunque las relaciones entre ambas esferas, la ética
y la politica, no le parecfan de ficil armonizacién, se resistfa a escindirlas o a
ver necesariamente en ellas una relacién #rdgica, frente a la que mantuvo la
posibilidad de una tensién dramdtica, rechazando tanto la politica carente de
principios como la ética del «@lma bella», que preserva su pureza a costa de la
inoperancia o la evasién. Sin entrar en todos los desarrollos y propuestas que
Aranguren lleva a cabo en esa obra (en la que, entre otros méritos, se hablaba,
por primera vez entre nosotros, desde un punto de vista ético, de Max Weber,
al que luego consagrarfan excelentes trabajos profesores de diferentes genera-
ciones, como, por ejemplo, Ignacio Sotelo o José Marfa Gonzélez), es preciso
poner de relieve que al tema politico le dedicé una atencién cada vez mayor
—de esa época es también su libro El marxismo como moral, 1.968—, unida al
interés por la sociologfa y las ciencias humanas, los movimientos sociales o la
reflexién al hilo de las cambiantes circunstancias de la vida espafiola. Bistenos
destacar ahora que, frente a lo que a menudo sucede, Aranguren no escatimé
sus criticas a lo que consideraba injusto del sistema social y politico que le toc6
vivir, no ya cuando carecfa de reconocimiento piblico —entonces siempre es
mis ficil no venderse—, sino precisamente cuando lo adquirié. Su radicaliza-
cién crecié con los afios en vez de buscar el acomodo a que el peso de los mis-
mos tantas veces incita. Una radicalizacién que, por lo demds, supo no jactar-
se de sf, sino que acert6 a acompafiar la seriedad de sus posiciones con la iro-
nfa y el humor que impiden el envaramiento. Ello le permitié mostrar que el
cardcter moral —sobre el que asimismo reflexioné en tantas ocasiones—, no

3 E. BONETE, Aranguren: la ética entre la religion y la politica, prélogo de J. Muguerza,
Madrid, Tecnos, 1.989.
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tiene por qué ser equivalente de rigidez, de acartonamiento, de una actitud
congelada, que, en el repliegue sobre si, se desentiende del curso de los acon-
tecimientos y es incapaz de interesarse por nada nuevo, pues en todas partes
s6lo encuentra el reflejo de su propia mueca.

En todo caso, esa actitud vigilante y critica no sélo le habia llevado en
1.965 a ser expulsado de su cétedra por la dictadura franquista, sino que tam-
bién le condujo —tras su exilio americano en la Universidad de California y el
posterior retorno a su citedra espafiola, en los comienzos de la transicién
democritica— a no darse por contento con la democracia recién inaugurada
en nuestro pafs, sino, aun celebrindola, insistir en la diferencia entre la demo-
cracia establecida 'y la democracia como moral¥, que es algo a conseguir cada dia,
sin que sea concebible un estado o situacién en el que pudiéramos definitiva-
mente descansar, como sobre algo poseido de una vez por todas. De ahi un
impulso utépico al que, en ningtin caso, podrfamos renunciar sin abdicar a un
tiempo de nosotros mismos.

De este modo, més all4 del 4mbito estrictamente académico, Aranguren
ejercié un notable influjo sobre extensos sectores de la sociedad espafiola.
Siempre dispuesto a participar en un debate, en una mesa redonda, en confe-
rencias de temas muy diversos; escribiendo comentarios de libros y prologin-
dolos, dejindose entrevistar, sabiendo escuchar y tener una palabra oportuna,
encarné ejemplarmente el papel del intelectual, que él mismo, sin embargo,
vefa declinar, para dejar paso a lo que denominaba dntelectual colectivo».
Aranguren nunca se coloc6 au dessus de la mélée, sino que supo realizar la tarea
—Dbastante més ardua, como advertia Mairena— de estar a lz altura de las cir-
cunstancias; por no andar de vuelta se permitié el lujo de recorrer y desbrozar
un buen trecho de muchos caminos; la ironfa y la distancia de sf le acercaron
criticamente al mundo. En sus tltimos afios repitid, en diversas ocasiones, que
aunque se sabfa viejo no se sentfa tal. Quiz4 su inusual juventud, intelectual y
vital, se debiera en parte a saber conservar algo del infantil espiritu de asom-
bro, de juego, de broma, que le curé del infantilismo de jugar a ser persona.
Lo que, dicho sea de paso, le facilité realmente serlo.

La breve presentacién que acabo de realizar puede dar una idea del
inmenso legado que, con su testimonio y su obra, José Luis Lépez Aranguren

¥ Cf. La democracia establecida; una critica intelectual, Madrid, Taurus, 1.979.
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nos ha dejado. Y aunque no cabe duda de que seré dificil hacerse cargo de
él, es tarea nuestra recogerlo y, sin mimetismos que €l seria el primero en
repudiar, elaborarlo, como en buena medida algunos profesores e institucio-
nes espafiolas estdn llevando a cabo. Quiz4 eso sea un buen sintoma, si sig-
nifica que el diagnédstico de Ortega, segun el cual los espafioles no podemos
permitir que alguien nuestro destaque, empieza a ser erréneo. As{ parece
mostrarlo la pluralidad de intereses, 4mbitos de trabajo y corrientes que, al
menos por lo que a la ética se refiere, se vienen cultivando en Espafia. De esa
pluralidad da buena cuenta la nutrida lista de colaboradores —entre los que
me cupo contar— al volumen Etica dia tras dia. Homenaje al profesor
Aranguren en su ochenta cumpleafios, editado por Trotta y dirigido por Javier
Muguerza, Fernando Quesada y Roberto Rodriguez Aramayo 5. Entre ellos
figuran nombres tan conocidos como los de Saturnino Alvarez Turienzo,
Feliciano Bldzquez, Gabriel Bello, Domingo Blanco, Victoria Camps, Adela
Cortina, Elfas Diaz, Eusebio Ferndndez, Manuel Fraij6, Antonio Garcfa-
Santesmases, José Gémez Caffarena, José Marfa Gomez Heras, Jos¢ Marfa
Gonzilez Garcia, José Jiménez, Emilio Lledé, Ana Lucas, Manuel Reyes
Mate, José Montoya, José Enrique Rodriguez Ibdfiez, Xavier Rubert de
Ventés, José Rubio Carracedo, Javier Siddaba, Fernando Savater, Carlos
Thiebaut, Amelia Valcircel, José Marfa Valverde o Gerard Vilar. Y todo el
que, de un modo mds o menos directo, se dedica a la Etica en Espafia reco-
noce su deuda para con Aranguren, tanto mds fécil de llevar —aunque eso
no quiere decir que sea menos exigente— por cuanto esa deuda, en vez de
merma en la propia independencia, incita a ella y a pensar por cuenta pro-
pia. Y es que, como en cierta ocasién recordé Javier Muguerza al comentar
la pluralidad de corrientes de la ética espafiola actual a la que antes nos refe-
rfamos, «n el origen de esas rutas que discurren por suelo firme y entre ame-
nos suburbios urbanizados, no hay que olvidar que estuvo un dfa una carre-
tera-polvorienta por la que apenas nadie osaba aventurarse para cruzar tre-
chos y trechos de desérticas parameras. Que se sepa, Aranguren fue el pri-
mero en recorrerla a partir de la década de los cincuenta, teniendo durante
mucho tiempo que hacerlo solo. Y con ese largo viaje en solitario nos ense-
fi6 el camino a todos» 6.

5 J. MUGUERZA, F. QUESADA, R. RODRIGUEZ ARAMAYO, Etica dia tras dia. Homenaje al
profesor Aranguren en su ochenta cumpleaios, Madrid, Trotta, 1.991.
16 J. MUGUERZA, «El largo viaje ético de Aranguren», El Pafs, 4 de marzo de 1.995, 9-10.



EL PLURAL LEGADO FILOSOFICO DE ARANGUREN 355

5

No querria terminar sin ceder la voz al propio Aranguren —aunque sea a
través de la mia, que muy gustoso se la presto, en el sobreentendido de que no
le desagradarfa del todo—. Se trata de un texto, que quizd muchos de ustedes
conozcan, pero que estimo no es indtil recordar un poco por extenso, como
simbolo de la viveza de péginas que fueron escritas hace més de cuarenta afios.
Con €l me enfrenté hace més de veinte, cuando era estudiante en la Facultad
de Filosofia y todavia hoy, como entonces, sigue ddndome qué pensar.
Pertenece a su Etica y en él, ademds de un tema central de inspiracién aristo-
télica, como el de la estructura circular del caricter, los habitos y los actos,
Aranguren retoma otros de rafz existencialista para hablarnos de los actos pri-
vilegiados, definitorios, pero no definitivos, pues el tinico momento definitivo
es el de la muerte sobre el que él mismo tanto reflexiond, ofreciendo muy
bellas paginas. Y dice asf:

dLos actos privilegiados en cuanto a la profundidad y reasuncién que en
ellos se alcanza son el instante, la repeticion y el siempre. El concepto de los
dos primeros fue forjado por Kierkegaard y desarrollado luego por Jaspers y
por Heidegger. El siempre se debe a Xavier Zubiri. El acto privilegiado desde
el punto de vista del kairds es la hora de la muertes.

El dnstante» es un acto momentdneo que, levdntandose sobre la sucesién
temporal, toca la trascendencia y tal vez la decide. Es la eternidad en el tiem-
po, tangencia de lo eterno y lo histérico, descenso de la infinitud a la existen-
cia finita y elevacién de ésta a aquélla en un golpe de vista» decisivo, echado
desde la profundidad de un «resente auténtico». El instante puede revestir dis-
tintas formas. Una de ellas, la m4s alta, es el éxtasis, la contemplacién mistica.
Pero sin necesidad de fenémenos misticos el hombre puede percatarse, de
pronto, de la tremenda seriedad de su existencia y «legirse». Desde el punto de
vista del «ontenido», en el que por ahora nos vedamos entrar, el dnstante» lo
mismo puede ser un acontecimiento religioso que religioso-moral o puramen-
te moral, lo mismo puede ser winién» que «evelacién», @ceptacién» o «on-
versién». El hombre se convierte a Dios siempre, como San Pablo, en un dns-
tante», aunque este dnstante» haya sido preparado por afios, 0 aunque la expre-
sién exterior y las consecuencias de esta conversién no se manifiesten sino
mucho tiempo después. El dnstante» puede presentarse bajo la disposicién ani-
mica de la @ngustia», como dicen Kierkegaard y Heidegger, pero no es nece-
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sario, ni mucho menos, que asf sea. También, en otros casos, bajo la forma de
«apto», serenidad», @lenitud», az».

El acto de la «epeticién» consiste en la asuncién, también en un instante,
de la totalidad de la vida. Esta es, por decirlo asi, tomada en peso y aceptada
en su grandeza y en su miseria. Dicen que quien va a morir recorre en un
momento todo su decurso temporal y «e» su sentido. En esta concentrada
actualizacién de la totalidad del pasado consiste precisamente la «epeticién»:
el hombre «epite», vuelve a vivir en un dnstante», junta y apretada, su vida. La
«epite», no como espectador, sino como su autor responsable. Desde el punto
de vista del «ontenido» este acto puede consistir en arrepentimiento». Mejor
dicho, y por @ceptante» que sea, aunque suscriba la vida con un gran «f», es
también, necesariamente, arrepentimiento», porque ;quién no tiene de qué
arrepentirse?. Como se ve, asf como el dnstante» ahonda en el presente —fren-
te al vivir en el superficial, disipado y atomizante @hora»— abriendo desde ¢l
el porvenir, la «@epeticién» vuelve la vista atrés, asume y retiene lo sido, frente

al «©lvido» del pasado.

Xavier Zubiri ve la esencial forma del tiempo y su unidad, no en el dns-
tante» y la «epeticién», como Kierkegaard, tampoco en la «memoria», como
Bergson, sino en el siempre». El siempre», el «de una vez por todas», es el fun-
damento de la mutacién temporal, y el ahondamiento, la intensién en €l otor-
ga la posesién de si mismo. El hombre est4 ante el decurso y su tiempo con-
siste en estar ante su propia decurrencia, autopresente a ella, incurso en ella, s,
pero también sobre ella (sobre la dluencia» de Leclercq) y sobre sf mismo [...].

Pero estos actos —actualizaciones de estructuras, mejor—, el dnstante, la
«epeticién, el siempre», son privilegiados y aun decisorios, definitorios, como
dice Zubiri, pero no definitivos. El acto definitivo —no actualizacién de
estructura, sino acto propiamente dicho, que, si lo es de verdad, ser4 también
dnstante», «epeticién» y «iemprer— es la dhora de la muerte». Pero en la chora
de la muerte» hay que distinguir, a mi parecer, dos aspectos: lo que tiene de
suceso —el morir— y lo que tiene de acto humano, de dltima instancia con-
cedida al hombre para la obra moral de sf mismo. Es importante distinguir
estos dos aspectos, porque puede —y probablemente suelen— presentarse
disociados. El instante de la muerte biolégica, segtin muestra la experiencia de
la muerte ajena —experiencia, como tal, muy precaria y «xterior»— sobrevie-
ne con frecuencia «etrasado», cuando ya el hombre no se posee y lo que queda
de €l no es sino un residuo inconsciente y comatoso. El padre Karl Rahner ha



EL PLURAL LEGADO FILOSOFICO DE ARANGUREN 357

llamado al dltimo acto en que todavifa disponemos de nosotros mismos la
«nuerte libre», a diferencia de la «nuerte biolégica». Ahora bien, desde el
punto de vista que ahora estamos tratando —el de los actos privilegiados—
este es el acto definitivo. Hasta é] dabfa tiempo». El hombre conservaba ante
sf algunas —muchas o pocas— posibilidades de modificar su é¢hos. Desde este
instante, el éthos va a quedar definido y terminado, las posibilidades van a que-
dar fijadas para siempre, agotadas en el ser, coincidentes con él; empezamos a
ser, definitivamente, lo que hemos hecho de nosotros mismos, lo que hemos
querido ser [...].

Lo que importaba hacer ver en la presente reflexién sobre el objeto mate-
rial, desde el punto de vista de su mera estructura, es que este objeto material
consiste fundamentalmente en el éthos, esto es, en la personalidad moral; pero
que la personalidad moral se define a través de todos y cada uno de los actos y
de los hdbitos, por lo cual éstos no pueden ser relegados a un segundo térmi-
no al hablar del objeto de la ética. También, es verdad, a través de la vida ente-
ra. Pero, en primer lugar, la vida no es posible tenerla toda junta vivencial-
mente (realmente sf, porque queda impresa en nosotros; es, precisamente,
nuestro «ardcter», nuestro éthos), porque transcurre y se distiende en el tiem-
po. O, mejor dicho: sf es posible tenerla toda junta, pero esto acontece preci-
samente en ciertos actos privilegiados. La vida como totalidad nos remite,
pues, otra vez, a los actos que la resumen —el dnstante», la «epeticién», el
siempre» (con lo cual se confirma una vez mis la estructura circular del obje-
to de la ética: la totalidad remite a determinados actos, a través de los cuales se
descubre precisamente aquel sentido total)— y al «aricter» en que queda
ampresa». Y en segundo lugar, al hablar de la vida en su totalidad no debe olvi-
darse que ésta no es sélo duracién, sino también futuricién y emplazamiento.
En el tiempo como futuricién proyectamos el destino moral que vamos a for-
jar. En el tiempo como emplazamiento, y «nientras llega la muerte», estamos
a tiempo de rehacer ese destino moral [...].

La perfeccién ética ha de hacerse en el tiempo y con el tiempo. Nuestros
proyectos se fotjan en el tiempo, la perfeccién es cualitativamente diferente a lo
largo de los afios, la «xperiencia de la vida» es experiencia del tiempo vivido. El
concepto de kairds, u oportunidad, la ewkairia o momento propio, es esencial
para la tarea moral. Hay que dar tiempo al tiempo, saber esperar, aprovechar el
cumplimiento de todas las condiciones, la realizacién de todas las posibilidades
previamente necesarias, aprovechar el qahoral». Y junto al concepto helénico del
kairés, el concepto biblico del pléroma. Cristo llegb a «wu hora», en la «lenitud
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de los tiempos». Pero también, mas modestamente, cada uno de nosotros tiene
«u hora» y su @lenitud» para cada una de las partes de su tarea moral. El éthos
se va forjando a través de los sucesivos kairoi, realizando «ada cosa a su tiem-
po», sin que se pueda saltar por encima de él. De tal modo que la perfeccién es
cualitativamente distinta no sélo para cada persona, sino también en cada kai-
rés. Por eso la perfeccién del nifio —abertura a la realidad, ojos abiertos ante el
mundo, docilidad para lo superior— es cualitativamente diferente de la perfec-
cién del joven —entusiasmo, aspiraciones infinitas—, de la perfeccién del
hombre maduro —sentido de lo posible y de que la aciencia es todo»— y de
la perfeccién del viejo —bendicién universal, decir una gran sf de arrepenti-
miento, aceptaci6n y fidelidad a cuanto se ha sido. La perfeccidn ha de lograr-
se al hilo del tiempo, sin «@delantarse» y por eso son insatisfactorios el «ifio pro-
digio» y también el «ifio empollén», que sofoca al nifio auténtico, que tendrfa
que haber sido para, a su tiempo, ser verdaderamente hombre. Hay una tarea
moral para cada una de nuestras horas y la tarea moral, el éthos, tiene también
su tiempo bien determinado, sus «fas contados». En esto decfa Séneca que nos
diferenciamos de los dioses: en que se nos ha dado un tiempo finito. Por lo
mismo es més precioso, tenemos que aprovecharlo 7.

Hasta aqui el texto de Aranguren, que les queria recordar. Tras su lectura,
y con independencia de los acuerdos o desacuerdos que aquf o all4 se pudieran
mantener, no creo dificil ver en esos textos una filosoffa que no est4 hecha de
espaldas a la vida, ni por encima de de la vida; mucho menos, consra ella. Sino,
mds bien, desde la vida misma, para pensarla y acompafiarla. Interrelacién de
vida y reflexién, de accién y discurso, que, como tuvimos ocasién de ver, el
propio Aranguren se encarg6 explicitamente en tematizar. Quiz4 porque, aun
siendo cierto, como querfa el gran Goethe, que frente al frondoso y verde 4rbol
de la vida, toda teorfa puede resultar gris, también es verdad —segin nos
advierte desde lejos, pero no menos poderosamente, el viejo Platén—, que una
vida no pensada no merece la pena de ser vivida. No cabe duda de que José
Luis Aranguren fue capaz de vivir con intensidad la suya propia, porque tam-
bién fue capaz de pensarla. Y pensando la suya y las cambiantes circunstancias
en las que hubo de desarrollarse nos ayudé a todos los demds a pensar la nues-
tra propia, incitindonos a que no sélo la tengamos como un bien mostrenco,
sino que acertemos a vivirla del modo més humano posible, a vivirla mejor.

7 J. L. L. ARANGUREN, Etica, en Obras completas. II, ed. cit., 1.994, 311-316.





