






















egológica agrega a esto, algo que concierne al alcance científico de 
estos dualismos, señalando su puro carácter dialéctico; es decir, que son 
meros despliegues del intelecto jurídico para dar criterios clasificato- 
rios a la sistemática científica. No se tra ta  de un epílogo de ciencia 
positiva que tra jera  la teoría pura del Derecho; sencillamente es el 
remate consabido de la lógica formal, en su tarea arquitectónica del 
conocimiento jurídico.

Proposiciones jurídicas sobre el conocimiento positivo

X
¿Q ué relación hay entre la norm a y la conducta correspondiente? 

Por su contenido y por sus consecuencias, este es uno de los tópicos 
angulares de la ciencia ju ríd ica; por ejemplo, de él depende esclarecer 
cómo y con qué la ley obliga al juez y al súbdito.

La ciencia tradicional se ha movido siempre buscando una rela
ción de causa a efecto, ya en forma mecánica, ya en forma teleológica.
Y no tenía horizontes para proceder de otra manera, sea que acentuara 
el problema en posición empirista, sea que lo silenciara presuponién
dolo, como hacen los racionalistas que pretenden limitarse al análisis 
de las normas sin descender de ellas.

L a teoría egológica, merced a su planteamiento de la Lógica ju rí
dica formal, inaugura un camino inexplorado: Si la norma simplemente 
es un concepto — el concepto de la Lógica del deber ser— , entonces, 
entre norm a y conducta existe sencillamente la relación de conoci
miento, es decir, la relación de concepto a objeto, se tra ta  de esa rela
ción significativa analizada en general por H usserl; la norma mienta 
la conducta; eso es todo. Y con mayor precisión y riqueza, todavía 
direm os: la norm a es el único modo de mentar conceptualmente una 
conducta como conducta, porque la mienta en su libertad, que es lo que 
la conducta de verdad es.

L a importancia general del verbo “deber ser” , en tanto que simple 
cópula lógica, cobra con esto un alcance insospechado: L a libertad 
que define al ser humano, pensada con el verbo ser, es una libertad 
petrificada o cosificada; es la libertad m uerta de la historia o de la 
sociología. E l verbo ser, verbo del ente inmóvil de la identidad, no es 
apto para conceptualizar la libertad, porque la libertad no es algo que 
esté hecho, sino que está haciéndose: es creación, huidiza presencia, 
milagroso tránsfuga que saca de su entraña todo cuanto el hombre
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ama y comprende. O tra cosa ocurre con el verbo deber s e r ; mediante él 
es posible conceptuar la conducta en su viviente libertad, es decir, 
referirnos a la conducta como conducta mediante conceptos. Esto sig
nifica la posibilidad de una ciencia acerca de la conducta m ism a; y por 
eso la teoría egológica presenta la ciencia del Derecho como una ciencia 
de la plenaria vida humana.

Y puesto que la conducta es hecho efectivo, presencia tangible, 
positiva realidad, vigente deber ser existencial, la teoría egológica 
tematiza, sobre el propio dato, al lado del problema de la validez del 
Derecho, el problema de su positividad, hoy totalmente dejado en la 
sombra por los juristas. Tematización de la validez como Lógica ju rí
dica formal y tematización de la positividad como Lógica jurídica tras
cendental, en la unidad de la Lógica.

X I

La ciencia tradicional ha construido, de hecho, tres antinomias 
cada una con una tesis y dos antítesis: antinomias de la personalidad, 
de la libertad y de la vigencia.

En la prim era antinomia, la tesis habla de hombres que son per
sonas (sujetos individuales), y las antítesis de hombres que no son 
personas (esclavos) y de personas que no son hombres (asociaciones).
De ser exacto lo que las antítesis afirman, la personalidad jurídica del 
ser humano sería una conjunción accidental, ya que puede darse el 
hombre sin personalidad jurídica y la personalidad jurídica sin el 
hombre. Esto significa extrañar al hombre del D erecho; o, para decirlo 
con otras palabras, significa que el hombre no es esencial al Derecho.
Es así que la teoría civilista de la personalidad está volcada sobre la 
segunda antítesis. La teoría egológica restaura la esencialidad de la 
tesis, demostrando la falsedad de ambas antítesis: Es contradictoria la 
noción de una absoluta esclavitud porque el esclavo tiene que tener 
el derecho de cumplir sus deberes. Las personas colectivas no pueden 
referirse a entes que no sean los hombres mismos porque no tienen 
otra existencia que la de los hombres que la componen.

En la segunda antinomia, la tesis habla de una libertad que es 
licitud (ejercicio de una facultad) ; y las antítesis de una libertad que 
no es licitud (el entuerto) y de una licitud que no es libertad (el cum
plimiento de una obligación). La ciencia tradicional quiso radicar la 
esencia del Derecho en la segunda antítesis, porque allí estaría el dar
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a cada uno lo suyo. Kelsen ha ensayado de ponerla en la primera- 
antítesis y en la sanción que le subsigue bajo la forma de un juicio 
hipotético. L a teoría egológica demuestra la esencinlidad conjunta de 
las tres afirmaciones.

E n  la tercera antinomia, la tesis habla de una validez que tiene 
vigencia (v. g. fallos que sientan ju risprudencia); y las antítesis de 
una validez que no tiene vigencia (v. g. una ley en desuso) y de una 
vigencia que no tiene validez (v. g. una sentencia contra ley, una revo
lución). La ciencia tradicional ha creído que el Derecho estaba con 
toda integridad en la prim era antítesis y que era ésta la que daba 
juridicidad a la tesis, descalificando la segunda antítesis. La teoría 
egológica demuestra la esencialidad de la tesis, reduciendo a ella la 
segunda antítesis y descalificando la antítesis en que apoya sus espal
das la ciencia tradicional.

X II

Si en la pareja de términos, norma y conducta, el último quedara 
olvidado o puesto en segundo lugar por su dependencia causal del 
primero, sólo cabe ya hablar de la interpretación de la ley. Este es 
el camino tomado por la ciencia tradicional en un punto en que, por 
su dramatismo vital, se dan cita todos los problemas jusfilosóficos y 
tiene la máxima importancia jurídica.

L a teoría egológica no olvida la norma ni la conducta; por eso 
sostiene que no se interpreta la ley, sino la conducta humana mediante 
la ley. Pues la ley es una expresión conceptual; e interpretar es un 
modo de conocer, siendo aquí la conducta el objeto mentado por aque
lla expresión; y el objeto es lo que ha de ser conocido. Así Husserl 
nos enseña que cuando alguien nos relata, con palabras conocidas, lo 
que ha hecho un amigo, no juzgamos de sus palabras, sino del compor
tamiento del amigo, que es lo que se nos hace conocer mediante las 
palabras.

De esto resulta que la teoría egológica pone las cosas, aquí, sobre 
una hermenéutica existencial: la ciencia jurídica es, ciertamente, una 
ciencia interpretativa, pero interpretativa de la conducta, que es ple- 
naria vida humana. El ju rista  no afronta, ni puede afrontar, el texto 
de la ley, en el sentido de que su tarea consistiera en averiguar lo que 
la ley dice, por la sencilla razón de que la ley emplea un lenguaje por 
él conocido; donde, la simple lectura, pone en juego la función signifi
cativa de todo lenguaje conceptual. Es obvio que las complicaciones
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de lo que se denomina “técnica jurídica”, son innecesarias para hacerlo 
acceder al sentido de los textos porque son ajenas al problema del 
lenguaje conocido y de su función significativa; y no es menos obvio 
que si realmente afrontara los textos, se transform aría de hecho en 
legislador.

El jurista trata  con el significado que tienen los actos que reali
zan los hombres. P ara  él, los actos humanos no son hechos naturales 
cuya existencia fuere la cuestión a explicar, sino que esos actos son 
la expresión de algo, que es lo que hay que establecer. Así como escla
recemos el sentido del mármol de una estatua, para conocerla por com
prensión, así el jurista esclarece el sentido de los actos humanos en 
interferencia intersubjetiva. Sólo que lleva a cabo esta tarea mediante 
las normas jurídicas, porque el conocimiento que formula de la con
ducta no es el de una comprensión libremente emocional, sino el de 
una comprensión conceptualmente emocional. Las normas son concep
tos; como tal, mientan la conducta; por lo tanto mientan también el 
sentido de la conducta; este sentido, por ser un sentido mentado —y 
sólo así puede estar dado anticipadamente— , es un sentido conceptua- 
lizado. La existencia de este sentido —que, como la de cualquier otro, 
tiene que ser creada y re-creada constantemente en una vivencia de 
alguien— , se logra cuando se lo vivencia tal cual es, a saber, como 
sentido mentado. Lo cual significa que la norma integra el sentido 
mismo que mienta y, por lo tanto, la conducta que mienta en su subs
trato y en su sentido egológicos. La conceptualizadón del sentido 
significa, además, como resultado de la mera presencia del concepto, 
que la valoración jurídica se mueve dentro de márgenes lógicos, some
tida así, por fuera, a las leyes de la Lógica.

La fuerza de convicción que ha de tener la opinión del jurista, se 
apoya, a la par, en la norma y en la conducta, sin renunciar a ninguno 
de estos térm inos; y por eso va determinada, a un tiempo, negativa
mente por el concepto legal que lo puede poner en una vivencia de 
contradicción si lo transgrede; y positivamente por los valores bilate
rales de la conducta en juego, cuya m ejor realización da al intérprete 
el criterio de ,1a interpretación debida.

X III

Hablar cíe conducta, de libertad y de personalidad es la misma 
cosa en el plano existencial. Como la libertad sólo m uestra su existen
cia por su directa presencia, esto significa que todos los problemas
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jurídicos son forzosamente de tiempo presente; no de pasado ni de 
futuro. De ahí la importancia magna de esta pregunta: ¿cuánto dura 
el presente?

Con la teoría egológica, por primera vez se ha hecho notar que 
el tiempo propio de la experiencia jurídica no es el tiempo cosmológico 
de los relojes, sino el tiempo existencial. Sin embargo, la cuestión es 
obvia: si una sirvienta, asustada- por los ladrones que roban la casa 
de sus patrones, permanece diez horas escondida en el sótano después 
del asalto, antes de llamar a la policía, nadie dirá que fue encubridora 
por diez horas y que solamente la ulterior es su conducta lícita. La 
conducta se interpreta como una totalidad sucesiva reconociendo la 
coexistencia de sus momentos. Con esto no desconocemos, por cierto, 
que en los contenidos dogmáticos del Derecho existen referencias al 
tiempo cosmológico, como cuando se establece la duración de las penas 
o se fijan los términos procesales o de la prescripción. Pero estos con
tenidos dogmáticos referentes al tiempo cosmológico, como todos los 
contenidos dogmáticos, son la conceptualización de las valoraciones; 
precisamente éstos que mientan el tiempo cosmológico casi siempre 
expresan valoraciones de orden y seguridad únicamente. Pero es otra 
cosa lo que la teoría egológica pone sobre el tape te : la teoría egológica 
destaca que el tiempo existencial es el tiempo propio de la experiencia 
jurídica, en cuanto es la base de nuestro conocimiento de la realidad 
jurídica porque el Derecho existe con esa clase de temporalidad.

Y  bien, ¿cuánto dura, entonces, el presente existencial?
Heidegger ha estudiado superlativamente bien el tiempo inma

nente como tiempo originario, donde el presente puede convocar al 
pasado y al futuro y donde, además, pasado, presente y futuro crecen 
juntos, en forma tal que cualquier momento presente contiene en sí 
algo de pasado que sobrevive y algo de futuro que se anticipa. Y ha 
mostrado también, cómo esta vivencia originaria se extrovierte hacia 
el mundo, en una prim era etapa de tránsito hacia el tiempo público e 
impersonal de los relojes, sobre la base de tres datas: un ante, un ahora 
y un después, donde el ahora es el intervalo ligado a la presencia de los 
objetos de nuestra directa preocupación. Como la presencia de un 
objeto no excluye la presencia de otros objetos y como esas diversas 
presencias pueden ser de diferente duración, se explica que pueda 
haber varios “ahora” de diferente duración; y así decimos: “ahora en 
la m añana” , “ahora en la semana”, “ahora en el verano”, según que 
la mañana, la semana o el verano sea el objeto de nuestra directa 
preocupación.
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La teoría egológica destaca que esta prim era extroversion del 
tiempo inmanente, no es sólo una etapa de tránsito hacia la constitu
ción del tiempo cosmológico que, como dimensión de la Naturaleza, 
cuenta en la medida del movimiento. También es, con autonomía, el 
modo temporal de la experiencia jurídica porque es el tiempo de nues
tra  actividad cotidiana, que en realidad se despliega sólo con el antes, 
el ahora y el después. Por ser la prim era extroversion del tiempo inma
nente, el tiempo jurídico está cargado de subjetividad, aunque sea un 
tiempo ya mundanizado. No es el puro tiempo inmanente de nuestro 
espíritu, pero tampoco es el tiempo impersonal de los relojes, en la 
vacuidad de sus horas iguales.

Y con lo dicho, se comprende también que el Derecho de la cons
titución, el de la ley y el de la sentencia, siendo todos presente, puedan 
tener diferente duración en un presente más dilatado o más efímero. En 
efecto; cuando la Dogmática trabaja con un ámbito temporal del D e
recho, lo que está referido es, visiblemente, aquella prim era extrover
sion del tiempo inm anente; ésta y no otra es la temporalidad que nutre 
a la Dogmática vertiéndole su contenido. El ámbito temporal de un 
contrato o de un delito —que involucra todo cuanto de real hay inmer
so en él, y que circunscribe el juego de la aprehensión normativa del 
juez— alcanza, normalmente, por lo menos, la duración del pleito 
donde se lo cuestiona (a, salvo los casos más breves de ciertos contratos 
libremente cumplidos) y, a lo sumo, desde la infancia de los sujetos 
actuantes hasta la realización de la sanción (a  salvo aquellos casos de 
sociedades de larga duración u otros análogos). Dentro de estos lími
tes está, ordinariamente, aquella presencia que determina la duración 
del “;ihora” de su tiempo jurídico. Y se comprende, sin más, que son 
otras las articulaciones temporales de la ley comió un “ahora” (v. g. 
su derogación por otra ley, el desuso, la situación social tal como la 
alude el famoso y misterioso aforismo “rebus sic stantibus” , etc.) y 
otras las articulaciones temporales de la constitución también como un 
“ahora” (v. g . : una revolución, una guerra, etc.).

Proposiciones jurídicas sobre el sentido puro

X IV

Tenemos el hecho, de certeza histórica, que a veces el hombre se 
rebela contra el Derecho existente, en nombre de la verdadera justi
cia. Este ligarse y decidirse por un valor puro, invocando su carácter
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de verdad, en cuanto es un modo de ser del hombre, obliga a la teoría 
egológica a desarrollar una axiología existencial en el ámbito del 
Derecho.

E l tránsito del ser entitativo al valor es ininteligible: lo que es nada 
nos dice sobre lo que debe ser, y a la inversa. E n cambio, no es ininte
ligible para la libertad, el tránsito al valor, porque la libertad no es 
escueta espontaneidad o'ciego “poder ser” , sino que es espontaneidad 
proyectada en el proyecto vital del futuro inmediato —en razón de la 
anticipación del futuro contenida en el presente existencial— ; de modo 
que la libertad, no obstante que es, no queda bien descripta como un 
ser, sino como un deber ser existencial: “deber ser” , y no “poder ser”, 
porque al estar proyectada en el proyecto vital del futuro inmediato, 
siempre es un poder ser dirigido, no un ciego y escueto poder ser; y 
“existencial” , porque algo es al ser siempre de presencia. De esta 
manera, el tránsito desde el deber ser existencial al deber ser axiológico, 
se reduce a su auto-iluminación ontológica.

Además, como no se puede predicar un valor de la pura esponta
neidad del poder ser, sino que se lo predica del proyecto en que está 
proyectada, se comprende que la futuridad indeterminada sea el modo 
temporal al que están ligados los valores. L a futuridad del futuro 
inmediato es futuridad en cuanto que participa de la futuridad del 
futuro indeterminado del ignoto después. De esta manera, con los 
valores como categorías ontológicas de futuridad de la vida plenaria, 
se explica que los valores no sean, sino que valgan, sin recaer para 
ello en el platonismo de Scheler y Hartmlann.

Pero en nuestro futuro indeterminado encontramos a la muerte 
cerrando el horizonte del tiempo existencial. Y no se trata, por cierto, 
de saltar más allá de ella para llegar a  la verdadera justicia; esto sería 
reincidir en esa metafísica caduca que trabajó con entes de razón.
Nuestro camino es, al revés, retroceder desde la muerte para iluminar 
el sentido de la vida humana con el sentido ontológico que la muerte 
nos dé. E n el ser óntico-ontológico que es el hombre, lo ontológico 
habla siempre un lenguaje axiológico.

Imaginemos a la muerte como un espejo puesto al final del camino 
de un caminante. Si el caminante estuviera interiormente iluminado, 
su luz, reflejándose en el espejo, lo iluminaría tanto más cuanto más 
avanzara por su ruta. Supongamos ahora que el azogue del espejo tenga 
un tinte peculiar; entonces el reflejo del espejo lo iluminaría con un 
tono que no sería el de la luz natural del caminante. Con la luz interior
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del caminante, nuestro símil representa la característica óntica del 
hombre, que es la de ser ontológico. Y  valga la inadecuada imagen del 
espejo y de su azogue, para aludir a esa estructura de la m uerte que 
pone a nuestro ser en el modo del “ser” , aniquilando radicalmente el 
modo del “estar” en que aquél consiste.

Y bien: la ofrenda de su vida es la suprema medida que tiene el 
hombre para sus valoraciones. Y  el regreso desde la  m uerte patentiza 
y explica que la m uerte sea esa suprema medida, porque es necesario 
haber avanzado hasta ella y haberla analizado, para ver la radicalidad 
definitiva con que nos transm uta pasándonos del “estar” al “ser” . P or 
eso, únicamente la muerte procura un sacrificio absoluto, una entrega 
total y una liberación sin residuos.

Decimos que la vida es un ser para la muerte, viéndola avanzar 
irremediablemente hacia el futuro ; y ésta es una verdad óntica que 
nos aterroriza porque es absolutamente neutra a todo valor y porque 
así, vacía de todo valor, está referida a nosotros que somos valor. Pero 
si retrocediendo desde la m uerte cumplimos la correspondiente inver
sión de la frase, entonces el neutro vivir para la muerte, se revierte 
en un m orir para la vida, del que no se puede quitar su significado 
axiológico porque no tiene otro significado; y ésta es una verdad 
ontológica que presenta a la muerte transfigurada. Si dijéram os: vivir 
para la muerte es morir para la vida, la transfiguración de la muerte ha 
alcanzado toda su potencia.

Y si la muerte es también precio cabal de la justicia, el problema 
de la justicia ha quedado metafísicamente ubicado y su rango axioló- 
gicamente decidido.

X V

Platón sistematizó con la templanza, la fortaleza, la sabiduría y la 
justicia, el sistema de las virtudes cardinales. L a templanza era la 
perfección de la sensibilidad, la fortaleza lo era de la voluntad y la 
sabiduría lo era del intelecto. La justicia, sin raigambre material propia, 
daba la unidad del sistema con un sentido de totalidad, al ser el equi
librio recíproco y proporcionado de las otras virtudes.

Aristóteles vio en la justicia su alteridad; ella no se refería a la 
conducta de un individuo aislado; implicaba el despliegue de una con
ducta compartida. La justicia, pues, era la virtud específica del 
Derecho.
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Veinticuatro siglos han corrido, sin conciliarse, la idea platónica 
de la totalidad y la idea aristotélica de la alteridad; antes por el con
trario, interfiriéndose mutuamente y perturbando todas las construc
ciones efectuadas sobre uno solo de aquellos términos. Pudiera creerse 
que la noción específica de Aristóteles liberó al pensamiento jurídico 
de valoraciones morales espúreas para el ju rista ; pero no fue así 
porque la justicia específica de Aristóteles quedó radicada, como una 
más entre las virtudes éticas, dentro del sistema moral cuya unidad 
totalizadora conservaba el cuño de Platón. De ahí que, hasta el siglo 
X V III, se hablara de la valoración de justicia siempre en términos 
morales, pero no en términos jurídicos; y que, cuando el jurista del 
siglo X IX  expulsó de sus preocupaciones a las valoraciones morales, 
cayó en el pecado de expulsar también las valoraciones de justicia.

La teoría egológica, al m ostrar que los valores de conducta son 
inmanentes a la libertad, puede establecer que son valores jurídicos 
todos los que tienen estructura de alteridad, de acuerdo con la idea 
aristotélica. Sólo que, además de la justicia, corresponde incorporar 
el orden, la seguridad, el poder, la paz, la cooperación y la solidaridad. 
Pero en tal caso, de acuerdo ahora con la idea platónica de la totalidad, 
la justicia da el equilibrio y proporción recíprocos de aquellos otros 
valores, que son sus términos afines, como lo verifica el hecho de que 
la justicia acompaña a cada uno de los otros cual si fuera su sombra; 
por ejemplo, si una institución realiza un buen orden pero una mala 
solidaridad, ya, por aquello, es parcialmente justa. Mientras el pensa
miento tradicional ponía la noción aristotélica dentro (le la noción 
platónica, la teoría egológica pone, al revés, la noción platónica dentro 
de la noción aristotélica. Y con ello conjura al ju rista  moderno para 
que vuelva a hablar de la justicia, porque ha instrumentalizado la 
posibilidad de que lo haga en términos jurídicos, 110 en términos mora
les que él hubo de repudiar.

Los valores jurídicos constituyen, pues, un plexo axiológico pre
sidido por la justicia. Esta idea egológica del plexo valorativo, que 
concilia de verdad las dos tradiciones clásicas, descubre su estructura 
existencial advirtiendo la razón que visiblemente aparea de dos en dos 
a los valores subordinados. E n efecto, el orden y la seguridad, entre 
sí más cercanos que de los restantes, aparecen en el Derecho como 
valores de mundo por su exterioridad, tanto que también hablamos, 
en sentido propio, de orden (plan) y seguridad (protección) respecto 
de la Naturaleza. A  su vez, el poder y la paz, también entre sí más 
cercanos que de los restantes, aparecen en el Derecho como valores de
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existencia por su personalización, tanto que también cabe hablar, en 
sentido propio, de poder sobre sí mismo y de paz íntima. P or último, 
la cooperación y la solidaridad, a su turno más cercanos entre sí que 
de los restantes, en sentido no metafórico sólo son valores de co
existencia.

X V I

Se han efectuado artificiosas distinciones en la justicia, como la 
conocida de conmutativa y distributiva, que sólo han traído perjuicios 
para ver la unidad del problema. Precisamente Santo Tomás, para 
subsanar una notoria insuficiencia de aquella bipartición, habló, como 
tercera especie, de una justicia social, en forma tal que, agravando el 
artificio analítico de lo que no ha de atomizarse para conocerse, sino 
al revés, totalizarse para comprenderse, vino a dar en el fundamento 
para una superación.

La teoría egológica recoge la idea tomista de la socialidad de la 
justicia, pero proyectándola sobre la totalidad del problema para 
eliminar toda subdivisión y, con ello, para eliminar todo residuo pla
tónico de una justicia como virtud individual. Pues no puede m ante
nerse la justicia social enfrentada a las dos formas clásicas de justicia 
individual, porque si se habla de verdadera justicia, todas, que dirían 
lo mismo, son una; y ésta no puede menos que ser social por naturaleza.

En efecto, el fundamento de la socialidad de la justicia no está, 
como dice la idea tomista a fin de construir una especie aparte frente 
a las dos especies tradicionales, en una hipostática comunidad diferente 
de los individuos que la componen, sino en la naturaleza co-existencial 
de la existencia humana. El individuo puro y la sociedad pura, escribe 
Natorp, son dos abstracciones; sólo existe el hombre en sociedad; 
¿ qué sería del hombre como tal, sin la comunidad, cuando de ésta toma 
lenguaje, costumbres, creencias y conocimientos? Y  agrega, destacando 
certeramente la cultura como un objeto com unal: en la comunidad yace 
y se conserva la cultura; allí ella es un objeto dado para que todos la 
hagan suya. La profunda distinción de Ortega y Gasset entre lo social 
y lo interindividual (en lo social, cada uno es un alguien impersonal, 
un “cualquiera” , que no nos acompaña, sino que integra la circuns
tancia vital de nuestra existencia; en lo interindividual, el “otro” con
serva su personalidad plena y articula el modo de ser “en compañía” 
de nuestra vida individual, a la par de nuestro modo de ser “en sole
dad”) y su noción, no menos profunda, de que las creencias son una
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realidad social en que el hombre está siendo —la creencia es el modo 
de presencia de las cosas latentes— , aclaran decisivamente el carácter 
social de la verdadera justicia.

X V II
i

La definición griega del hombre como animal racional, no ha 
perdido su fuerza, afirma hoy Cassirer. Por el contrario, la ha acre
centado, desde que ya no se incurre en el error secular de identificar 
la vida humana con la razón, sino que se coloca a la razón sólo como 
uno de los componentes esenciales de esa vida. Cuando Heidegger nos 
dice que la característica óntica del hombre es la de ser ontológico, el 
existencialismo ratifica profundamente la noción del hombre como ani
mal racional.

Si la verdadera justicia ha de ser la razón suficiente que racio
nalice el Derecho, ¿qué es razón suficiente y cuál sería entonces la 
verdadera justicia?

En contra de la gran tradición greco-occidental, W eber, Kelsen, 
Radbruch, creen que es imposible determinarla porque la justicia sería 
un contenido irracional que emerge históricamente de lo más profundo 
de la personalidad, así o asá. La clásica definición “dar a cada uno lo 
suyo”, por su intrínseca vacuidad, estaría condenada a no poder 
determ inar qué es lo suyo de cada cual, por siempre.

Pero Heidegger, convalidando a  Aristóteles, nos habla de una 
razón de existencia, de una razón de esencia y de una razón de verdad, 
corno los tres modos del principio de razón suficiente, que él arraiga 
en la estructura de la vida plenaria.

Sobre esta base la teoría egológica constituye las tres preguntas 
siguienies:

1) ¿Cuál es la razón de existencia de la justicia?, es decir, ¿qué 
es aquello que la hace ser de cuerpo presente y no mero fantasma 
incorporal de trasmiundos platónicos o simple punto matemático de una 
razón metafísica que proyecta siempre sólo su sombra hacia adelante?

2) ¿Cuál es la razón de esencia de la Justicia?, es decir: consis
tiendo la esencia del valor, en su bipolaridad, ¿qué es aquello que la 
hace consistir en algo que sea Justicia precisamente porque podría 
ser injusticia, y no en algo, como la esencia de los entes, cuya inmu
tabilidad excluye de su consistir una calificación semejante, en cuanto 
que su ser no se apoya en la posibilidad de ser lo contrario?
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3) ¿Cuál es la razón de verdad de la Justicia?, es decir, ¿qué es 
aquello que otorga fuerza de convicción a algo como verdadera justicia 
y que, precisamente en tanto que razón de convicción, puede tener la 
intersubjetividad universal de la verdad?

Y aunque los tres aspectos del fundamento aparezcan compene
trados en la unidad del problema de la Justicia, la teoría egológica 
responde a estas preguntas, de la siguiente m anera: Fundamento de 
existencia de la justicia es la libertad, porque eso es el hombre radical 
e íntimamente. Fundamento de esencia de la justicia es la creación, 
porque en eso la libertad difiere del inmóvil ser del ente. Y fundamento 
de verdad estimativa de la justicia es la razón que, por desarrollarse 
como identidad, puede señalar lo igual.

Mas una razón inmanente a la libertad, no es una igualdad, sino 
una igualación que implica deshacerse acto continuo por el propio 
despliegue de la personalidad libre, hasta ser otra vez reconstituida 
por una nueva creación, deshaciéndose de nuevo, y así sin término. 
Según esto, la verdadera justicia consiste en la creación de igualaciones 
de libertad como puntos de partida sucesivamente renovados. Lo suyo 
de cada cual es lo que a cada uno le falta para estar en iguales condi
ciones de libertad con quien lo interfiere, en el momento de la interfe
rencia de las conductas. E n vez de dar más, en proporción, al que 
tiene más méritos, como afirmaba Aristóteles, la verdadera justicia 
consiste en dar más a los que están más abajo, para igualar el punto 
de partida en el presente vital.

Y así la egología hace comprender el fundamento existencial del 
valor supremo de la personalidad humana en el D erecho; del valor de 
ese hombre cuya dignidad intrínseca lo constituye en un fin en sí, 
como dijo K ant con sencilla grandeza. E stá en juego esa esencial 
nobleza de toda vida, aun de la que durante su existencia menos 
nobleza ha m ostrado; nobleza de la vida en sí que, como bellamente 
comenta F errater Mora, sólo la m uerte nos la hace intuir, al segarla, 
cuando desvanece para siempre toda posible ignominia de la vida.

El problema peri-sistemático de la gnoieología del error

X V III

Las diez y seis proposiciones precedentes presentan en su vincu
lación sistemática, esto es, destacando la relación de planos que guar
dan las unas con las otras, el temario objetivo (y  las soluciones egoló-
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gicas) de una Filosofía del Derecho que, por girar en torno de la 
Ciencia Dogmática del Derecho esclareciendo, en su ronda, todos los 
presupuestos de ésta, lleva, como Filosofía, la garantía de ser un tema
rio unitario y completo.

Se colige, pues, que estos problemas son los problemas intra-sis- 
temáticos de una Filosofía de la Ciencia del Derecho, queriendo signifi
car con ello, como la locución bien lo expresa, que son problemas que 
están dentro de la revisión específica de nuestra ciencia, ligados los 
unos a los otros por relaciones filosóficas interdependientes. En tal sen
tido, estos problemas jusfilosóficos son temas de la ciencia jurídica; 
temas pre-temáticos, condiciones de su posibilidad, presupuestos laten
tes de la ciencia o como quiera llamárseles, pero siempre temas de ella 

. porque son internos a su preocupación y, esclarecidos, le despejan sus 
horizontes y abren el camino para que el jurista lleve a cabo su marcha 
sin extravíos. Eso sí: no temas científicos de la ciencia jurídica, sino 
sólo temas filosóficos de ella en razón de la naturaleza de los mism os; 
pero siempre temas internos de la ciencia porque están dando directa
mente un punto de apoyo a la enunciación del científico.

Pero hay otro problema que integra el temario de la Filosofía de 
la Ciencia del Derecho en forma peri-sistemática. Este nuevo problema 
concierne al sistema, pero ya no como determinación de la verdad y 
sus fundamentos en el enlace armónico de todo ello en planos de diver
sa naturaleza. Este problema es el siguiente: La ciencia dogmática, en 
cuanto punto de partida de la reflexión jusfilosófica, es un producto 
histórico de la libxe creación cultural. E n tal sentido, esta historicidad 
de nuestra ciencia no es un problema del objeto (el Derecho) acerca 
del cual discurre la ciencia, sino que es un problema que afecta ahora 
a la ciencia como tal, al estar arrastrada por el movimiento de la his
toria y por emerger de este movimiento; similarmente a como, si con
sideramos un náufrago que la corriente arrastra en una madera salva
dora, una cosa es el cambiante paisaje que a su vista se le ofrece (obje
to empírico a conocer), otra cosa son los supuestos intra-sistemáticos 
de este conocimiento, entre los cuales cuentan no sólo las esencias de 
los entes que componen el paisaje, sino que también la flotante madera 
en que se apoya el náufrago, y una tercera cosa es la corriente marina 
en que flota y que lo desplaza, cosa, ésta, peri-sistemática de lo ante
rior que, si bien explica la aparición de nuevos horizontes, no explica 
lo que ha de encontrarse en ellos ni la validez de nuestro juicio a su 
respecto.

Pero las metáforas siempre son perturbadoras. Nos basta con
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señalar, como problema, la historie'dad de la ciencia jurídica —nues
tro punto de partida jusfilosófico— por ser una libre creación cultu
ral ; y con destacar que esta historicidad es un problema externo al 
interés científico del jurista, precisamente por ser un problema interno 
a la propia ciencia como tal que él constituye con su labor.

Y bien, ¿cómo y en qué medida integra el sistema de la Filosofía 
científica del Derecho, este problema que intercala la historia?

Entendámosnos, primero, en esto de la historia. No se tra ta  de 
la historicidad del Derecho mismo como objeto, de su mudanza en el 
tiempo según aparece en distintos pueblos y épocas, de su transfor
mación constante, de la diversidad de sus instituciones, de la variabili
dad de su presencia en perpetuo fluir, de la multiplicidad de sus mani
festaciones en maduración interminable, etc. Todo esto es la histori
cidad del objeto que el jurista quiere conocer y, en tal sentido, esta 
historicidad formia parte de los problemas intrasistemáticos porque se 
debe a la sustancia humana, cultural o espiritual, del fenómeno mismo. 
El problema peri-sistemático 110 se refiere a la historicidad del Dere
cho —dato de lo justo y de lo injusto— , sino a la historicidad de la 
ciencia jurídica, en cuanto que compromete nuestro criterio de verdad 
acerca de la posible aprehensión cabal y neutral de aquel dato.

Pero también hay que entenderse en esto de la historicidad de la 
ciencia jurídica. No se trata  de tomar las diversas teorías y sistemas 
elaborados por los juristas en su función de hombres de gabinete, para 
explicar, del modo más inteligible, por qué un esfuerzo doctrinario 
aparece a continuación de otro, en razón de las insuficiencias de éste 
como conocimiento o de las novedades fenoménicas que han surgido 
en la experiencia social. E sta presentación de un desarrollo espiritual 
(el de la ciencia del Derecho), haciendo lúcida o inteligible la conna
turalidad del desarrollo mismo, es la tarea de la ciencia histórica en 
cualquiera de sus manifestaciones; y en tal sentido nuestro asunto 
sería un capítulo de la historiografía de la cultura, sin ningún interés 
temático para el jurista como jurista y sin ninguna conexión con el 
objeto de la Ciencia Dogmática del Derecho; por lo cual no es tampoco 
un problema que integre el sistema de la Filosofía de esta ciencia.

Pero la historicidad de la ciencia jurídica se nos hace un problema 
de esta naturaleza, no bien consideráramos aquella historicidad al revés 
de cómo la considera el historiador, es decir, remontando desde el pen
samiento teórico del presente a los pensamientos teóricos del pasado, 
para decidir el título a la verdad que tenga cada cual. Pues acá media
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un extraño aspecto de la ciencia jurídica que legitima este plantea
miento y que garantiza a este problema su participación en el sistema 
de la Filosofía de la Ciencia del Derecho.

En efecto; la verdad jurídica, por referirse a una experiencia de 
libertad, no nace apoyada simplemente en su dato empírico, como es 
el caso de la Física, por ejemplo; sino que nace siempre apoyada en 
parte en el error, al afirmarse también sobre el rechazo temático de las 
opiniones discrepantes en actitud polémica. Si esto es una situación 
transitoria o una situación connatural al tipo dogmático de conoci
miento jurídico, no es el caso de decidirlo ahora. Pero es bastante 
para explicar la paradoja de que la historia de la ciencia jurídica sea 
parte integrante de la formación científica del ju ris ta : M ientras la 
historia de la Astronomía no es un problema del conocimiento astronó
mico, la historia de la Ciencia del Derecho sí lo es del conocimiento 
jurídico.

¿L a historia de la Ciencia del Derecho? Es claro que no riguro
samente como historia, sino como gnoseología del error, según acaba
mos de puntualizar. Pues haciéndonos cargo de esa historicidad de la 
ciencia jurídica que es menester tom ar en cuenta, el criterio historicista 
de la verdad, disolviendo la verdad en la historia, habría de decir que 
cada enunciación científica, en su momento, vale y significa lo mismo 
que otra, ya que, en tanto que productos históricos, no pueden desli
garse en ellas, la enunciación y el momento histórico en que nace.

Pero ¿es que nada cabe decir frente a este relativismo que disuel
ve, sin residuos, la ciencia en la historia? ¿Se ha de aceptar, sin más, 
que cada verdad científica no tiene otro sentido que el de ser un 
punto de vista, efímero y transitorio, que los hombres de un momento 
tienen sobre los hechos y que —hé aquí lo grave—  el significado mismo 
de cada enunciación significa también el de su propia substitución por 
otro punto de vista, en razón del mero transcurso del tiempo? En este 
caso, la significación no sólo mienta el objeto pensado, sino al propio 
tiempo también su substitución por otra significación ulterior, ya que 
sólo bajo esta condición podría haberse constituido aquella significa
ción.

Este es el tremendo relativismo de la doctrina de la verdad de 
cuño historicista; relativismo mucho más grave para la Ciencia del 
Derecho que para la Física, porque si en la Ciencia del Derecho la 
propia verdad se integra con aquella historicidad de la ciencia, según 
hemos reconocido, ¿cómo asignar un lugar a la historicidad de la cien
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cia, dentro de una doctrina filosófica de la verdad que no la disuelva 
en la historia?

P ara  la Física, hay, desde aquí, un puro problema filosófico, del 
cual el científico puede desentenderse, prosiguiendo su tarea cualquiera 
fuere la solución que el filósofo le dé. E n  tal sentido, como la historia 
de la Física no es un problema del conocimiento físico, puede la Filo
sofía decir al relativismo que una cosa es la H istoria y otra cosa es la 
Física. Pero en la Ciencia del Derecho, el problema no es todavía 
filosófico porque la verdad jurídica emerge apoyándose, en parte, en la 
ciencia misma históricamente producida; por cuya razón la Filosofía 
no podría, en este momento, intentar todavía la misma solución sin 
destruir el objeto que habría de salvar; es decir, que para independizar 
la verdad jurídica, no se puede decir, aquí, que una cosa es la Ciencia 
del Derecho y otra cosa es la historia de la Ciencia del Derecho, porque 
la verdad que aquella enuncia se integra, en parte, con esta historia, 
al nacer apoyándose sobre su rechazo temático, según hemos visto.

Es en este punto que aparece la presentación egológica de la 
historia de la Ciencia Dogmática como gnoseología del error y — sin 
equivalentes en el conocimiento físico—  la gnoseología del error jugan
do un papel positivo en la constitución de la verdad jurídica. L a idea 
verificable de que la verdad jurídica emerge apoyada en parte en los 
errores superados, abre una desconocida vía filosófica para vencer el 
relativismo historicista, porque consigue asignar a lo histórico de la 
ciencia, como error, un lugar dentro  de la verdad. Al asignar al error 
como error un lugar dentro de la verdad jurídica — en cuanto que 
ésta se apoya, positivamente, en su dato empírico, y negativamente, en 
las teorías superadas— , no se elimina la historia ni se disuelve la ver
dad en la historia. Si la historicidad entra en el concepto jurídico del 
científico como error y no como verdad, la verdad queda asegurada 
contra toda disolución historicista, a pesar de haber acogido en su 
seno a la historia sin ninguna mutilación. La Filosofía tiene, con esto, 
para el historicismo, una respuesta peculiar que se acomoda a la índole 
de la ciencia jurídica y que no es la respuesta en boga, válida acaso 
para la Física, pero dentro de la cual el ju rista  zozobra porque él 
no puede decir, sin más ni más, que una cosa es la Ciencia del Derecho 
y otra cosa la historia de esta ciencia: la verdad jurídica adquiere una 
peculiar solidez, cuando nos llega apoyada también en el rechazo temá
tico de los errores superados. Esto es una experiencia de la que todo 
jurista  tiene una evidencia inmediata.

Procede, pues, como gnoseología del error, una investigación sobre
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la formación histórica de la Ciencia Dogmática del Derecho, para pun
tualizar y esclarecer todos los problemas últimamente aludidos. Pero 
esto es una tarea que merece renglón aparte.

CARLOS COSSIO

Buenos Aires, julio de 1948.
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