
Fundamentación de las ciencias 
espirituales 

La fundamentación de las ciencias espirituales, 110 sólo 
obedece a la necesidad de captar sus más profundas y sustan-
tivas razones, sino también a la de conferirle el rango de ob-
jetividad, más que en cualquier otro sector del conocimiento, 
indispensable en estas ciencias. Fuera de la tentativa meta-
física de Hegel, los esfuerzos más significativos y recientes 
en este sentido se relacionan con los nombres de Enrique 
Rickert, Guillermo Diltbey y Eduardo Spranger. 

Teoría de Rickcrt.—Vinculado al neo-criticismo en la 
forma adoptada por la escuela sud-occidental alemana, 
Rickert afronta el problema de la fundamentación de las 
ciencias espirituales, tratando de esclarecer, principalmente, 
el tipo de conocimiento que les corresponde. 

En breve expresión esquemática, la filosofía de Rickert 
reduce el mundo a tres instancias: ] ) la realidad: 2) el 
valor, entidad puramente ideal; 3) la vivencia del sentido, 
o sea el conjunto de los actos comprensivos del valor. La sim-
ple enunciación de estas cuestiones nos advierte que Rickert 
no es un idealista subjetivista; en efecto, el idealismo de. 
Rickert, al admitir la existencia de una realidad, se debe con-
siderar como trascendental. El problema de la trascenden-
cia es, para él, problema fundamental de la teoría del co-



nocimiento. Pero esta realidad no es la del realismo inge-
nuo, sino aquello que puede designarse con la expresión 
kantiana "conciencia en general" (Bewusstsein über-
haupt), esto es, una conciencia impersonal, general, inno-
minada, lo único que nunca puede convertirse en objeto o 
contenido de la conciencia. Esta concepción no niega la 
existencia del mundo espacio temporal que nos rodea, pero 
sostiene que todo ser es un ser en la conciencia. 

La noción de valor desempeña en la teoría general del 
conocimiento de Rickert un papel muy principal. Conocer es, 
según él, juzgar, es decir, un afirmar o negar, un aprobar o 
desaprobar, un tomar posición frente a un valor. Tal afir-
mación o negación no se funda en impulsos psicológicos, si-
po mas bien en un deber, en algo que se nos opone desde fue-
ra. Un juicio es correcto, porque juzga como debe ser juzga-
do, no porque dice lo que es real. Nuestros juicios no son ver-
daderos porque enuncian lo real; llamamos real a lo que debe 
ser reconocido como real por nuestros juicios. De esta mane-
ra, Rickert formula un concepto axiológico de la realidad. 

Rickert distingue claramente el deber del valor. Valor 
es lo que vale (aunque 110 existe) en sí y por sí. El valor se 
funda en sí mismo; el deber, en cambio, está relacionado con 
un sujeto, a quien le exige obediencia. Los valores no tienen 
otro modo de ser que el del valer (Gelten) y forman un rei-
no, que se encuentra más allá del sujeto y del objeto. 

También distingue Rickert el valor de las valoraciones, 
que son actos de aprehensión de los valores. E11 este tipo de 
actos, el sujeto toma posición con relación al valor absoluto. 
Huelga decir que el valor no puede entenderse como hecho 
psíquico, sino precisamente como un "pasar sobre" lo psíqui-
co, en dirección a los valores. Ni es tampoco un valor sino 
un simple apuntar a valores. El ser del valorar es lo que 
Rickert llama su sentido (Sinn). En esta forma se constitu-
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ye el reino del sentido, intermedio entre el reino del valor y 
la realidad y cuya misión es unir a ambos. 

Señalada la importancia que Rickert atribuye a los va-
lores en su filosofía en general y en su teoría del conocimien-
to en particular, pasamos a exponer sus ideas sobre el tema 
"Ciencia cultural y ciencia natural", materia de un libro muy 
conocido entre nosotros por la respectiva versión española. 

Rickert distingue las ciencias culturales de las natura-
les: pero considera que no se refieren realmente a materias 
distintas, mejor dicho, cjue no se distinguen por sus obje-
tos. Según la distinción entre las ciencias culturales y na-
turales se funda propiamente en la lógica, en la manera de 
elaborar sus conceptos, pero no en la gnoseología, ni mucho 
menos en la ontología propiamente dicha. Los métodos y 
procedimientos para la captación de sus objetos son radi-
calmente distintos; pero sus objetos mismos no lo son. ( D 

Esta pura diferencia lógica entre las ciencias cultura-
les y las naturales, reside en la forma de su conceptuación. 
La realidad, en su fondo, es irracional, pero nosotros ten-
demos sobre ella una red racional de intelección, y procede-
mos según sea el punto de vista natural o cultural, de dos 
maneras completamente distintas. Desde el punto de vista 
natural, utilizamos la conceptuación generalizadora. Sin pa-
rar mientes en las diferencias, dirigimos nuestra atención 
exclusivamente hacia lo constante. Entonces, con unos 
cuantos elementos, formulamos un concepto generalízador. 

Tal forma de conceptuación es, ciertamente, legítima; 
pero debe reconocerse que sólo se dirige a la captación de 
ciertos aspectos de la realidad. Por este medio, toda la rea-
lidad puede ser reducida a conceptos generalizadores, tarea 
l _ q U e S e consagTa con ahinco (no siempre justificado) 
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la ciencia natural. Desde luego, este problema no podía plan-
teárselo quien, como Rickert, parte de la tesis inadmisible 
desde todo punto de vista, de que las ciencias naturales no 
difieren ontológicamente de las culturales; y que la única 
diferencia entre ellas es la forma especial de su conceptua-
ción. 

Las ciencias culturales no se interesan en lo universal; 
se dirigen exclusivamente hacia lo individual. " A quien 
quiera reservar el nombre de ciencia—dice Rickert—para 
los productos de la concepción generalizadora no hay, na-
turalmente, objeción alguna que oponerle, porque semejan-
tes determinaciones terminológicas caen más allá de la ver-
dad y la falsedad. Pero nadie podrá sostener que sea parti-
cularmente feliz y acertada una terminología que no ad-
mite el nombre de ciencia para las obras de Ranke y otros 
grandes historiadores. Mejor fuera, en cambio, esforzarse 
por elaborar un concepto de la ciencia que comprenda todo 
lo que generalmente se llama ciencia, y para tal fin sena 
preciso ante todo tener en cuenta el hecho de que las ciencias 
no presentan siempre la misma forma del método natura-
lista, o sea generalizador". De este modo, reivindica Rickert 
el derecho de las ciencias culturales o históricas a exigñr 
ig'ual forma de acatamiento que el que merece las ciencias 
de la naturaleza. Con excepcional claridad, define el carác-
ter individualizador e histórico de las ciencias de la cultu-
ra. El que habla de historia—dice—refiérese siempre al 
transcurso individual y único en el tiempo de una cosa; pre-
cisamente en la filosofía es corriente contraponer lo históri-
rico, como particular, a la natural, como universal. El de-
recho histórico es el derecho singular, el derecho individual-
mente considerado, en oposición al derecho natural, que es 
común a todos o que debe ser común a todos. La religión his-
tórica es la religión singular, la religión particular, en opo-



sición a la religión natural, la cual se cree que está dada a 
todo hombre juntamente con su naturaleza general huma-
na. (2), 

Ahora bien, cómo es que las ciencias culturales se di-
rigen hacia lo individual. Esta pregunta no se puede con-
testar si no se hace un análisis de los elementos que cons-
tituyen lo individual. En el dominio de lo individual encon-
tramos elementos reales y elementos ideales. Los elementos 
reales son los hechos. El investigador de las ciencias cultura-
les se propone, en efecto, indagar estos hechos. El Renaci-
miento, la Revolución Francesa, la Guerra Mundial, son he-
chos de esta especie, y consituyen la materia inmediata y di-
recta que se presenta en el campo de las ciencias culturales. 

No bastan, ciertamente, los hechos para la constitución 
del concepto individualizador científico cultural. Es necesa-
ria, además, la concurrencia de ios valores y la respectiva 
valoración o captación del valor. La concepción de Rickert 
respecto a los valores está de acuerdo, en principio, con la de 
todos los modernos axiologistas, en cuanto considera los va-
lores como meras idealidades. Para Rickert, la conceptua-
ción histórico-individual se rige por valores. Si los procesos 
culturales se distinguen de la naturaleza, esto se debe única-
mente al punto de vista de los valores, es decir, al procedi-
miento avalorativo, característico del método individualiza-
dor-histórico, opuesto al procedimiento de la ciencia natural, 
dirigida al descubrimieno de conceptos universales que, en 
la forma de conexiones legales, establecen un enlace de 
constancia entre todos los hechos del mismo tipo, sin ocu-
parse para nada de la referencia a los valores culturales. 
Tal referencia a los valores se advierte claramente en la la-
bor del historiador, quien trata sólo de exponer lo signifi-

(2) Ciencia Cultural y Ciencia Natural, pág. 74. 



cativo, lo importante, lo interesante, lo esencial, sin cuidar-
se de lo que no reúne estas condiciones. Es evidente, que los 
hechos que merecen estos calificativos son hechos valiosos 
y que no pueden comprenderse sin referirlos a valores. La 
falta de esta referencia convertiría los hechos expuestos en 
aburridos, insignificantes y triviales. Al perder el relieve 
que les otorga la referencia al valor, perderían también su 
importancia histórica, rebajándose y confundiéndose en el 
mismo plano de los hechos comunes, donde los destacó la 
avaloración del historiador. 

La selección que el criterio avalorativo introduce en el 
conjunto de los hechos, se realiza también en el complejo de 
la misma experiencia histórico-cultural. En la vida de un 
personaje hay aspectos que son interesantes para- el histo-
riador y otros que no lo son. Los interesantes son los que están 
dotados de sentido histórico ; lo cual se debe, sin duda, a que 
se encuentran enlazados con valores. Admitido este principio, 
debe concluirse rechazando de la categoría de ciencia histó-
rico-cultural la labor paciente de los eruditos, quienes pier-
den su tiempo exponiendo infinidad de detalles sin impor-
tancia, cuyo descubrimiento no afecta en nada el sentido 
profundo y esencial de los hechos históricos. Multitud de 
hechos vulgares, que se toman en consideración exclusiva-
mente porque se refieren a determinado personaje históri-
co son el tema frecuente de sesudos trabajos de historiogra-
fía, sin que aliente en ellos ni la sombra de interés histórico, 
pues no se refieren a ningún valor cultural ni presuponen 
en el sujeto ningún talento especial para realizarlos, toda 
vez que hubieran podido serlo por otro cualquiera y en cual-
quier tiempo. 

La concepción de Rickert, y en particular en cuanto se 
refiere a las ciencias culturales, tiene el acierto de haber 
puesto sobre el tapete la cuestión de los valores. Los valores 



son efectivamente lo que da sentido a los hechos humanos, 
el significado permanente de cualquier suceso histórico. Ade-
más, los valores constituyen el factor objetivo en el conoci-
miento histórico. En efecto, un concepto, referido única-
mente a hechos, sólo sería capaz de reproducir, mantenien-
do todos los contenidos históricos en el mismo plano. Fo 
que permite, en cambio, destacar y dar relieve, individua-
lizando los contenidos históricos, son los valores. Gracias a 
la captación de los valores, el conocimiento histórico se puede 
apoyar en bases firmes, captando la realidad objetiva de los 
hechos, y apreciándola con un criterio igualmente objetivo, 
superior a la simple opinión personal y al punto de vista re-
lativo en que nos encontramos colocados. En otros térmi-
nos, el valor es lo que hace posible que la historia sea cien-
cia y que se pueda hablar con derecho de ciencias culturales 
particulares. 

Es muy discutible la limitación metódica en que se en-
cierra Rickert. Nadie puede negar hoy que entre la ciencia 
cultural y la natural hay una diferencia metódica, lógica; 
pero afirmar que esta es la única, que no existe una subya-
cente diferencia ontológica, es inadmisible. Justamente, esa 
diferencia es la que permite la diferenciación de los méto-
dos. La evidencia de que la exposición del desenvolvimien-
to del huevo, hecha por von Baer, para usar un ejemplo to-
mado del mismo Rickert, es algo completamente distinto de 
la historia que hizo Ranke de los Papas romanos en los si-
glos X V I y X V I I es el fundamento de la distinción metódi-
ca entre ciencia natural y cultural; y por otra parte, a na-
die se le puede ocurrir, aunque aquí se emplea el concepto 
de desarrollo, identificar un proceso natural evolutivo, co-
mo en el que presenta von Baer, con la verdadera historia de 
la cultura, como caso presentado por Ranke. El mismo Ric-
kert, en el capítulo correspondiente de Ciencia cultural y Cien-



cia natural, reconoce que aquí hay una "diversidad de pro-
blemas", y que de ella se sigue que deben existir diversas for-
mas lógicas de tratarlos. Lo único que queda por dilucidar es, 
si todos los problemas de las ciencias culturales pueden ser 
tratados en forma lógica, conceptual, o si se requiere ejerci-
tar alguna facultad especial más en armonía con los obje-
tos de la investigación cultural, asunto que se puede tratar 
mejor al exponer, en seguida, las ideas de otro gran teórico 
de las ciencias espirituales: Guillermo Dilthey. 

Teoría de Dilthey.—La actitud de Dilthey frente a 
las ciencias espirituales es semejante a la de Kant frente a 
las naturales. Del mismo modo que Kant fué el gran pensa-
dor crítico de las ciencias de la naturaleza, Dilthey lo fué 
de las ciencias del espíritu. Así como Kant intentó fundar 
una teoría del conocimiento natural, Dilthey se propuso 
construir una teoría del conocimiento espiritual. 

El punto de partida de este pensador es una nueva con-
cepción de la psicología. Hasta la época de Dilthey, la psico-
logía que prevalecía en todos los campos era el asocianis-
mo, que concebía el mundo espiritual y psíquico a semejanza 
del mundo material. En efecto, así como el mundo material 
está constituido por diversos elementos irreductibles que se 
enlazan en virtud de determinadas leyes, el mundo espiritual 
está también formado por elementos simples, vinculados en-
tre sí por las leyes de la asociación, de donde viene el nombre 
de asociacionismo con que se conoce este estilode psicología. 
Tal imagen del mundo es naturalista y falsa, según Dilthey, 
porque concibe falsamente lo espiritual a imagen y seme 
janza de la nauraleza de los físicos, trasladando al dominio 
de la vida anímica la visión atomista y mecánica que preva-
lece como fundamento de toda noción sobre los hechos na-
turales y sus relaciones. Además, el asociacionismo es ex-
plicativo. 



Por asociación se forma la percepción, la imagi-
nación, el juicio, el raciocinio; por asociación se recuer-
da, se piensa, constituyen las ideas generales; por aso-
ciación surgen los estados afectivos y volitivos; por aso-
ciación, por último, se erige la personalidad en centro de 
nuestra vida psíquica, en el que confluyen recuerdos, imá-
genes, ideales, todo lo cual a su vez ha tenido su base en infi-
nidad de síntesis de sensaciones. De aquí procede la teo-
ría de que todo es síntesis, desde las sencillas que se produ-
cen en el plano de los hechos elementales, hasta las complejas 
que dan origen a los fenómenos superiores de la vida anímica. 
Se considera la vida espiritual como si fuera un simple mo-
saico, donde los hechos elementales se componen y descompo-
nen como trozos de madera. Contra esta concepción de lo aní-
mico reaccionó fuertemente Dilthey, reprochándole su natu-
raleza constructiva y atomística, y haciendo resaltar al mis-
mo tiempo su estéril tendencia explicativa, es decir, su propen-
sión a atender a las circunstancias o razones de los hechos 
más que a los hechos mismos, a reducir la totalidad a sus ele-
mentos simples, a atender a lo formal y a lo legal, antes que al 
riquísimo contenido de la vida espiritual. 

Según Dilthey, la psicología debe buscar su verdadero 
centro; debe ser ante todo descriptiva y analítica y no ex-
plicativa y de elementos. Debe saberse ante todo cómo es la 
vida espiritual; y esta finalidad solo puede cumplirla una 
psicología que comprenda la vida espiritual en su totalidad, 
en su estructura, no en sus elementos. Pues bien, el enfoque 
del problema desde este punto de vista constituye uno de 
los más grandes sucesos en la historia de la psicología, tan-
to por lo que significa en sí mismo como por sus repercu-
siones en todas las direcciones de la cultura. 

La noción de estructura,—que es fundamental para 
entender la psicología de Dilthey—puede ser definida des-



de el punto de vista formal y desde el punto de vista mate-
rial. Formalmente, estructura es el enlace vivencial mutuo 
de hechos psíquicos diversos. Nuestra experiencia íntima 
nos muestra, en efecto, cómo se enlazan, se apoyan, se re-
fuerzan y se funden en una unidad estructural los elemen-
tos que sólo por el análisis podemos distinguir en la vida 
psíquica. Materialmente, en la estructura hay enlace recí-
proco do la aprehensión de lo real, del sentimiento de los va-
lores y de la realización de fines vitales. El sentido mate-
rial de la conexión estructura] muestra el carácter concre-
to del análisis de Dilthey, su instalación en la vida psíquica 
real, tal como se presenta en la dimensión histórica. 

A la noción de estructura, agrega Dilthey la determi-
nación de dos caracteres propios del complejo anímico: evo-
lución e historicidad. Estos caracteres precisan los contor-
nos del complejo y permiten su adecuada comprensión. 
Transformarse, cambiar constantemente es rasgo que se 
advierte en la vida psíquica con evidencia inmediata. Tal 
transformación se opera gracias a la naturaleza teleológica 
de lo anímico, según la cual es el todo lo que determina los 
elementos, y no a la inversa. Pero, como la evolución no es 
un simple pasar sin dejar huella, sino que, al contrario, im-
plica acumulación, la imagen de lo psíquico se nos presenta 
en todo momento con la plenitud de su valor, como totali-
dad coordinada internamente con los momentos preceden-
tes y enlazándose en conexiones cada vez más amplias, a 
través de todas las edades de la vida, es decir, en la forma 
de una verdadera historia. 

Previa esta sumaria aproximación a la psicología de 
Dilthey, nos queda por hacer ver la forma en que esta nue-
va concepción de lo espiritual contribuye a la fundamenta-
ción de las ciencias espirituales, es decir, cómo, en el pensa-
miento de Dilthey, se puede pasar del plano psicológico y 
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mente extrañas; y sería innecesaria, sí en ellas no hubiera 
nada extraño", (3) 

2) debe dar reglas para la interpretación. La geniali-
dad del investigador es, realmente, lo que conduce con acier-
to en la tarea de interpretar las expresiones; pero su mane-
ra de actuar se convierte en una técnica y se desarrolla con 
.el desenvolvimiento de la conciencia histórica. De esta suer-
te, la comprensión se vuelve más segura y se aprovechan las 
experiencias ajenas. Además, al lado del aspecto positivo, al 
que no debe darse mucha importancia, se debe valorizar el 
aspecto negativo de la regulación, representado por la críti-
ca, la cual "nace de las dificultades que presenta la interpre-
tación, y conduce a la limpieza de los textos, a la descalifica-
ción de documentos, obras, tradiciones." (4) 

3) Por último, la hermenéutica debe asumir la impor-
tantísima tarea de determinar las condiciones para obtener 
conocimientos umversalmente válidos. Si el conocimiento his-
tórico debe permanecer encerrado en los límites de lo indi-
vidual, tenemos que renunciar definitivamente a la constitu-
ción de una ciencia histórica; pues lo que permite que el co-
nocimiento de este orden alcance la dignidad científica no 
es otra cosa que su validez universal. Desde luego, en el 
campo en que se sitúa Dilthey, es muy difícil resolver 
este problema; y sin embargo, se tiene que plantear. En 
efecto, determinar categorías para el conocimiento racio-
nal, en el sentido de Kant, es comprensible y factible. Pero 
Dilthey pretende realizar este propósito en el dominio de la 
vida espiritual, considerada en su totalidad, lo que equiva-
le a alcanzar fines que son propios de la razón en el domi-
nio de lo irracional y con medios irracionales, toda vez que 

( 3 ) Dilthey, G e s a i m n e l t e Schriften, 7 p á g . 2 2 o . 
(4) Ibid. pág. 217. 



la comprensión exige la colaboración de "todas" las fuerzas 
del ánimo, no exclusivamente de las intelectuales. 

Las categorías del conocimiento espiritual objetivo 
señaladas por Dilthey, se dividen en formales v materia-
les. Las primeras surgen de las formas elementales del pen-
samiento y son atributos de toda la realidad Ellas son; uni-
dad, multiplicidad, igualdad, diferencia, diferencia de grado, 
i elación. (5) "Las categorías formales son expresiones abs-
tractas para las modalidades lógicas del distinguir, identi-
ficar concebir los grados de la diferencia, vincular, sepa-
rar. Constituyen, por decirlo así. una aprehensión de más 
alto grado, que solamente constata, 'pero que no construye 
a priori. Se presentan ya en nuestro pensamiento primario 
y luego se hacen valer en nuestro pensamiento discursivo, en 
un grado más elevado. Estas categorías son las condiciones 
teníales tanto del comprender (Verstehcn) como del co-
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campo de las ciencias naturales (Filosofía Natural de Schel-
ling y de Hegel). Así, por ejemplo, no existe causalidad na-
tural en el mundo histórico, no hay causas que produzcan 
efectos necesariamente y de acuerdo con una ley. En la his-
toria, dice Dilthey, sólo hay acción y pasión, acción y reac-
ción. Aunque formalmente se apliquen algunas categorías, 
tanto al mundo histórico como al mundo natural, su significa-
ción es distinta en ambos casos; así la categoría formal de la 
relación del todo a la parte, empleada también en la ciencia 
natural, recibe un sentido propio en el campo de las ciencias 
espirituales, que procede de la esencia de la vida y que tiene su 
realización o cumplimiento no sólo en la vida orgánica, grado 
intermedio entre lo inorgánico y el mundo espiritual, sino 
también en forma estrictamente individual, en la formación 
de los seres espirituales singulares. Por ilustración, trascribi-
mos algunos fragmentos de Dilthey, relacionados con la de-
terminación de categorías individuales en el estudio de auto-
biografías, "las formas supremas y más instructivas en las 
que se nos presenta la comprensión (Verstehen) de la vida . 

Agustín, Rousseau, Goethe muestran sus típicas for-
mas históricas. ¿Cómo captan estos escritores la conexión de 
su propio transcurso vital? Agustín está dirigido completa-
mente al enlace de su existencia con Dios. Su obra es al mis-
mo tiempo meditación religiosa, plegaria y narración. Esta 
narración tiene su meta en el suceso de su conversión y_ todo 
acontecimiento anterior es sólo una estación en el camino a 
esta meta, en la que se decide la intención de la Providencia 
con este hombre. Ningún goce sensible, ningún entusiasmo 
filosófico, ninguna alegría de retórico por el brillo del dis-
curso y ninguna otra relación vital tiene para él un valor en 
si. En todo, siente el contenido vital positivo raramente mez-
clado con el anhelo de aquella relación trascendente; todo es 
pasajero y recién en la conversión nace una relación eterna 
y feliz. Así, comprende su vida en la relación de las partes 



de la misma a la realización de un valor absoluto, de un bien 
supremo incondicionado, y en esta relación mira retrospecti-
vamente la significación de todo momento vital anterior. No 
encuentra en su vida desenvolvimk nto, sino preparación 
para la desviación de todos los pasajeros contenidos de la 
misma hacia su fin.—Rousseau. En las Confesiones, la rela-
ción a su vida puede ser captada solamente en las mismas 
categorías de significación, valor, sentido, fin. Toda Fran-
cia estaba llena de murmuraciones sobre su matrimonio, su 
pasado. En horrible soledad contemplaba la acción incesan-
te de sus enemigos contra él, misántropo hasta el delirio de 
persecución. Si atendía a sus recuerdos, se veía educado en 
el estricto orden calvinista de la casa; luego, surgiendo difí-
cilmente de una obscura vida de aventurero a la actividad del 
grande que vivía en él, enlodado en su camino por todo el 
fango de la calle, mal alimentado, impotente frente al domi-
nio del mundo distinguido y de los espíritus selectos a su al-
rededor. Pero, de todos modos, apesar de lo que hubiera he-
cho y sufrido y de la corrupción que hubiera en él, se sintió 
como una alma distinguida, generosa, con sentimientos de 
numanidad, en lo que consistía el ideal de s u tiempo. Eso 
era lo que el quería poner al mundo ante los otros: quería dar 
valor a derecho de su existencia espiritual, mostrándola tan 
completa como era. También aquí se interpreta el curso de 
los sucesos de una vida. Se busca una conexión que no existe 
en a mera relación de causas y efectos. Si se quiere expre-
sarla, hay que hacerlo con palabras, como valor fin, sentido, 
significación. Si miramos más de cerca hay una relación 
característica y jerárquica de estas categorías en la cual se 
realiza la interpretación. Rousseau quiere ante todo que se 
reconozca el derecho de su propia existencia individual. En 
esta se contiene una nueva visión de infinitas posibilidades 
de realización de los valores de la vida. Partiendo de esta vi-
sión se forma la relación de las categorías bajo las cuales es 
comprendida su vida.—Goethe. En Poesía y Verdad se ma-
nifiesta como un hombre universal histórico, con relación a 

su propia existencia. Se le ve en relación con el movimiento 
literario de su época. Tiene el tranquilo y orgulloso sentí-



miento de su posición en ella. Así, para el anciano, que mira 
retrospectivamente, es significativo todo momento de su 
existencia en doble sentido: como plenitud de vida gozada V 
como fuerza que actúa en la conexión de la vida. Toda pre-
sencia en Leipzig', en Strassburgo, en Frankfurt es sentida 
por él como colmada y determinada por el pasado y como ex-
tendiéndose para la formación del futuro, es decir, como 
desenvolvimiento. Aquí podemos calar más hondamente en 
las relaciones que existen entre las categorías de captación 
de la vida. El sentido de la vida se encuentra en la forma-
ción {Gestaltung), en el desenvolvimiento; desde aquí, se 
determina la significación de los momentos de la vida de 
una manera propia; ella es al mismo tiempo valor del mo-
mento vivido y su fuerza eficiente. 

Toda vida tiene un sentido propio, en el cual toda pre-
sencia que se recuerda tiene u nvalor propio; y sin embargo, 
al mismo tiempo tiene en la conexión del recuerdo relación a 
un sentido del todo. Este sentido de la existencia individual 
es completamente singular, insoluble al conocimiento (Er-
kennen) y sin embargo representa, como una mónada de 
Leibniz, el universo histórico. (S) 

La teoria de la comprensión histórica reposa, ciertamen-
te, sobre algunos supuestos, tales como la historicidad de la 
naturaleza humana, la posibilidad de que el individuo se eman-
cipe de la limitación histórica, por el cononcimiento y sobre 
todo la doctrina ya sostenida por Schleiermacher, según la 
cual entre los seres intelectuales sólo hay diferencias cuan-
titativas, pero no cualitativas. Entre el actor y el intérprete 
hay una mera diferencia cuantitativa, porque los actos espi-
rituales de que el actor histórico o personaje es capaz, so-
mos capaces nosotros. El tiene representaciones, sentimien-
tos y realiza actos de voluntad. Nosotros nos diferenciamos 
de él, únicamente, en la fuerza de nuestras representaciones, 

(S) Ibict. pág. 198. 



sentimientos y voliciones. Dilthey cree que todos los proce-
sos psíquicos se desarrollan sobre un fondo estructural co-
mún. Acaso, frente a esta tesis, surge de nuevo el problema 
si consideramos que no es lo común lo que interesa al obje-
to del conocimiento histórico, sino precisamente lo que se 
desiaca como singular dentro de lo común, tanto en las co-
nexiones individuales como 'en las más amplias conexio-
nes representadas por los sucesos históricos. Se advier-
te, pues, la necesidad de superar esta limitación conce-
diendo al conocimiento histórico los mismos atributos (pie al 
conocimiento natural, es decir, reconociéndole aptitud para 
la captación y elaboración objetiva del mundo cultural; para 
lo cual, es preciso eliminar la premisa» psicologista implícita 
en la teoría de la comprensión de Dilthey. En efecto, la lla-
mada autognosis (Selbstbesinnung), conocimiento de si 
mismo o percatación de si mismo, como propone Ortega y 
Gasset, no llega a colmar, por más entusiasmo que pongan 
en ello fervientes expositores ele Dilthey, el abismo que me-
dia entre la "percatación de si mismo" y la percatación de lo 
que no es "si mismo", o de lo que ya, por lo menos en parte, 
ha dejado de ser "si mismo". A lo que parece, el conocimien-
to histórico, en cuanto comprensión, se nos da realmente en 
forma mucho más sencilla y directa, que la que requeriría 
el rodeo del conocimiento de si mismo. Además, las objetiva-
ciones del espíritu depositadas en el mundo histórico cultu-
ral tienen una vida propia, que no puede agotarse en el re-
troceso interpretativo a los elementos vivenciales. El mismo 
Dilthey ofrece en sus interpretaciones históricas ejemplos 
alucinantes de lo que puede hacer la fuerza interpretativa, 
en las que la referencia psicológica es un simple aditamento 
sin importancia de la captación genial. 

Teoría de Sprangcr.—Bajo el f u e r t e i n f l u j o d e D i l t h e y , 
se d e s a r r o l l a el p e n s a m i e n t o d e Spranger en t o r n o a l a t e o r í a 



de las ciencias espirituales y desde luego al método compren-
sivo. Su punto de partida es también la psicología. Desde lue-
go, rechaza en esta ciencia el atomismo y la tendencia a cons-
truir la vida psíquica a base de elementos simples, usual en el 
asocianismo, cuyo estilo es denominado por Spranger preci-
samente psicología de elementos. "La psicología de ele-
mentos trata de distinguir los procesos de la conciencia indi-
vidual hasta sus últimos componentes irreductibles." (9) 

Frente a esta psicología de elementos, Spranger se de-
cide por una psicología estructural, que comprenda ei alma 
en su totalidad o con relación a totalidades; y la define di-
ciendo, que es toda psicología que comprende los fenómenos 
psíquicos parciales por la situación que los valores les de-
paran en el todo unitario y por su significación para estos 
complejo funcionales totales.. ( 10) Tal psicología estruc-
tural, se funda en el supuesto de que existe un remo de va-
lores, al que se refieren las vivencias de los individuos. El 
análisis y la descripción de esas vivencias constituye" uno 
de los capítulos más interesantes de las Formas de Vida de 
Spranger. 

Otra de las nociones fundamentales del pensamiento de 
Sprenger es lo que llama "sentido". Tiene sentido, según 
Spranger, lo que es miembro constitutivo de un conjunto 
valioso. El todo de valor es lo que da sentido a las partes; 
por consiguiente, las partes no pueden entenderse por si 
mismas, sino por relación al todo. El sentido expresa, pues, 
la relación de algo a un valor. "En una proposición grama-
tical, tiene cada palabra su sentido determinado, y la pro-
posición entera tiene a su vez su sentido en el complejo de un 
conociminto o de una declaración, esto es, desde el punto de 
vista de un valor teorético. En una máquina tienen las par-

ta) Eduard Spranger, Lebensformen, pág. 9. 
(10) Psicología de Ja edad juvenil, pág. 28. 



tes un sentido, que está determinado por el trabajo total de 
la máquina. Una acción tiene sentido cuando es el resulta-
do del propósito de realizar un valor y puede comprender-
se por un complejo de valores. Los productos y las institu-
ciones de una cultura tienen sentido, cuando contribuyen 
cn algo al todo de la vida de esa cultura; y pierden su sen-
tido, cuando desaparece esta dependencia respecto del va-
lor del todo". ( 1 1 ) . 

La comprensión de un todo de sentido no siempre se 
agota en el; a veces un todo de sentido se encuentra incor-
porado a otro, y este a su vez a otro u otros. Así se constituye 
una escala en la comprensión de los todos de sentido, basta 
que llegamos a la comprensión absoluta. La estructura de 
sentido de un individuo, por ejemplo, puede ser incorporada 
a la totalidad de su cultura, de su tiempo, a la naturaleza 
humana, a su posición frente al mundo, etc. A medida que 
se recorren estos grados, la comprensión de los todos de 
sentido es más adecuada y más esencial. 

Con los conceptos de sentido, estructura y estructura 
de sentido, emprende Spranger la tarea de discriminar los 
tipos humanos fundamentales, lo que supone la captación 
comprensiva de las diversas direcciones que puede seguir 
la formación espiritual del individuo con relación a la cons-
telación de los valores. Distingue los seis tipos siguientes: 
teorético, estético, económico, social, político y religioso. 
El tipo teorético está orientado hacia la objetividad; su ley 
formativa es la de la verdad. El tipo estético se dirige ha-
cia la formación de valores artísticos; su ley es la de la for-
ma. El hombre económico se orienta hacia fines utilitarios; 
su ley es la de obtener medios para conseguir sus fines. El 
tipo social está dirigido hacia los valores de la caridad, la 

(11) Psicología do la Edad Juvenil, E. Spranger, pág. 22. 



justicia, el amor ; su ley es la clel amor. El tipo político se 
orienta hacia el poder; su forma legal es la voluntad de po-
der. El tipo ético-religioso se dirige hacia el valor total de la 
vida; su ley es la sumisión, la devoción, la inclinación a üa 
ley suprema y total de la vida. 

Ea simple descripción de estos tipos nos hace ver claro 
la conexión que existe entre el orden subjetivo y el objetivo, 
en otros términos entre el alma individual o espíritu sub-
jetivo y las objetivaciones espirituales, designadas !por 
Spranger como espíritu objetivo, siguiendo la tradición de 
Hegel y Dilthey. En buena cuenta, pues, esta psicología cien-
tífico-espiritual constituye un elemento interpretativo muy 
valioso para las ciencias espirituales; puesto que toda cien-
cia espiritual, para comprender su objeto, tiene que retro-
ceder hasta estas estructuras de sentido fundamentales des-
critas por Spranger, las que a su vez, como ya se ha dicho 
significan algo por su relación con los valores. 

La determinación de los tipos de vida espiritual, así 
como la determinación de las estructuras objetivas cultura-
les a las que estos tipos se refieren, implican una teoría de 
la comprensión. Spranger distingue expresamente piscolo-
gía descriptiva de explicativa, la primera fundada sola-
mente en el revivir. La psicología comprensiva necesita ade-
más reposar en formas categoriales, en nexos de sentido, 
que el pensamiento imprime al material empírico de las vi-
vencias íntimas. La mera reproducción intuitiva de la serie 
de los estados internos de otro, no es comprender; como 
tampoco tener excitaciones retinianas es ya ver, en el sen-
tido de percibir. ( 12) En efecto, la mera reproducción im-
plica una limitación, y conduciría al caos, sin un criterio re-
gulativo, sin una elaboración selectiva capaz de adherir a lo 

(12) Psicología de la Edad Juvenil, pág. 25. 



esencial, adscribiéndola en totalidades de sentido cada vez 
más amplias. La comprensión debe tener, pues, un valor 
gnoseológico, es decir, debe ser mucho más que una simple 
resonancia interior o un simpatizar. "Comprensión es un 
acto teorético muy complejo, en el que concebimos, con pre-
tensión de objetividad, la conexión interior plena de senti-
do, en el ser y en el hacer, en el vivir y en el conducirse de 
un hombre, de un grujió humano ,o en el sentido de una ob-
jetivación espiritual". ( 1 3 ) No es un mero transportarse 
dentro de una totalidad espiritual (Sicbhineinversetzen); 
implica la captación de objetividades reales, lo cual sólo 
puede tener lugar en actos teoréticos efectivos. Para que se 
realice esta transición a la objetividad, no es necesario que 
exista una afinidad personal entre el que comprende y el 
objeto de la comprensión. En este sentido, no es apropiada 
la teoría de Dilthey de la homogeneidad cualitativa. Si lo 
tuera, estaríamos condenados a comprender solamente lo 
homogéneo, o a comprendernos solo a nosotros mismos. Pre-
cisamente lo contrario parece verdad: comprendemos mejor 
lo que nos es distinto o ajeno y tenemos gran dificultad para 
comprendernos a nosotros mismos. Los extraños son los que 
mejor nos comprenden; y más fácil que comprender la situa-
ción actual, nos es comprender situaciones y personajes his-
tóricos. Es frecuente que la proximidad a los individuos o a 
los sucesos que nos son afines por razón de tiempo, sea un 
obstáculo para la recta comprensión objetiva, la cual se pro-
duce con más eficacia ,cuando adoptamos un punto de vis-
ta distante y elevado. Soran^er ha apreciado muy bien esta 
situación, y en vez de la afinidad cualitativa, propone la afi-
nidad legal. Según él, es la unidad legal o uniformidad la 
que aclara el enigma de la comprensión. Asi como en Kant— 



dice—las leyes de la conciencia que conoce, coinciden con el 
esquema fundamental de la legalidad natural objetiva, la le-
galidad en la comprensión del espíritu sería idéntica con la le-
galidad del espíritu mismo. (14) 

La comprensión puede ser de dos clases: actual e histó-
rica. La primera puede comprender objetos materiales en los 
que se dan valores, como los económicos; signos o símbolos, 
cuya significación es espiritual, como el lenguaje; situacio-
nes espirituales, estados de ánimo, relaciones de pensamien-
to y personalidades, objetivaciones espirituales, como un 
manuscrito, una obra de arte, una disposición legal. 

La comprensión histórica es la más compleja; porque 
aquí no sólo se trata de comprender el sentido de un objeto, 
o de una persona, o de una institución, sino además sus cone-
xiones estructurales con la cultura de un tiempo determina-
do, su relación con un ambiente y su ubicación en el proceso 
general de la cultura. La enajenación que requiere el histo-
riador es mucho mayor que cualquier otra, pues necesita 
transportarse a otras épocas, comprender a otros hombres 
que no son los de su tiempo y establecer relaciones con la 
mayor objetividad posible. Spranger da idea de este proce-
so en el detenido examen de la comprensión histórica que nos 
brinda, en sus Formas de Vida, con relación al caso espe-
cial de Sócrates. Un investigador que quisiera comprender 
a Sócrates histórico, tendría que pasar por las siguientes 
etapas: 1 ) Recolección de datos (lectura de Jenofonte y 
Platón). 2) El material examinado tiende a constituir una 
imagen total en la que se incluyen noticias sobre la vida, doc-
trina y muerte de Sócrates. 3) Dentro de esta imagen total 
histórico-concreta, pone líneas que son interiores a la es-
tructura de su espíritu. Conforma el material a través de 



una red de categorías comunes al que comprende y al com-
prendido. Y realiza toda esta labor desde el punto de vista 
unitario y estable, desde el cual es comprensible para él la 
multiplicidad de las expresiones de la vida socrática. 4) Por 
último, hay un momento crítico en el cual se corrigen las vi-
siones inapropiadas. El enlace de lo actual con lo presente y 
lo futuro, constituye el proceso en el cual se mueven las rea-
lidades históricas. 

La comprensión histórica, tal como la concibe Spran-
ger, no alcanza a tocar, a pesar de la voluntad de objetiva-
ción, la absolutez de sus objetos. "Nosotros no llevamos 
en nosotros mismos jamás la estructura pura y absoluta del 
espíritu, sino siempre un alma condicionada, personal e his-
tóricamente, la que está al mismo tiempo bajo la influencia 
de objetivaciones históricas-espirituales". ( 1 5 ) Tal conclu-
sión es inevitable, desde que se sostiene que la comprensión 
tiene que hacerse partiendo del espíritu subjetivo, del indi-
viduo histórica y concretamente constituido. Además, la ley 
misma del objeto lo mantiene, en el acto teorético, en inconmo-
vible condición de heterogeneidad. Si queremos captar esa 
heterogeneidad desde nuestro propio punto de vista subjetivo, 
o más bien dicho a través de nuestra subjetividad, el cono-
cimiento histórico estará siempre condenado al relativismo, 
y en el mejor de los casos se creerá con derecho a captar 
únicamente la epidermis, lo fenoménico, lo que puede apre-
henderse a través de la red categoría! Hace falta, pues, una 
teoría de la comprensión histórica, y de cualquier otro tipo 
de comprensión que, poniendo un poco de lado las precau-
ciones críticas, el objetivismo y el psicologismo, afronte el 
conocimiento del mundo histórico-cultural, sin la debilidad 
y el recelo implícitos en las doctrinas que hemos examinado, 



en las mismas que se encuentra ya en germen, como en Dil-
they, y claramente como en Rickert y Spranger, una ten-
dencia a considerar la comprensión en su significación ob-
jetiva y con referencia a los valores. No se puede admitir 
la situación teórica de media ciencia, que algunos asignan 
todavía a las ciencias espirituales, mientras las naturales 
reciben el homenaje correspondiente a su dignidad. Ni son 
motivo suficiente para mantener esta situación, las múlti-
ples dificultades con que tropieza la teoría de la compren-
sión. Estas mismas dificultades, y aun mayores, tienen que 
vencer las ciencias de la naturaleza; y sin embargo, sus cul-
tivadores mantienen la fe en su método y en su poder de ob-
jetividad. 

EN R I Q U E BARBOZA. 


