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Con este trabajo me propongo el objetivo de contribuir a un mejor entendimiento de la 

idea de la historia de Benedetto Croce. Considero que una ví a para llevar a cabo lo 

anterior es el ana lisis de los fundamentos y la argumentacio n que sostienen la 

distincio n del filo sofo e historiador italiano entre los conceptos de historia y crónica.  El 

filo sofo elaboro  tal distincio n, en su forma ma s extensa, en Teoria e storia della 

storiografia (1916; primera edicio n, en alema n, Zur Theorie und Geschichte der 

Historiographie, 1915). 1 

Sostengo que a partir del ana lisis mencionado resulta ma s claro el sentido 

concreto de aquello que Croce entiende por historia, partiendo del discernimiento entre 

lo que e sta es y lo que en principio no es, en te rminos teo ricos y pra cticos. En efecto, 

defiendo la tesis de que la distincio n entre historia y cro nica es ma s que so lo 

gnoseolo gica, a saber, e tico-polí tica, y tambie n ontolo gica. Con ella el autor no enuncia 

un ideal relativo de manera exclusiva a la naturaleza y las condiciones de posibilidad del 

conocimiento histo rico, sino la separacio n fundamental entre dos formas de 

                                                           
1 Indico aquí, para conocimiento de los lectores, los títulos de cada obra en su lengua original, acompañados del año de su 
primera edición. Sin embargo, tanto en el caso de los escritos de Croce como en el de la literatura crítica, me he servido de 
las ediciones españolas, siempre que las ha habido disponibles. Únicamente realizo las precisiones oportunas cuando lo 
considero más útil, para los fines de este trabajo, modificar algún vocablo o frase específica. Con fines de uniformidad, 
cuando los textos fueron escritos originalmente en italiano, pero no existe una versión publicada en idioma español, vierto 
el pasaje en cuestión a dicho idioma y transcribo el texto traducido en nota al pie. En el resto de las ocasiones cito en la 
lengua en la que se encuentra escrita la obra consultada. En consecuencia con lo anterior, utilizo, en el caso que motiva esta 
nota, la versión española: Benedetto Croce, Teoría e historia de la historiografía, Buenos Aires, Imán, 1953. Procederé de la 
misma forma en las notas que siguen. 
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intencionalidad e tica, o bien, entre una intencionalidad aute ntica y otra inaute ntica. 

Luego, si se considera que para e l intencio n es necesariamente accio n, como se 

expondra  en el lugar correspondiente, los potenciales –o impotencias– polí ticos, e 

incluso ontolo gicos, correspondientes a la historia y a la cro nica, resultan 

comprensibles.  

Así  pues, la elaboracio n de las connotaciones e tico-polí ticas de la distincio n 

croceana entre historia y cro nica implica el discernimiento de otros tantos conceptos, 

problemas y sus relaciones mutuas. En la obra del filo sofo dichos elementos aparecen 

frecuentemente de manera so lo implí cita. De ahí  que una apreciacio n cada vez ma s 

integral del conjunto requiere del ana lisis y exposicio n de esos elementos. Mediante tal 

procedimiento he procurado hacer ma s transparente la estructura teo rica que sostiene 

tanto la distincio n como la idea de historia que se pretende clarificar a partir de aquella. 

Un caso paradigma tico de los conceptos y relaciones entre estos, que este trabajo se 

esfuerza en hacer explí citos, es la elaboracio n croceana de un ana lisis de las 

disposiciones de comportamiento2 con que los individuos actu an en la historia o, 

incluso, contra e sta. Se trata de un ana lisis con miras a determinar el sentido 

fundamental de varias de esas disposiciones. Tal determinacio n se lleva a cabo con base 

                                                           
2 Utilizo este término para englobar un conjunto de fenómenos de la conciencia, de naturaleza no meramente intelectual. 
Otros términos como vida afectiva, afectos, emotividad, emocionalidad, emociones, pasiones, sentimientos, impulsos, 
pulsiones, entre otros suelen nombrar, según la tradición filosófica de que se trate, sólo subconjuntos del espectro de dichos 
fenómenos, o bien, articularse entre sí, por ejemplo, en los términos de todo y parte o género y especie. Así, en un caso, 
como la llamada perspectiva del sentido común, los sentimientos y las pasiones pueden ser dos especies de la vida afectiva 
(débiles, las primeras; más intensas, las segundas); en otro, sin embargo, como el de la tradición aristotélica, los sentimientos 
nombran solo la parte psicológica de la emoción considerada como unidad estructurada de varios componentes. Todavía, 
en otras tradiciones, como la de William James, las emociones se reducen a sentimientos pensados como reflejos psicológicos 
de eventos fisiológicos y, por tanto, unas y otros pueden utilizarse como términos intercambiables. Asimismo, hay 
disposiciones del ánimo para las que el apelativo de emociones, sentimientos, afectos o pasiones es poco convincente. Es, 
por ejemplo, el caso de la voluntad, la volición, el deseo o la pasividad. En efecto, la cólera –una emoción– puede entenderse 
en la teoría de Aristóteles, al menos en parte, como un deseo de venganza. De ahí que en esa misma perspectiva la 
caracterización del deseo en abstracto como una emoción resulta demasiado vaga. Otro tanto sucede con la voluntad, que 
puede ser bien intencionada y amable, o bien, airada y hostil. En todos los casos, sin embargo, parece posible referirse a 
disposiciones, esto es, inclinaciones del sujeto con miras a pensar, expresarse, obrar o, en suma, actuar o evitar hacerlo de 
una manera determinada, dentro del ámbito de un conjunto de significados que otorgan un sentido específico a esa manera 
de comportarse. 
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en la concepcio n de las mismas como inclinaciones subjetivas propias de la proyeccio n 

e tico-polí tica de los sujetos, es decir, como disposiciones fundamentalmente 

intersubjetivas.  

Los  hilos de esa reflexio n se imbrican de tal manera en la trama del sistema, que 

lo atraviesan de extremo a extremo. Ma s aun, la teorí a implí cita a la que dan lugar es 

fundamental para  comprender al menos una dimensio n de la originalidad del 

pensamiento histo rico de Croce. Así , constituye una ví a para entender co mo en su 

sistema lo este tico, lo conceptual, lo econo mico y lo e tico son mucho ma s que los 

nombres de cuatro disciplinas con diferentes objetivos. Permite pues comprender 

dichas palabras como los te rminos que nombran componentes estructurales, a manera 

de disposiciones de la conciencia, de una filosofí a de la diversidad, como necesidad de 

la unidad y la continuidad de la vida. Este avance en el discernimiento y reconstruccio n 

de la teorí a croceana de las inclinaciones o disposiciones del comportamiento y su 

funcio n estructural respecto a la unidad del sistema puede considerarse como otro de 

los elementos que esta tesis se propone aportar al debate en torno a dicha teorí a. 

La estrategia argumentativa empleada en este trabajo parte, pues, de la 

clarificacio n de la distincio n entre historia y cro nica con miras a delimitar de manera 

ma s ní tida del concepto de historia. A este respecto, cabe sen alar que el procedimiento 

de clarificar un concepto mediante su distincio n de aquello que fundamentalmente no 

es, es coherente con el que utilizo  el propio historiador y filo sofo. Croce empleo  dicha 

estrategia para iluminar clara y distintamente aquellos conceptos a partir de los cuales 

nuestra mente puede predicar de manera legí tima la realidad en la diversidad de lo que 

concibe. Un caso palpable de esta manera de proceder se encuentra, por ejemplo, en 

una de sus obras de madurez, Poesia e non poesia (1923).3 Ahí  Croce, habiendo afinado 

la conciencia del talante propio de sus procesos de razonamiento, se aplica a la 

                                                           
3 Poesía y no poesía, México, Universidad Nacional Autónoma de México, 1998 (col. Poemas y ensayos)  
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determinacio n de lo que en una obra o en un conjunto de ellas puede concebirse como 

poesí a propiamente. Esto lo hace por medio de la clarificacio n de lo que en ellas es 

predicable como tal –poesí a– dados los te rminos en que puede pensarse, 

distinguie ndolo de aquello respecto a lo que dicho predicado no puede ser ma s que 

producto del capricho, puesto que al ser pensado, no corresponde con el concepto 

nombrado por el te rmino que se le impone. Con todo, aplicado especí ficamente al 

estudio de obras poe ticas, este modo de proceder es consecuente con la teorí a del error 

y su relacio n con la verdad que ya habí a sido expuesta de manera sistema tica en la 

Logica come scienza del concetto puro (1909),4 y explicitada como me todo filoso fico que 

orienta el razonamiento en el Breviario di estetica (1912). En efecto, por su…  

[…] nexo estrecho con el error, la afirmacio n de la verdad es siempre un proceso de 

lucha, en la que se viene libertando el error del mismo error. De donde brota un 

piadoso pero imposible deseo, el que exige que la verdad se exponga directamente, 

sin discutir y sin polemizar, deja ndola que proceda majestuosamente y por sí  misma, 

como si tales paradas de teatro fueran el mejor sí mbolo para la verdad, que es el 

mismo pensamiento, y como tal pensamiento, siempre activo y en formacio n.5 

De ahí  que la respuesta de Croce a la pregunta “que  es el arte” en el sentido “de 

que el arte es intuicio n adquiere inmediatamente una significacio n particular a cuenta 

de todo lo que implí citamente niega y de lo que distingue el arte”. Y es así  como surge la 

necesidad de indagar: “¿que  negaciones se comprenden en la respuesta? […] La 

respuesta niega, ante todo, que el arte sea un feno meno fí sico”.6 Consecuentemente con 

esta manera de entender el proceso de la reflexio n filoso fica respecto al arte, nosotros 

                                                           
4 Lógica como ciencia del concepto puro, México, Editorial Contraste, 1980 
5 Breviario de estética, cuatro lecciones seguidas de dos ensayos y un apéndice, Buenos Aires, Espasa-Calpe Argentina, S. A., 
1938, p. 15 
6 Ibid., pp. 16-17. 
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podemos afirmar que la respuesta de Croce a la pregunta “¿qué es la historia?” niega ante 

todo que la historia sea crónica. 

Así  pues, en la distincio n entre historia y cro nica, como primer paso en la 

elaboracio n argumentativa de la que puede considerarse de manera restringida como 

su  teorí a de la historia, Croce deslinda a este u ltimo concepto de lo que ya desde el 

comienzo debe quedar claro que no es. En efecto, en Teoria e storia, trabajo en que 

desarrolla especí ficamente esa reflexio n, dicho paso resulta una condicio n sine qua non 

tan so lo del recto y ma s fundamental entendimiento del tema acerca del cual estara  

tratando por el resto de la obra. De ahí  la disposicio n de ese tema como primer capí tulo 

del libro de Croce, mismo que constituye el punto de llegada de mi propio trabajo, a 

saber, en el tercer capí tulo. 

En efecto, si bien tal discernimiento resulta una condicio n necesaria para la 

teorí a croceana de la historia en sentido restringido (es decir, en el de la obra que 

explí citamente tiene a la historia como su tema), esa teorí a, tanto como aquel 

procedimiento de pensamiento empleado para su elaboracio n, para pensarla de hecho,  

se fundan en un sistema filoso fico que los implica y es implicado por ellos. Dado el 

reconocimiento por parte del propio filo sofo de la imposibilidad de aislar el contenido 

teore tico de dicho sistema de sus motivaciones histo ricas concretas, solí a referirse al 

mismo como sus “sistematizaciones”. Entendidas tales motivaciones como las 

experiencias vitales del filo sofo, interpretadas a la luz de los recursos culturales, 

filoso ficos y polí ticos de que disponí a en su momento, constituyen el tema del primer 

capí tulo de este trabajo.  

Aquel sistema o, para decirlo con Croce, aquella sistematizacio n suya es, en 

te rminos teore ticos, el desdoblamiento del concepto mismo de la historia, que e l 

entiende como la unidad del sistema. Evocando la parte medular de la Enciclopedia de 

las ciencias filosóficas de Hegel, el filo sofo italiano se refiere a dicho sistema como 
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“filosofí a del espí ritu”. En otras palabras, dicho lo anterior, es posible precisar que aun 

cuando la teorí a de la historia, segu n decí a antes, en sentido restringido se encuentra 

en Teoria e storia, en realidad, Croce entendio  como una teorí a de la historia la totalidad 

de su sistema. La preocupacio n por la historia permanece como melodí a de fondo en 

todas y cada una de las partes de la filosofí a del espí ritu, conformada por una este tica, 

una lo gica, una economí a filoso fica y una e tica, cuyo contenido e integracio n sera n 

expuestos en este trabajo. Cada una de esas partes articula, hace comprensible y 

permite problematizar el concepto croceano de la historia. Y asimismo, dichos 

elementos –o momentos en la terminologí a de Croce– permiten determinar aquello que, 

con base en la cadena de preocupaciones y respuestas a las mismas que conducen a 

dicho concepto, requiere quedar excluido de e ste; excluido, reiterando lo que se anoto  

antes, como un capricho en el que la predicacio n de ese concepto resulta filoso ficamente 

impertinente, historia inaute ntica, cro nica presentada como lo que no es; en suma, 

pseudohistoria. 

De ahí  que una comprensio n cabal de la historia y su distincio n respecto a la 

cro nica, en perspectiva croceana, requiere de una revisio n sistema tica, aunque 

necesariamente breve en tanto limitada a los propo sitos de este trabajo, del contenido 

de las obras especí ficas que conforman la filosofí a del espí ritu, de la que me ocupo en el 

segundo capí tulo. Tales obras son la Estetica come scienza dell’espressione e linguistica 

generale (1902),7 la ya mencionada Logica, la Filosofia della pratica. Economica ed Etica 

(1908)8 y, desde luego, Teoria e storia. Asimismo, me he esforzado por no eludir los 

                                                           
7 Estética como ciencia de la expresión y lingüística general. Parte teórica, pról. de Adelchi Attisani, trad. Ángel Vegue i 
Goldoni, Buenos Aires, Nueva Visión, 1970 
8 Existe una edición española: Filosofía práctica en sus aspectos económicos y éticos, trad. de la 3ra ed. italiana, prólogo y 
notas de Edmundo González Blanco, Madrid, Editorial Francisco Beltrán, 1926. Esta versión de la obra fue reeditada en 
Buenos Aires en 1942 por la Editorial Anaconda. He tenido noticia de la misma por Gonzalo Díaz Díaz y Ceferino Santos-
Escudero, Bibliografía filosófica hispánica (1901-1970), Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Científicas, 1982. 
Desafortunadamente no he podido tener acceso a tal traducción. De ahí que sólo he tenido en cuenta el texto italiano 
Filosofia della pratica. Economica ed Etica, 5 ed. revisada, Bari, Laterza & Figli, 1945, confrontando con éste la traducción 
inglesa, Philosophy of  the Practical. Economic and Ethic, trad. del italiano de Douglas Ainslie, Londres, Macmillan and 
Co., 1913. 
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aspectos que pueden resultar problema ticos, sin la pretensio n, que hoy no podrí a ma s 

que resultar ingenua, de darles una solucio n definitiva. 

El ana lisis del primero de esos trabajos permite comprender co mo el desarrollo 

de una teorí a de la historia surgio  de la mano de la preocupacio n de Croce por elaborar 

de manera rigurosa el sustento teo rico que le hací a falta para otorgar mayor 

profundidad y coherencia a la crí tica de arte. Dicha reflexio n le permitio  percatarse de 

que, en el acto, no hací a ma s que construir filoso ficamente el que era solo un momento, 

el este tico, comprensible de manera cabal u nicamente dentro de la plenitud de la vida 

de la conciencia a la que pertenecí a. Mediante la incorporacio n del sentimiento, por ví a 

de la este tica, como estructural a la vida del espí ritu en su forma inaugural, Croce afirma 

ya desde el inicio la voluntad anti-panlogista que, en su calidad de concepcio n de lo 

humano, le permitirí a a la postre argumentar en contra del totalitarismo, en el a mbito 

de lo e tico-polí tico. Huelga decir que la crí tica del panlogismo no quiere decir que el 

filo sofo fuera apo stol de una actitud correspondiente al polo opuesto, a saber, del 

irracionalismo. La concepcio n del espí ritu como unidad viva y por tanto diversa debí a 

hacer patente la insuficiencia de la pura lo gica para una comprensio n plena del mismo; 

pero por esto mismo, no se trataba de anular la lo gica, sino so lo de hacer manifiesto cua l 

era su a mbito de accio n legí timo y tambie n irreductible. En efecto, para Croce, sin 

pensamiento no hay accio n y en consecuencia no hay historia. Dicho pensamiento es 

uno de los elementos fundamentales que se echa de menos en la cro nica. Lo anterior 

requerí a, sin embargo, de una modificacio n interna de la lo gica misma, asunto al que 

dedico  Croce la segunda de sus grandes obras, como se vera  en su lugar.  

Hacia su tercera obra, Croce retoma el hilo de la vida aní mica para anudar la 

actividad teore tica de las obras y momentos anteriores con la actividad pra ctica.  E sta 

era ineliminable para una filosofí a como la de Croce, que aspiraba a ser de la pura 

inmanencia. En efecto, las necesidades de naturaleza econo mica de la vida de las 

personas en el mundo en que viven aquí  y ahora, si bien no constituí an la fuente prí stina 
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de toda su vida, como en su opinio n pretendí a el materialismo histo rico, tampoco 

podí an declararse como irreales. La vida pra ctica es aspiracio n a lo u til o a lo bueno y 

puede entenderse como particular o universal, si bien ambas propiedades se requieren 

mutuamente para ser aute nticas. En cualquiera de los casos, la vida pra ctica es accio n y 

la accio n es realizacio n del espí ritu en su integridad. El desarrollo de la teorí a de la 

accio n de Croce, y las nociones de voluntad y deseo relacionadas con e sta, permiten 

elaborar el ví nculo entre teorí a y pra ctica.  

Las nociones de voluntad y deseo vinculan el segundo capí tulo, dedicado al 

ana lisis de la filosofí a croceana del espí ritu y a cuyo contenido se acaba de hacer 

referencia, con el tercero. En efecto, en e ste u ltimo se recupera dicho ana lisis para llevar 

a cabo una crí tica nutrida conceptualmente de la distincio n entre historia y cro nica, y 

sus implicaciones gnoseolo gicas y e tico-polí ticas, segu n aparecen en Teoría e historia de 

la historiografía. El ví nculo entre teorí a y pra ctica, entre pensamiento y accio n, y la 

realizacio n de la vida que ese ví nculo permite, no suceden de manera automa tica como 

los eventos fisiolo gicos: se hacen en la historia y la historia se hace en ellos. Hay que 

estar atento e ir siempre en pos de ese ví nculo y, en el acto, de la vida aute ntica que es 

vida histo rica. Pues tambie n es posible el adormecimiento del a nimo: un momento de 

vacilacio n que puede prolongarse toda la vida, abstrayendo de la historia a quien se 

involucra en e l y, cuando se convierte en una tendencia dominante socialmente, ir en 

contra de la historia y la vida humana misma. Ese momento es el momento del deseo; 

ese, en que el soplo de la historia, para usar las palabras de Croce, ha dejado de “vibrar 

en el alma”.9 La disposicio n del comportamiento en que el deseo consiste se expresa 

e tica y cognitivamente en la actitud que produce cro nicas.  

El ana lisis croceano de las disposiciones de comportamiento intersubjetivo es 

relevante en lo que respecta a la distincio n entre historia y cro nica, y, en u ltima 

                                                           
9 “vibri nell'animo”. Croce, Teoria e storia della storiografia, Bari, Laterza & Figli, 1920, p. 4. 
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instancia, para la mejor comprensio n de su concepto de la historia como pensamiento 

y como accio n o como preparacio n para la accio n. Entre otros motivos, quiza  aquí  sea 

suficiente sen alar el elemento en que lo anterior se delata de la manera ma s obvia. Me 

refiero a un aserto central en te rminos tanto de la teorí a del conocimiento como de la 

argumentacio n e tica en virtud de las cuales se realiza esa distincio n: que la historia debe 

vibrar en el alma del historiador; en caso contrario es historia “muerta” o cro nica. 

Huelga decir que aquella sentencia va mucho ma s alla  de la afirmacio n simple de que la 

historia debe ser emocionante. Una expresio n ma s transparente serí a quiza  decir que 

la historia es la disposicio n de la conciencia hacia la accio n, o bien, no es historia.  

Aquel conmoverse del alma, aquel vibrar, es la capacidad que tiene la actividad 

teo rica de la historiografí a, como disposicio n a la accio n pra ctica en la historia. Estas 

implicaciones suyas se expresan ya desde los aspectos metodolo gicos en que el vibrare 

aparece como un “tener delante, inteligibles los documentos”,10 que no son cosas como 

fojas de papel con caracteres de tinta, sino las evidencias que encuentra la conciencia 

de su propia actividad. Sin embargo, se expresa tambie n polí tica y ontolo gicamente, en 

la usurpacio n, por parte de las cro nicas, del papel creador de realidad que corresponde 

a la historia: pseudohistorias en que el tiempo so lo es duracio n y se prolonga 

cuantitativamente haciendo perdurar consigo las circunstancias vigentes.  

Queda au n la pregunta: ¿si la sucesio n entre los momentos, o disposiciones 

fundamentales de la conciencia, que constituyen la vida del espí ritu, tiene forma de un 

cí rculo, debe existir una solucio n de continuidad que lleve de la pra ctica nuevamente a 

la teorí a, justamente por los extremos en que finaliza la u ltima y comienza la primera, a 

saber, la e tica y la este tica? A partir de los conceptos que elaboro  el propio filo sofo, he 

tratado de dar una respuesta coherente tambie n a esta cuestio n. Considero que en e sta 

respuesta puede encontrarse una clave sobre la explicacio n croceana del cambio 

                                                           
10 Ibid., p. 11 
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histo rico cualitativo, en contraste con la manera cuantitativa de concebirlo, propia de la 

cro nica. Encuentro una ví a para afrontar esta cuestio n en el instrumental analí tico 

proporcionado por la teorí a de las disposiciones de comportamiento contenida en la 

filosofí a del espí ritu, en los te rminos a los que ya se ha hecho referencia, y que sera  

desarrollada segu n sea necesario en diferentes partes de este trabajo. Parto de la 

propuesta de que, de la misma forma en que la teorí a encuentra su contraparte 

complementaria en la pra ctica (momentos determinados), el sentimiento la encuentra 

en el deseo (momentos indeterminados o transitorios). En efecto, el momento 

indeterminado entre teorí a y pra ctica y entre lo gica y e tica, es decir, el deseo, encuentra 

su contraparte y complemento en el otro momento indeterminado, esta vez entre 

pra ctica y teorí a y entre e tica y este tica, del sentimiento.  

La transicio n entre las disposiciones generales de la conciencia o “momentos”, 

elaborada de e sta manera, es igualmente consecuente con la defensa, por parte de 

Croce, de la continuidad histo rica de los valores, cuya argumentacio n converge con su 

oposicio n al irracionalismo. En efecto, trayendo a cuento sus argumentos de la 

necesidad que tiene cada “momento” o disposicio n de la conciencia de fundarse en el 

anterior, pero sin ser el anterior causa del siguiente; de la irreductibilidad de cada uno 

de esos momentos; y de la funcio n sustancial de la e tica, consistente en resguardar la 

diversidad de la vida de la conciencia, la transicio n de la e tica a la este tica aparece como 

una estetizacio n del espí ritu objetivo (en el sentido de Dilthey), correspondiente a la 

unidad histo rica, desde la e tica. En otras palabras, aquello que queda reducido a formas 

creadas y por tanto con la posibilidad de ser sustituidas por otras creaciones, son las 

representaciones concretas de lo actual en un horizonte especí fico, dado el cara cter 

co smico de la intuicio n este tica; así  entendido, como espero demostrar en el lugar 

correspondiente, puede excluirse la estetizacio n de la e tica y la consecuente 

relativizacio n de la misma. Como quiza  pueda advertirse desde ahora, se trata de una 

peculiar versio n de la teorí a hegeliana de la liberacio n que lleva a cabo el espí ritu 
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respecto a su enajenacio n en formas de conciencia concretas, entre las que la libertad 

aparece como valor perdurable. En Croce, la idea de libertad aparece indisolublemente 

unida a la de diversidad. Desarrollare  esta propuesta de manera ma s amplia hacia la 

parte conclusiva de este trabajo, donde me extiendo sobre la elaboracio n de la idea de 

liberalismo propia de Croce y algunos de los motivos de su í ntima vinculacio n con la 

historia y su alejamiento respecto a la cro nica. 

Ahora bien, la comprensio n ma s plena de los argumentos que sostienen la 

distincio n entre historia y cro nica no se ha logrado sino atendiendo tambie n a otros 

libros de Croce, que no forman parte formal de la filosofí a del espí ritu, pero que 

contienen elementos que contribuyen a aclarar y completar su contenido. Es el caso de 

obras como Ciò che è vivo e ciò che è morto della filosofia di Hegel (1907),11 donde el 

italiano va precisando los contornos de su propio pensamiento en la medida en que, a 

un tiempo, asimila y toma distancia del pensamiento del filo sofo alema n; el trabajo 

autobiogra fico Contributo alla critica di me stesso (1918),12 del que me sirvo 

ampliamente, en el primer capí tulo, para el comentario sobre las circunstancias en las 

que Croce produjo su sistema y que constituyeron importantes motivaciones en tanto 

problemas respecto a cuya demanda de solucio n surgio  la filosofí a croceana como 

respuesta; y el ya mencionado Breviario di estetica, en el que ofrece Croce una versio n 

sinte tica de su pensamiento acerca de ese tema, con algunas precisiones a la Estética de 

1902, adema s de importantes comentarios acerca de su me todo de reflexio n filoso fica. 

 Se consideran tambie n los que  podrí amos llamar trabajos de su etapa pre-

sistema tica, es decir, aquel periodo en que au n no ha elaborado una filosofí a a manera 

de sustento y explicitacio n “metodolo gica” de su produccio n historiogra fica. Es el caso, 

por ejemplo, de La Spagna nella vita italiana durante la rinascenza (1917).13 Ame n del 

                                                           
11 Lo vivo y lo muerto de la filosofía de Hegel, Buenos Aires, Imán, 1943. 
12 En Ética y política, seguidas de la Contribución a la crítica de mí mismo, Buenos Aires, Imán, 1952 
13 España en la vida italiana durante el Renacimiento, trad. José Sánchez Rojas, Madrid, Editorial Mundo Latino, c1920 
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intere s que puedan tener por sí  mismas o para otras investigaciones, las obras de este 

periodo contribuyen a identificar, por citar un caso, los problemas de me todo 

concernientes a la investigacio n histo rica erudita, bien conocidos por Croce a raí z de 

haber sido e l mismo uno de sus cultivadores ma s reconocidos; asimismo, permiten 

identificar preocupaciones de fondo que, si bien son sistema ticamente elaboradas en la 

etapa posterior, se encuentran ya latentes y, de hecho, motivan el viraje hacia tal nueva 

etapa. Otro grupo importante lo constituyen los trabajos como “La historia subsumida 

en el concepto general del arte”,14 aun no propiamente constitutivos de la filosofí a del 

espí ritu, pero a partir de cuyas intuiciones y revisio n de los conceptos por medio de los 

cuales los elaboro , pudo el filo sofo ir construyendo el que serí a su pensamiento 

histo rico ma s maduro.  

Finalmente se encuentran las obras posteriores a Teoria e storia, tales como La 

storia come pensiero e come azione15 (1938) o la Storia d’Europa nel secolo 

decimonono,16 pertenecientes a una e poca en que la produccio n historiogra fica de Croce 

adquiere un nuevo y gran impulso, pero ahora nutrida por la conciencia teo rica 

desarrollada desde su periodo sistema tico. En efecto, la historiografí a constituye ahora 

asimismo una importante actividad que busca ser historia no so lo en la teorí a sino en 

la pra ctica –y por tanto aute nticamente en la teorí a–, al esforzarse en contribuir al 

forjamiento de los destinos de Italia y Europa en el acto de pensarse a sí  mismas. El 

horizonte de un liberalismo precisado a hacerse militante conduce a Croce, convertido 

e l mismo en cabeza espiritual en la lucha contra el fascismo, a elaborar ma s 

explí citamente y matizar las connotaciones e tico-polí ticas de su pensamiento, si bien 

                                                           
14 “La storia ridotta sotto il concetto generale dell'arte, memoria letta nella tornata del 5 marzo 1893 
dal socio Benedetto Croce”, Nápoles, 1893. 
15 Traducida al español como La historia como hazaña dela libertad, México, Fondo de Cultura Económica, 1942. En esto 
coincide con la traducción inglesa, que vierte la obra a dicha lengua como History as the Story of  Liberty, trad.  Sylvia 
Sprigge, New York, W. W. Norton & Co., 1941. Ambas versiones retoman el título que el propio filósofo puso sólo a uno 
de los capítulos del libro: “La storia come storia della libertà”, atendiendo al “dicho famoso de Hegel” pero, según Croce, 
“con diversa intención y diverso contenido” (p. 34). 
16 Historia de Europa en el siglo XIX, Barcelona, Ariel, 1996. 
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e ste en manera alguna se encontraba ayuno de aquellas desde su origen. En este 

contexto se insertan los textos reunidos posteriormente en su Etica e politica (1931)17 

y en la seleccio n de ensayos traducida al idioma ingle s y publicada con el tí tulo My 

Philosophy, de 1949.18 Así  pues, si bien dichas obras rebasan los lí mites temporales 

concernientes a la obra en que Croce aborda el especí ficamente el tema de este trabajo, 

la luz que pueden arrojar a posteriori las connotaciones mencionadas, sobre el cara cter 

mucho ma s que meto dico o gnoseolo gico de la distincio n entre historia y cro nica, son 

notables, como se vera  en su momento. 

Desde luego, no ha sido mi intencio n llevar a cabo una reconstruccio n de la 

genealogí a del pensamiento de Croce y de todas o siquiera la mayorí a de las obras en 

que se expresa. Este trabajo ya ha sido realizado de manera genial por autores que son 

hoy referencia obligada para el estudio del desarrollo del pensamiento histo rico del 

filo sofo italiano. A este respecto resulta imprescindible referirse al trabajo de Robert 

Caponigri, History and Liberty: The Historical Writings of Benedetto Croce (1955) ya 

an oso pero no por ello obsoleto, cuya nueva edicio n19 parece sí ntoma tanto del 

resurgimiento del intere s por el pensamiento de Croce en la teorí a de la historia actual, 

como de la vigencia que conserva por sí  mismo el trabajo de Caponigri. En contraste, se 

echa de menos una nueva edicio n del trabajo de Gian N. G. Orsini, Benedetto Croce: 

Philosopher of Art and Literary Critic (1961),20 cuyas agudas observaciones, fino ana lisis 

y minuciosa investigacio n van mucho ma s alla  del mero asunto de la este tica que tiene 

por objeto.  

Entre los nuestros, la obra del filo sofo argentino Leon Dujovne, El pensamiento 

histórico de Benedetto Croce, (1963),21 aun sin haber albergado pretensiones mucho 

                                                           
17 En Ética y política… op. cit. 
18 My Philosophy and Other Essays on the Moral and Political Problems of  our Time, London, George Allen & Unwin 
LTD, 1952. 
19 Robert Caponigri, History and Liberty: The Historical Writings of  Benedetto Croce, Routledge, New York, 2016 
20 Gian N. G. Orsini, Benedetto Croce: Philosopher of  Art and Literary Critic, Southern Illinois University Press, 1961 
21 Leon Dujovne, El pensamiento histórico de Benedetto Croce, Buenos Aires, Santiago Rueda, 1963. 
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mayores a las de una monografí a, sigue siendo de gran utilidad por la claridad de su 

exposicio n y la perspicacia de sus juicios. Cabe mencionar aquí  brevemente otros 

estudios realizados en el a mbito iberoamericano. Por lo que respecta a Espan a, la 

reflexio n filoso fica sobre la historia no se ha encontrado ayuna de la impronta del 

filo sofo Napolitano. Un caso significativo es el de Miguel de Unamuno, quien se ocupo  

del estudio introductorio de la primera versio n espan ola de la Estética.22 Unamuno 

sostuvo un dialogo continuo con el filo sofo italiano, no so lo de cara cter intelectual sino 

tambie n personal. Así  lo muestra el hecho de que no so lo el escritor espan ol tradujo y 

publico  trabajos de Croce, sino que envio  los suyos propios a e ste u ltimo, quien publico  

algunos en La critica.23 Si bien se trata de la obra de un autor italiano, vale la pena 

mencionar aquí  tambie n otro estudio ya an oso, pero au n vigente hoy dí a: la obra en 

castellano de Benito Brancaforte, Benedetto Croce y su crítica de la literatura española, 

publicada en Madrid en 1972 y que cuenta con numerosas ediciones posteriores.   

Con todo, como sen ala Francesc Morato , llaman la atencio n los, ma s bien, 

“escasos trabajos publicados en Espan a recientemente sobre Croce”.24 Uno que resulta 

relevante respecto al tema de mi propio estudio, en tanto que recupera las implicaciones 

polí ticas del pensamiento histo rico croceano es “La conciencia europea ante la primera 

guerra mundial: Thomas Mann y Benedetto Croce” de Vincenzo Vitiello.25  El ana lisis de 

Vitello no es precisamente benigno en su juicio sobre la dimensio n pra ctica que el 

propio Croce dio a su teorí a, cuanto se vio precisado a hacerlo ante los acontecimientos 

de la guerra. Sin embargo, tiene el me rito de llamar la atencio n sobre lo que, desde el 

punto de vista de quien escribe estas lí neas, es una de las virtudes e ticas del liberalismo 

en general; pero tambie n uno de los puntos vulnerables del mismo, cuando requiere de 

                                                           
22 B. Croce, Estética como ciencia de la expresión y lingüística general, tr. José Sánchez Rojas, prólogo de Miguel de 
Unamuno, Librería de Francisco Beltrán, Madrid, 1912.  
23 Sobre este asunto ver Vicente González Martín, La Cultura italiana en Miguel de Unamuno, Ediciones Universidad de 
Salamanca, 1971, especialmente el capítulo cuarto. 
24 Francesc Morató Pastor, “Estado y partidos en el pensamiento de Benedetto Croce”, Res publica, n. 5 (2000), p. 94. 
25 “La conciencia europea ante la primera guerra mundial: Thomas Mann y Benedetto Croce”, Revista de Occidente, n. 160 
(Septiembre de 1994) 
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una defensa ene rgica de su validez en momentos crí ticos en la pra ctica: la defensa del 

derecho a la existencia de diversidad de credos, asumiendo con la de e stos su propia 

parcialidad y su limitada validez. La tensio n entre aquella virtud y esta vulnerabilidad 

se echan de ver precisamente en el juicio de Morato . En efecto, tras resumir este u ltimo 

que “Vitiello ve en ello [la defensa del argumento mencionado] poca solidez”, agrega: 

“Por mi parte, veo el lí mite de un pensamiento que se engrandece en tanto que no lo 

oculta”.26 

El pensamiento de Croce gozo  de una recepcio n favorable en la filosofí a en 

lengua espan ola, particularmente en los casos de Argentina y Me xico. Esto fue así  sobre 

todo en el periodo de la guerra civil espan ola cuando diversos intelectuales  

procedentes de dicha nacio n se establecieron en tierras americanas.  En Argentina se 

llevo  a cabo en ese periodo la traduccio n varios de los libros ma s conocidos del filo sofo 

italiano, buena parte de ellos publicados por Editorial Ima n. En las de cadas siguientes, 

tambie n se produjeron algunos trabajos crí ticos, entre los que destaca el ya mencionado 

de Dujovne, y se tradujeron otros ma s, como Benedetto Croce: Filósofo de la libertad, del 

italiano Renato Treves. En Me xico, el pensamiento de Croce, sobre todo el relativo a la 

este tica no era desconocido, au n con anterioridad a la llegada de los transterrados 

espan oles. En efecto, en 1925, Samuel Ramos hací a notar, en el pro logo a su propia 

traduccio n del Breviario de Estética, que “a Me xico fue importado Croce en los 

momentos efervescentes de la reaccio n antipositivista, por Antonio Caso”.27  

Todaví a, la difusio n del pensamiento del filo sofo napolitano recibio  un impulso 

decisivo con el arribo de los filo sofos espan oles en el transtierro, discí pulos de Jose  

Ortega y Gasset. En los an os siguientes verí an la luz traducciones de algunas de las obras 

ma s fundamentales del Croce. Con todo, ame n de los excelentes trabajos sobre el 

                                                           
26 Morató, op. cit., p. 94 
27 Samuel Ramos, Obras completas III. Estudios de Estética. Filosofía de la vida artística, prol. Raul Cardiel Reyes, México, 
Universidad Nacional Autónoma de México, 1991, p. 127 
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pensamiento historicista producidos en esta e poca, se echan de menos los estudios 

crí ticos dedicados especí ficamente al napolitano, como lo fue “Croce y el historicismo” 

de Leopoldo Zea.28 Entre los trabajos algo ma s recientes, pueden citarse tesis como  

Ética y política en el pensamiento de Benedetto Croce, de Ariella Aureli,29 cuyo tema 

resulta  de intere s para mi propio trabajo. Recie n se publico  tambie n el libro de Rebeca 

Villalobos, Tres variaciones del historicismo en el siglo XX: Meinecke, Croce y O’Gorman.30 

Si bien el pensamiento de Croce como tal no es el tema principal de esta obra, ocupa un 

lugar importante. La aparicio n de trabajos semejantes da continuidad a una de las 

tradiciones ma s importantes de pensamiento historiogra fico mexicano, por lo menos 

desde Edmundo O’Gorman, hasta A lvaro Matute y sus alumnos; sin embargo, tambie n 

debe entenderse a la luz del surgimiento de un nuevo intere s manifiesto entre los 

crí ticos de diversos paí ses por las aportaciones que en su momento hicieran pensadores 

histo ricos como Dilthey, Collingwood, Ortega y Gasset y, desde luego, Benedetto Croce.  

Un caso significativo en este sentido es History as Thought and Action (2011) del 

crí tico holande s Rik Peters.31 Retomando el tí tulo que dio Croce a uno de sus propios 

libros, el autor lleva a cabo una importante puesta al dí a del estado de la cuestio n. 

Incluyendo sus propias y muy agudas consideraciones crí ticas de esos problemas, 

Peters, contribuye a definir con mayor nitidez los contornos de la reflexio n filoso fica del 

italiano acerca de la historia, estudia ndola paralelamente a la de otros pensadores 

cercanos a e l: Giovanni Gentile, Robin George Collingwood y Guido de Ruggiero. Así  

pues, este libro aporta una visio n fresca, aguda y atenta a los debates actuales de los 

diversos problemas planteados por el estudio de Croce. 

                                                           
28 Leopoldo Zea, Ensayos sobre filosofía en la historia, México, Stylo, 1948. 
29 Aureli, Ariella, Ética y política en el pensamiento de Benedetto Croce, tesis de Licenciatura en Ciencias Políticas, México, 
Universidad Nacional Autónoma de México, Facultad de Ciencias Políticas y Sociales, 1988 
30 Rebeca Villalobos Álvarez, Tres variaciones del historicismo en el siglo XX: Meinecke, Croce y O’Gorman, México, 
Universidad Nacional Autónoma de México, Facultad de Filosofía y Letras, 2017 
31 Rik Peters, History as Thought and Action. The Philosophies of  Croce, Gentile, De Ruggiero and Collingwood, 
Andrews, Exeter, 2013. 
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Los  libros de  Caponigri, Orsini, Dujovne y Peters, por lo dema s, han hecho para 

mí  de bru julas que en alguna medida me han preservado de ahogarme en el oce ano de 

obras que hoy constituyen la literatura crí tica referente a la manera en que historiador-

filo sofo italiano entiende la historia. Mencio n especial merece tambie n la aportacio n de 

Hayden White. En efecto, su hoy imprescindible Metahistory: The Historical Imagination 

in Nineteenth-Century Europe (1973)32 si bien no tiene como finalidad estudiar 

especí ficamente el pensamiento de Croce, el capí tulo que dedica a e ste u ltimo resulta 

siempre agudo, desafiante y un gran estí mulo para posteriores reflexiones. Coherente 

con su propia perspectiva, aunque su objetivo puede entenderse  como el de 

comprender el pensamiento histo rico de Croce, al concebirlo como la obra de uno de 

los “grandes maestros” de la “imaginacio n histo rica” del periodo, White pone especial 

atencio n en su componente este tico.  

En todo caso, esto u ltimo no debe ponerse en segundo te rmino si consideramos 

tambie n, por ejemplo, que la reflexio n este tica fue en buena medida aquella que mostro  

al filo sofo que la elaboracio n de un aspecto fundamental de la vida de la mente implica 

y demanda la de todos sus aspectos con igual cara cter, en virtud de los cuales resulta 

concebible aquella con la realidad misma. De ahí  que la consideracio n de estudios 

crí ticos del pensamiento este tico de Croce sea ineludible. Al respecto, es posible traer a 

cuento nuevamente la obra ya mencionada de Orsini, quien pone el acento en el cara cter 

trascendental que tiene la este tica respecto a la totalidad del sistema del espí ritu y como 

fundamento teo rico de su actividad de crí tico literario. Por lo que respecta a la 

importancia que tuvieron para la elaboracio n de mi propio trabajo, considero necesario 

                                                           
32 Hayden White, Metahistoria. La imaginación histórica en la Europa del siglo XIX, México, Fondo de Cultura Económica, 
1992. Además del capítulo dedica a Croce en Metahistoria, White publicó otros estudios sobre el filósofo italiano: “The 
Abiding Relevance of  Croce’s Idea of  History”, The Journal of  Modern History, v. 35, n. 2 (junio de 1963); “What is 
Living and What is Death in Croce Criticism of  Vico” en Gianbattista Vico: An international Symposium, ed. Giorgio 
Tagliacozzo y Hayden V.  White, Baltimore, The John Hopkins University Press, 1969  Este trabajo se incluyó asimismo 
en la compilación de artículos de White, Tropics of  Discourse. Essays in Cultural Criticism, Baltimore, The John Hopkins 
University Press, 1978. Y también “Croce and Becker: A Note on the Evidence of  Influence”, History and Theory, v. 10, 
n. 2 (1971). 
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mencionar estudios como el de Angelo De Gennaro, “Croce and De Sanctis”.33 En su 

artí culo, De Gennaro analiza las deudas así  como la distancia tomada por Croce respecto 

a quien considerara uno de sus principales maestros, De Sanctis, y ha sido de gran 

utilidad para mí  en el discernimiento de las ideas este ticas que podrí an ser 

engan osamente atribuibles al primero, pero que, tras un examen ma s detallado, y atento 

a sus matices, resultan no solo ajenas sino teore ticamente contrarias a e l. Tambie n aquí  

merece especial mencio n un pensador en nuestra lengua espan ola, Benito Brancaforte, 

cuyo estudio de la teorí a este tica croceana vis a vis con su obra de crí tico literario me ha 

resultado sumamente enriquecedor. El intere s de Benedetto Croce y su crítica de la 

literatura española (1972)34 se ha acentuado para mí  au n ma s con el componente 

afectivo de centrarse especí ficamente en la crí tica que realizo  Croce de la literatura en 

dicha lengua, que incluye obras tan entran ables como Don Quijote o La celestina. 

 La filosofí a pra ctica crocena contempla la economí a filoso fica, la e tica y la 

polí tica. El involucramiento activo del filo sofo en la polí tica italiana como funcionario 

del re gimen liberal de Giovanni Giolitti y luego como opositor al fascismo ha motivado 

buena cantidad de estudios concernientes a dichos temas. Para un individuo empí rico 

y finito –diria Croce– como quien esto escribe, la masa los de estudios concernientes a 

este rubro no ha sido menos inabarcable en su totalidad, que la dedicada a la parte 

teo rica. Me limito, pues a enunciar los estudios que han sido especialmente relevantes 

para mí , con vista en el objetivo propio de mi trabajo. Quiza  sea pertinente comenzar 

por el ya cla sico libro de John Stuart Huges, Consciousness and Society (1958),35 que e l 

mismo concibe como un estudio de “historia intelectual”. Si bien el libro no trata en su 

totalidad acerca de Croce, el capí tulo que le dedica es importante por su consideracio n 

del proceso de elaboracio n del sistema filoso fico y sus modificaciones subsecuentes, en 

                                                           
33 Angelo A. De Gennaro, “Croce and De Sanctis”, The Journal of  Aesthetics and Art Criticism, v. 23, n. 2 (invierno de 
1964). 
34 Benito Brancaforte, Benedetto Croce y su crítica de la literatura española, Madrid, Gredos, 1972. 
35 John Stuart Huges, Conciencia y sociedad: la reorientación del pensamiento social europeo, 1890-1930, traducción del 
inglés por Luis Escolar Bareño, Madrid, Aguilar, 1972. 
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estrecha relacio n con las crisis intelectuales y polí ticas europeas de la e poca, que 

representaron sendos desafí os para el mismo. Esa consideracio n se ve enriquecida por 

los estudios y las relaciones de gran intere s establecidas con otros pensadores sociales 

contempora neos como Pareto, Mosca, Durkheim o Meinecke, cuyo estudio en conjunto 

suele ser escaso. Por el e nfasis que pone en la relacio n entre pra ctica y teorí a, debo 

mencionar aquí  nuevamente el trabajo de Peters, de mayor densidad filoso fica, pero 

haciendo uso de una prosa limpia y sumamente amable con el lector. Establezco un 

dia logo con dicha obra en diferentes partes de mi propio apartado sobre el asunto. 

Tambie n, me han resultado de intere s los apartados que David Roberts dedica al 

pensamiento polí tico del italiano en su The Totalitarian Experiment in Twentieth-

Century Europe (2006)36 concerniente sobre todo a la historia intelectual relacionada 

con los regí menes totalitarios, adema s de otros trabajos del mismo autor.  

Tambie n aquí , una inteleccio n lo ma s clara posible de lo que es y lo que no es una 

teorí a filoso fica especí ficamente polí tica determinada demanda prestar atencio n de los 

matices. El antifascismo de Croce no fue, en efecto, todo el antifascismo, mismo que 

dentro de la propia Italia tuvo al menos otra expresio n, no liberal, sino la entonces 

denominada “accionista” –que no debe confundirse con el “actualismo”, segu n se 

acostumbraba llamar a la filosofí a de Gentile. Ame n de las posiciones polí ticas que de 

manera general pueden entenderse como contrarias al fascismo y en este sentido anti-

fascistas (como el marxismo) el antifascismo liberal de Croce como movimiento 

polí tico-intelectual activo contra el fascismo convivio  y a menudo tambie n polemizo  con 

otro del mismo talante, a saber, el accionismo de Carlo Levi. Sin ser desde luego el tema 

de este trabajo, el oportuno discernimiento entre ambas tendencias contribuye a definir 

con claridad las posiciones polí ticas que resultan atribuibles y eventualmente fundadas 

en los principios filoso ficos de Croce, de aquellos que no lo son. Este dimensio n de la 

                                                           
36 David Roberts, The Totalitarian Experiment in Twentieth-Century Europe. Understanding the Poverty of  Great Politics, 
Routledge, New York, 2006. 
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actividad de Croce ha sido estudiada por David Ward en Antifascismus: Cultural Politics 

in Italy, 1943-46 (1996).37 

Otro tanto sucede con el liberalismo. En principio, el intento de definir lo que ha 

de entenderse por liberalismo resulta en sí  mismo muy complejo. Como liberales se han 

tenido posiciones tan variadas como, adema s de la de Croce, las de Isaiah Berlin, 

Norberto Bobbio, o John Rawls, ame n de las cla sicas de John Stuart Mill, Immanuel Kant 

y W. F. Hegel, por citar algunos casos, con las correspondientes argumentaciones 

destinadas por esos autores a sostener sus respectivas concepciones de aquel ideal 

polí tico. Lo anterior, ame n de los ge neros de liberalismo que es posible concebir en una 

cultura polí tica determinada. En el caso de Italia anterior al ascenso del fascismo, la 

historia polí tica de la nacio n acostumbra dividirse en un periodo de predominio del 

liberalismo de derecha –que ma s o menos coincide con el liberalismo mona rquico– 

propio del re gimen surgido a raí z de la unificacio n, y otro del liberalismo de izquierda 

–o liberalismo republicano–, que a su vez distingue entre la izquierda tradicional, por 

ejemplo, de Mazzini, y la nueva izquierda de Giolitti. Del re gimen encabezado por este 

u ltimo, si bien un tanto a regan adientes, fue breve colaborador el propio Croce. A 

propo sito del complejo de culturas polí ticas identificables en la pení nsula antes y 

durante el fascismo me han  sido de gran ayuda, adema s de la breve pero muy 

estimulante obra Norberto Bobbio, Profilo ideologico del novecento italiano (1986),38 

trabajos como “Social and political cultures from 1860 to the present” (2001) de Anna 

Cento Bull.39 En esta contribucio n, la autora presenta un actual y esclarecedor mapeo 

del mosaico de dichas culturas desde el periodo posterior a la unificacio n nacional 

italiana hasta nuestros dí as. Para el tema de la unificacio n misma, por cuanto atiende a 

la í ndole especí fica de la Estado-nacio n resultante de dicho proceso, me ha resultado de 

                                                           
37 David Ward, Antifascismus: Cultural Politics in Italy, 1943-46. Benedetto Croce and the Liberals, Carlo Levi and the 
Actionists, New Jersey, Associated University Presses, Inc., 1996. 
38 Norberto Bobbio, Perfil ideológico del siglo XX en Italia, México, Fondo de Cultura Económica, 1989. 
39 Anna Cento Bull, “Social and political cultures from 1860 to the present” en The Cambridge Companion to Modern 
Italian Culture, Cambridge University Press, 2001. 
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gran ayuda tambie n libro de Daniel Ziblatt, Structuring the State (2006).40 Y, por 

supuesto, no puede quedar sin mencio n The Search for Good Government (2000) de 

Filippo Sabetti,41 quien examina el difí cil camino a trave s del cual los italianos –desde la 

unificacio n–, se han esforzado en la bu squeda de un orden polí tico adecuado para su 

nacio n. 

Por mi parte, considero posible y me esforzare  tambie n en indicar de manera 

sinte tica ciertos ví nculos entre algunas culturas polí ticas y sendas posiciones 

filoso ficas. Me parece necesario aclarar desde ahora que no entiendo dichas relaciones 

como identidades lo gicas. En cambio, las concibo como ví nculos consistentes en que 

frecuentemente determinada perspectiva filoso fica resulto  particularmente favorable 

para argumentar en defensa de una direccio n polí tica especí fica, en una situacio n 

especí fica; sin embargo, esto no excluye que la misma perspectiva interpretada de 

manera diversa y, segu n los defensores de tal interpretacio n, correcta, pudiera 

funcionalizarse para favorecer la polí tica opuesta. Quiza  uno de los mejores ejemplos 

de lo anterior sea el de la filosofí a hegeliana, fuente siempre abundante de argumentos 

por igual para comunismos, liberalismos modernos y tambie n para fascismos, todos 

abroga ndose la patente de su correcta interpretacio n. Desde luego, no excluyo que una 

perspectiva filoso fica en particular a menudo puede tener como punto de partida una 

determinada concepcio n de la polí tica; que la atribucio n de pertinencia a dicha 

concepcio n puede ser recuperada, de manera ya ma s o ya menos flexible, segu n e sta 

aparezca operativa para sujetos en situaciones entendidas por ellos como ana logas; y 

que la revaloracio n de una concepcio n determinada de la polí tica pueda ser, por tanto, 

                                                           
40 Daniel Ziblatt, Structuring the State: The Formation of  Italy and Germany and the Puzzle of  Federalism, Princeton 
University Press, 2006. 
41 Filippo Sabetti, The Search for Good Government: Understanding the Paradox of  Italian Democracy, Montreal, McGill-
Queen’s University, 2000. 
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el motivo tambie n de la revitalizacio n de un pensamiento filoso fico histo ricamente 

favorable a ella.42 

Por lo que respecta al caso especí fico del liberalismo de Croce, para un autor 

como Norberto Bobbio, la adscripcio n del pensamiento polí tico del filo sofo historicista 

a ese ideal polí tico se muestra, sobre todo con anterioridad a su confesio n de fe liberal 

frente al fascismo, problema tica en varios puntos. En efecto, el libro de Bobbio es en 

buena parte una obra sobre la actividad polí tico-intelectual de Croce y su recepcio n en 

Italia. Bobbio analiza dicho pensamiento con agudeza, sin dejar de expresar su afecto e 

incluso cierta veneracio n, pero tambie n sus crí ticas apasionadas hacia el filo sofo. A 

decir este autor, la presencia del filo sofo italiano tuvo un peso decisivo sobre la cultura 

italiana del periodo, el mismo de la juventud de Bobbio, quien es tambie n un referente 

importante de mi propia reflexio n al respecto. 

En efecto, en la parte conclusiva de este trabajo expongo asimismo las que me 

parecen implicaciones para la defensa de un ideal polí tico especí fico, propias de la 

distincio n entre historia y cro nica; o, dicho de manera ma s extensa, de la importancia 

atribuida por Croce a distinguir en primerí simo lugar entre una falsa conciencia de la 

realidad, cuando la cro nica usurpa el lugar de la historia, y otra aute ntica y, de hecho, 

productora de esa realidad –y de ahí  su alcance, ma s au n que performativo, ontolo gico– 

en la historia propiamente. Dichas implicaciones fueron hechas explí citas, y tambie n 

matizadas por Croce a propo sito principalmente de su lucha intelectual contra el 

fascismo; sin embargo, desde mi punto de vista, hay evidencia de que ya se encontraban 

en buena medida presentes desde el momento de su elaboracio n. Ellas motivaron de 

manera importante el emprendimiento de proyectos tan significativos como La critica, 

                                                           
42 En mi tratamiento de algunas de las tendencias filosóficas existentes en Italia desde la unificación, sigo en buena medida 
la exposición que encuantro clara y actualizada de Giacomo Rinaldi, “Italian idealism and after Gentile, Croce and others” 
en Richard Kearney (ed.), Twentieth-century Continental Philosophy, Routledge, New York, 2005 (Routledge History of  
Philosophy, VIII). Con todo, si bien convengo generalmente con el autor en las relaciones que establece entre varias de esas 
tendencias y otras tantas culturas políticas, matizo y agrego otras más, de manera que la responsabilidad por las 
interpretaciones expresadas finalmente en el apartado es únicamente mía. 
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publicacio n perio dica surgida en 1903 y dedicada al estudio de la literatura y la filosofí a 

italianas desde la unificacio n, en cuyo nombre expresaban sus artí fices, Croce y su 

todaví a amigo Gentile, la necesidad de despertar una conciencia que por entonces, 

sobre todo en la clase polí tica, se empen aba “en vestir al mundo en pan ales”.43 Sobre 

este asunto y el sentido de dicha expresio n abundare  en el lugar correspondiente. 

Por supuesto, no pretendo que sea lo mejor o siquiera la presuncio n de una 

perspectiva sustantivamente neutral en este punto. Tampoco creo que sea honesta. No 

serí a consecuente si afirmara estar yo mismo ma s alla  de lo polí tico en sentido amplio. 

En efecto, defiendo tambie n una posicio n tanto polí tica como filoso fica que considero 

acertadas, aunque seguramente parciales e imperfectas, y en consecuencia con las 

cuales concibo la historia como actividad que puede ser pensada de manera pertinente 

en ciertos te rminos y no en otros. En favor de tal posicio n, como respecto a cualquier 

otra, no es posible ma s que esforzarse en construir de manera continua una 

argumentacio n va lida con las mejores razones posibles. 

Resta aclarar que en las lí neas anteriores he mencionado tan so lo las obras que 

quiza  han tenido mayor peso en la elaboracio n del pensamiento cuya expresio n se 

encuentra en este trabajo, pero que no son la u nicas de las he echado mano. Huelga decir 

que mucho menos son las u nicas que tratan los temas contenidos en el mismo. Varias 

ma s las podra  ver citadas el lector a lo largo del texto y muchas otras con seguridad han 

quedado sin citar, al resultarme ya imposible separar lo que pertenece a ellas y lo que 

ya es parte inseparable de mi propio pensamiento. Un ejemplo obvio de esto u ltimo son 

ante todo los grandes cla sicos de la reflexio n filoso fica en torno a la historia, que han 

dejado en mí  una huella imborrable: casos como el de un Kant, un Hegel y, de manera 

sobresaliente, el propio Benedetto Croce. Seguramente una cantidad au n mayor de 

estudios han quedado, en fin, irremediablemente fuera de mi consideracio n. Espero 

                                                           
43 “Introduzione”, La Critica. Rivista di Letteratura, Storia e Filosofia diretta da B. Croce, n. 1, 1903, p. 3. 
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pueda servirme como dispensa enunciar el hecho de que las mencionadas han sido 

aquellas obras que, entre las disponibles en el a mbito de mis limitantes cognitivas y 

materiales, han sido justo las que me han parecido demandadas por la especificidad de 

mi consideracio n de los problemas plateados.  

Sin ma s prea mbulos, deseo dejar ya a mis lectores la consideracio n crí tica y, sin 

duda, tambie n el mejor juicio sobre este trabajo. 
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I ACERCA DE LA CULTURA  

FILOSÓFICA Y POLÍTICA ITALIANA,  

Y LA VIDA DE CROCE HASTA  

LA CONCEPCIÓN DE SU IDEA  

DE UNA FILOSOFÍA DEL ESPÍRITU  
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Introducción 

 

El objetivo de e ste capí tulo es aportar elementos que contribuyan a la comprensio n de 

las propuestas teo ricas de Benedetto Croce, como respuestas conceptuales a 

experiencias concretas, no puramente conceptuales. Tal como en su momento lo hizo 

notar Droysen, la manera en que los seres humanos concebimos el sentido de nuestro 

devenir en comunidad no puede ma s que encontrarse siempre orientada por ideales 

polí ticos ya ma s o ya menos conscientes y coherentes. En esta to nica, tambie n la 

reflexio n croceana estuvo siempre ten ida por preocupaciones respecto a las 

condiciones necesarias de la mejor convivencia posible en el mundo: un mundo 

constituido por los seres pensantes que lo habitan y que no so lo cambia, sino que puede 

ocuparse de ese cambio suyo torna ndolo en desarrollo, con miras a la continuidad de 

su vida. Así  pues, Croce, no era partidario de la esperanza en el advenimiento de un 

mundo ideal y definitivo en un lejano futuro sino que defendí a la necesidad de un 

cuidado continuo y autoconsciente de la historia, a partir de las condiciones operantes 

de hecho a cada momento. De ese cuidado hací a responsables a los artí fices 

fundamentales de su historia, a saber, los propios seres humanos como comunidad 

polí tica. Resulta, por tanto, comprensible que el suyo sea un tipo de pensamiento 

especí ficamente histo rico.  

Las luchas, las simpatí as y las realizaciones intelectuales de Croce poseen una 

dimensio n e tico-polí tica en sentido amplio. Con esto me refiero a una preocupacio n 

implí cita por el talante de la convivencia y los conflictos especí ficos del presente y 
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tambie n por la defensa de un ideal de vida y de convivencia considerado universalmente 

va lido. Desde luego, esto no implica que haya sido su u nica preocupacio n ni 

necesariamente la ma s importante siempre para e l mismo.  

En este capí tulo me ocupo sobre todo del primer aspecto, el de las circunstancias 

actuales, de la teorí a y de la pra ctica, en que se desarrollo  de la actividad filoso fico-

histo rica de Croce. En esta actividad parece palpitar el au n no filoso fico, pero vivo y 

sentido afecto hacia las formas este ticas, amorosamente cultivado en e l desde pequen o 

por su madre. Es relevante asimismo la esmerada educacio n a la que tuvo acceso y que 

le permitio  al pequen o Benedetto hacerse, desde muy temprano, de un amplio bagaje 

literario y filoso fico. Converge tambie n el sosegado catolicismo y la simpatí a por la 

persona del rey (quiza  ma s au n que por la monarquí a como forma teore ticamente 

especí fica de gobierno) que conocio  en su entorno familiar, con anterioridad a la tra gica 

muerte de sus padres y hermana. Posteriormente,  Croce se alejarí a a su modo de esas 

devociones. Así , podemos asistir tambie n a su batalla intelectual en favor del 

inmanentismo y la responsabilidad e tico-polí tica de los seres humanos por una historia 

que so lo a ellos toca construir, dirigie ndose gradualmente hacia la explicitacio n de su 

ideal polí tico como fe liberal. En efecto, la impronta de ha bitos y valores adquiridos en 

la casa paterna, y posteriormente bajo el cuidado del tí o Spaventa, abandonados o no, y 

las elecciones atribuibles a e l como individuo con arbitrio propio, eran ha bitos, valores 

y elecciones posibles en un horizonte especí fico. En e ste conviven el liberalismo y sus 

variantes, el monarquismo, el socialismo y, andando el tiempo, tambie n el sindicalismo 

y el fascismo; el positivismo, el idealismo, el tomismo, el romanticismo y otros credos. 

De tal horizonte tomo  Croce las formas con que vistio  aquellas experiencias propias y 

confecciono , partiendo de dichas formas, otras nuevas para experiencias colectivas 

ine ditas.  

La pretensio n que de enunciar “el contexto” en que piensa y actu a Croce 

resultarí a hoy ingenua, al menos para las mentes de talante ma s crí tico. Es por eso que 
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entiendo el contenido de este capí tulo sin mayor pretensio n que la de contener algunas 

notas a ese respecto. En consecuencia con los pa rrafos anteriores, se hace referencia a 

tres temas fundamentales: las tendencias del pensamiento y las culturas polí ticas ma s 

o menos generales de la e poca (particularmente aquellas con presencia en la cultura 

italiana, que tuvieron impacto en la concepcio n del mundo de Croce), y las experiencias 

vitales del filo sofo hacia la elaboracio n de su sistema. Considero que estas u ltimas son 

dotadas de sentido concreto a la luz de aquellos elementos culturales. No intento 

ofrecer, con estas notas, un relato cerrado de la vida del filo sofo. 

 

 

Sobre la vida de Croce hasta  

los inicios de su Filosofía del espíritu44 

 

Benedetto Croce contaba con so lo cuatro an os en el momento en que tuvo lugar el 

proceso de unificacio n de Italia. Nacido en Pescasseroli, en la parte central de la 

pení nsula italiana, era hijo de una familia adinerada con extensas propiedades 

territoriales a cuya administracio n dedicaba su padre la mayor parte de su tiempo. En 

cuanto a su madre, Croce la recuerda con gran afecto al relatar co mo cultivo  en e l el 

aprecio por los libros. Ella “sentí a tambie n gran amor por el arte y los monumentos 

antiguos; a ella debo el despertar de mi intere s por el pasado, en las visitas que 

hací amos a las iglesias napolitanas, detenie ndonos largamente ante los cuadros y las 

tumbas”.  

Matriculado en un colegio cato lico cuando era adolecente, y tras “fugaces 

impulsos de ascetismo”, afirma haber vivido una crisis religiosa personal, motivada por 

                                                           
44 Croce, “Contribución a la crítica de mí mismo”, en Ética y política, seguidas de la contribución a la crítica de mí mismo, 
Buenos Aires, Eds. Imán, 1952, p. 312. Los datos biográficos de Croce referidos en este apartado proceden todos de esta 
obra, salvo en los casos en que se indique otra cosa. 
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las reflexiones filoso ficas del director del colegio acerca de la religio n. En el momento 

de escribir su primera publicacio n autobiogra fica, cuando ya era un filo sofo de fama, 

Croce opinaba que la religio n habí a sido desde entonces gradualmente olvidada por e l, 

hasta advertir “que no tení a ya la menor creencia”. 

La familia Croce residí a la mayor parte del tiempo en Na poles, aunque era 

originaria de la regio n de los Abruzzos. Y en esa regio n al sur de Italia permanecio  

Benedetto casi toda su vida, con una tra gica excepcio n. En el an o de 1883, en la isla de 

Ischia, donde la familia pasaba sus vacaciones, un terremoto acabo  con la vida de los 

padres y la hermana del futuro filo sofo, al derrumbarse el hotel en el que se 

hospedaban. A su memoria dedicarí a Croce su Estética, la primera obra que le diera 

renombre como filo sofo. Rescatados de entre los escombros, Benedetto y su hermano 

fueron a vivir a Roma con su tí o, el polí tico Silvio Spaventa.  

Croce comenta la desazo n que experimentaba entre la agitada vida diploma tica 

que tení a lugar en la casa de aquel familiar suyo, bajo cuya tutela adema s curso , sin 

completar, la carrera de Derecho en la Universidad de Roma. El objetivo era que, al 

finalizar la carrera, Croce se incorporara a la misma actividad del tí o. A este difí cil 

periodo, que se prolongo  hasta 1886, se refiere el filo sofo italiano como un “mal suen o”. 

En ese an o, tras abandonar la universidad, Croce estaba de regreso en Na poles, donde 

se dedico  por un tiempo a administrar las propiedades familiares, tarea que dejo  

finalmente en manos de su hermano. 

El joven Benedetto ingreso  entonces “a una sociedad compuesta por 

bibliotecarios, archiveros, eruditos, curiosos, gentes honradas y afables, hombres en su 

mayorí a ancianos o de edad madura que no tení an el ha bito de pensar demasiado”. Con 

todo, el estudio de las antigu edades no fue obsta culo para su temprano intere s por los 

temas filoso ficos. En este a mbito, destacaban sus reflexiones sobre temas de este tica, a 

la que encontraba directamente relacionada con la crí tica literaria. Una primera sí ntesis 
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reflexiva, que conjuntaba  su intere s por el conocimiento del pasado y sus reflexiones 

teo ricas sobre los fundamentos de la crí tica literaria, se reflejo  en la “memoria” que 

leyera y que causara sensacio n frente a sus compan eros de la Academia Pontaniana de 

Na poles, en 1893, “La storia ridotta sotto il concetto generale dell’arte”. Destaca 

asimismo el pasajero entusiasmo pero permanente huella que hacia el an o de 1895 

dejara en e l el marxismo, en buena medida gracias a la intervencio n del u nico profesor 

a cuyos cursos habí a asistido con gusto en Roma, y quien adema s “frecuentaba 

asiduamente la casa de Spaventa”: Antonio Labriola.  

Recuperado el gusto por los temas histo ricos y literarios, pero ya con la impronta 

de las preocupaciones sociales y polí ticas, unida a su  temperamento filoso fico, es 

notable el contrastante juicio que emite respecto al que concibe como un nuevo periodo 

en su vida. Este u ltimo aparece para e l marcado por la fundacio n en 1903 de su 

publicacio n perio dica literaria, filoso fica y polí tica, La crítica; y no menos por su amistad 

con el filo sofo Giovanni Gentile, director junto con e l de dicha publicacio n, y en quien 

desde hací a algu n tiempo encontraba una compan í a espiritualmente ma s afí n que la de 

sus antiguos camaradas eruditos.  Croce caracteriza a e sta e poca de su vida como una 

de “madurez, o sea  de acuerdo conmigo mismo y con la realidad”. A esto se podrí a 

agregar que tambie n lo fue del desarrollo de su distancia intelectual y, a la postre, 

rivalidad espiritual y polí tica respecto a aquel entonces amigo suyo. A ella pertenece la 

concepcio n y escritura del sistema filoso fico que convirtio  a su autor en la figura ma s 

notable en el a mbito intelectual italiano posterior a la unificacio n.  

 

 

Regímenes y la política práctica 

 



38 

 

La llegada de Croce al mundo coincidio , pues, casi al punto con el alumbramiento del 

estado nacional italiano. En dicho proceso, la patria a un tiempo del universalismo 

humanista de Petrarca y de la maquiave lica razo n de Estado, adquirio  el acta de 

nacimiento en virtud de la cual serí a distinguida por su individualidad como Estado-

nacio n.  

Con todo, un requisito previo para ello era precisamente el reconocimiento de la 

universalidad de la tal idea de nacio n. En virtud de su categorizacio n en los te rminos de 

e sta, la personalidad de un cuerpo polí tico estatal podí a ser reconocida, entre otras 

cosas jurí dicamente, en te rminos de igual a igual, con los mismos –al menos 

idealmente– derechos y obligaciones, por otras naciones. Esto, desde luego tení a 

importantes implicaciones para quienes legalmente se habí an convertido en 

ciudadanos italianos, entre otras, la de si por ese motivo lo eran tambie n de conciencia, 

o bien, cua les eran los te rminos ma s convenientes por los que podí an llegar a serlo. En 

cualquiera de los casos, para sus impulsores la unificacio n y por tanto distincio n 

nacional no separaba a Italia del resto del mundo, sino que de hecho la integraba a e ste 

soberana y por necesidad cautelosamente. En cuanto a Croce, el intere s explí cito por la 

polí tica italiana no estuvo desde siempre entre sus preocupaciones ma s acuciantes. 

Cuando estudiante de colegio, “la veí a ante mí  como un especta culo en que no se me 

ocurrí a participar activamente y en que comprometí a mi sentimiento y mi juicio lo 

menos posible”. De cualquier modo, su vida transcurrio  vinculada a un contraste 

continuo, dadas las condiciones sociales y polí ticas del lugar de su permanente 

residencia y tambie n de su afecto, Na poles, por un lado, y su condicio n personal, por 

otro.  

Respecto a lo primero, quiza  sea u til sen alar que la Italia en general no ha solido 

ser considerada precisamente como paradigma de la virtud en el viejo continente. V. gr. 

Filippo Sabetti se refiere a la opinio n negativa frecuente entre los europeos, y 

particularmente entre los brita nicos, respecto a lo que han considerado como la 
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falsedad, la corrupcio n, el egoí smo y, en general, el fracaso de los italianos en sus 

sucesivos intentos de darse a sí  mismos un orden polí tico eficaz. Y trae a cuento las 

palabras de un “brillante” profesor de New Haven: “Si los italianos no son realmente una 

raza inferior, son la mejor imitacio n que he visto de una”.45 En ocasiones la diversidad 

de estados y regí menes polí ticos que han coexistido en la pení nsula italiana, hace 

pensarla como un espejo de la correspondiente diversidad europea. Y parece que sí  lo 

ha sido al menos en la medida en que a los juicios despectivos de otros paí ses del 

continente con respecto a Italia parece corresponder la opinio n negativa que, por su 

parte, algunos de los propios italianos del norte pudieron expresar con referencia al sur. 

Esto fue así  ya desde el contexto del mismo proceso en que Italia llego  a ser un Estado-

nacio n unitario. Dicha opinio n reflejaba en buena medida un contraste de tipo social 

entre el norte, entie ndase sobre todo lo que fuera el reino de Piamonte-Cerden a, 

Lombardí a y Venecia, los estados papales y desde luego Roma, así  como los ducados 

centrales, por una parte; y el sur, Na poles –incluyendo a Sicilia mientras ambas 

conformaron el “Reino de las dos Sicilias–”, por otra.  

El “Jardí n de Europa” no lo parecí a tanto por sus tierras, de gran extensio n como 

conjunto, pero muy inferiores en su calidad para el cultivo a las del norte, sobre todo en 

comparacio n con las muy ricas del valle del Po. A propo sito, la extensio n no era una 

caracterí stica sobresaliente de las tierras de los pequen os propietarios que dominaban 

la poblacio n napolitana, los cuales por lo general debí an dedicar la mayor parte de su 

tiempo al trabajo en los grandes terrenos de un pun ado de propietarios ausentes.46 Ahí  

“las personas se esta n muriendo de hambre y viven peor que animales; la ley misma es 

un capricho, el progreso es retrogresio n y vuelta a la barbarie, y en el nombre de Cristo 

                                                           
45 Filippo Sabetti, op. cit., p. 2. Amén de la evaluación que se pueda hacer de los juicios enfocados sobre el carácter ético -y 
que Sabbeti se encarga de analizar- parece difícil concebir cómo podrían los italianos haber tenido la ocasión de mostrar su 
talento para la ciencia política aplicada, al menos mientras los pequeños estados que habrían de unificarse para integrar el 
estado italiano permanecieron bajo el dominio de potencias como España, Francia y el Imperio de los Habsburgo, que 
tomaron a la península como botín durante varios siglos. 
46 Anna Cento Bull, “Social and political cultures from 1860 to the present” en The Cambridge Companion to 
Modern Italian Culture, Cambridge University Press, 2001, p. 39 
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se oprime a un pueblo cristiano”,47 opinaba Luigi Settembrini en 1847. Na poles era la 

regio n ma s pobre de Italia y a menudo los viajeros, incluidos los italianos del norte, 

denunciaban la discutible moral de su plebe. Seguramente declaraciones como la de 

Massimo d’Azeglio, primer ministro de Piamonte entre 1849 y 1852, a saber, que unir 

el norte con el sur “es como si una persona sana se acostara con alguien que tiene 

viruela”,48 tení an como fondo estas circunstancias. En cuanto a su condicio n personal, 

Croce no compartí a la pobreza que despue s de la unificacio n seguí a siendo propia de la 

mayor parte de los pobladores de esa patria, Na poles, a la que se sentí a tan arraigado; 

por el contrario, terrateniente de los Abruzos su propio padre, destacaba 

econo micamente incluso entre el grupo de estudiosos a los que, tras la muerte de aquel, 

se vinculo  intelectualmente, y cuya situacio n social y econo mica solí a encontrarse por 

encima de la media.  

En los u ltimos an os de la Italia liberal hubo un acercamiento entre Croce y el 

re gimen de Giovanni Giolitti. Una de las caracterí sticas de e ste fue la recuperacio n y 

reforzamiento del transformismo, dina mica polí tica que ya antes, durante el gobierno 

de De Pretis, habí a sido puesta a prueba por la “nueva izquierda”.49 Como sucedí a en 

te rminos ma s o menos generales con el resto de los regí menes que gobernaron Italia 

desde la unificacio n, el de Giolitti era un gobierno liberal. Por su pertenencia a la 

izquierda se encontraba ma s orientado hacia la democracia que hacia la monarquí a 

constitucional impulsada por los liberales de derecha o moderados, dominantes en los 

primeros gobiernos de la Italia unificada.50 En efecto, uno de los rasgos caracterí sticos 

                                                           
47 Citado por Nelson Moe, The View from Vesuvius: Italian Culture and the Southern Question, Regents of  the University 
of  California, 2002, p. 135 
48 Citado por Moe, op. cit., p. 168 
49 Cento Bull, op. cit., p. 44 
50 Sabetti, Filippo. “The Liberal Idea in Nineteenth-Century Italy.” Trabajo presentado en el Annual Meeting of  the 
American Political Science Association, agosto de 2001. 
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del periodo de Giolitti fue el fortalecimiento decisivo del parlamento frente al poder 

ejecutivo del  monarca.51  

Con todo, Giolitti se separaba tambie n de la “vieja” izquierda por su sentido 

presuntamente ma s pra ctico, es decir, no dominado por ideas como “el pueblo uno e 

individivisible” de Mazzini durante el Risorgimento, consideradas por la “nueva” 

izquierda como abstractas y uto picas. Tal cara cter pra ctico es el que ya ostentaba como 

propio el re gimen de De Pretis, que diera fin al predominio de la derecha en el gobierno. 

Este primer periodo se habí a caracterizado sobre todo por los conflictos entre facciones 

polí ticas, todas ellas pertenecientes a las e lites del paí s. Sin embargo, con Crispi, sucesor 

de De Pretis, la manera de gobernar manifesto  un nuevo cambio de orientacio n. La 

unificacio n polí tica de Italia habí a acentuado las diferencias regionales entre los 

habitantes de la pení nsula y entretanto se habí an ido multiplicando los conflictos 

sociales. Adema s de los afanes por fortalecer la figura estatal mediante la adopcio n para 

Italia de la polí tica exterior colonialista de las potencias europeas –¡era la e poca del 

imperialismo y la rebatin a del A frica!–, la administracio n de Crispi se caracterizo  por el 

uso frecuente de la fuerza contra sus opositores ideolo gicos. En consecuencia con lo 

anterior, Crispi intento  atraer hacia el dominio directo del Estado a las masas del sur –

Na poles–, prescindiendo de sus lí deres. Tales pra cticas a menudo le han ganado a su 

gobierno la caracterizacio n de autoritario y un importante precursor de Mussolini.52 

Giolitti recupero  y reforzo  la estrategia polí tica transformista de De Pretis, 

aleja ndose de las pra cticas autoritarias de Crispi. Al contrario de e ste u ltimo, el nuevo 

gobernante satisfizo muchas de las demandas, y en ocasiones hasta colaboro  con el 

                                                           
51 Rafael Zurita Aldeguer, “La política en la Italia liberal a través de la historiografía reciente”, Pasado y memoria. Revista 
de historia contemporánea, Universidad de Alicante, n. 2, pp. 287-293 
52 En 1896 el ejército italiano fue derrotado en el intento del gobierno de Crispi de convertir a Etiopia en un protectorado 
de Italia. Cento Bull, op. cit., pp. 41-43. Aquella derrota fue considerada por muchos nacionalistas como una humillación 
y a la postre Mussolini se encargó de restituir a la nación lo que consideraba una dignidad imperial a la altura de las potencias 
europeas. Así lo celebra un cartel de la época del fascismo, en cuyo fondo se repite la frase “L’Etiopia e’ Italiana”, con la 
efigie triunfante del Duce en primer plano: “L’Italia ha finalmente il suo impero.” 
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fortalecimiento de grupos antago nicos al re gimen, como los socialistas.53 La “solucio n 

giolittiana […] entendí a la pra ctica polí tica como el ejercicio de un poder de mediacio n 

entre centro y periferia donde los condicionamientos locales, favorecidos por el sistema 

electoral, obstaculizaban cualquier alternativa para la formacio n de mayorí as 

parlamentarias”.54 De hecho, el gobierno de Giolitti adopto  una actitud proteccionista 

general como medio para disminuir la distancia entre los diferentes grupos sociales.55 

El objetivo era lograr que ninguno de aquellos grupos se considerara excluido y de hacer 

posible una estabilidad que tuviera en consideracio n la irreductible diversidad polí tica 

de Italia. Se trataba de atender los conflictos sociales en la pra ctica, esto es, sin postular 

necesariamente para tal fin una doctrina de la intervencio n estatal,56 pero tampoco 

desentendie ndose de dichos conflictos esperando que la solucio n llegara sola a largo 

plazo como consecuencia natural del libre mercado.  

De acuerdo con algunos estudiosos, desafortunadamente, la estrategia de Giolitti 

se volvio  en contra del liberalismo mismo por varias razones probables favorecidas por 

las circunstancias. Primero, su concepcio n liberal de la naturaleza de la representacio n 

polí tica, en la que los funcionarios electos no debí an representar a ningu n partido sino 

a la nacio n como un todo57 y el temor a que la formacio n de partidos dividiera a los 

liberales mismos por la separacio n de sus facciones internas.58 Esto habrí a motivado la 

prolongacio n de una condicio n ya presente desde el origen de Italia, a saber, la ausencia 

de un partido liberal consolidado que probablemente permitiera a los liberales sumar 

esfuerzos y confrontar con energí a a otras fuerzas que hicieran peligrar al liberalismo 

como tal.59 En segundo lugar, la polí tica giolittiana de conciliacio n con grupos 

                                                           
53 Ibid., p. 44-45 
54 Zurita Aldeguer, loc. cit. 
55 Cento Bull, op. cit., p. 44 
56 Característica que los teóricos atribuyen al llamado “estado benefactor.” 
57 Sabetti, The search… op. cit., p. 11 
58 Zurita Aldeguer, loc. cit. 
59 Cento Bull, p. 47 Como se anotará en su lugar, la formación y actividad de dicho partido solo se alcanzó a percibir 
posteriormente en su oposición al régimen fascista y era prácticamente sólo simbólica, si bien con un miembro y dirigente 
de enorme prestigio, el propio Benedetto Croce. 
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ideolo gicos contrarios por medio de la contribucio n a su fortalecimiento permitio  que 

e stos se hicieran con recursos de todo tipo, suficientes para que llegado el momento 

intentaran con e xito derribar a un re gimen con el que en el fondo no coincidí an y cuya 

desaparicio n anhelaban.  

Tras un periodo de reticencia sobre todo en las filas de los liberales de izquierda 

y la dimisio n de Giolitti en 1914, bajo la administracio n del liberal de derecha Antonio 

Salandra,60 Italia entro  en la guerra por el bando de los aliados o entente en 1915.61 Fue 

tambie n e ste el momento, ante la entrada, ya a todas luces inminente, de Italia en la 

guerra, cuando Croce considero  que habí a concluido un periodo de elaboracio n de su 

filosofí a. Esto le requerí a hacer un corte de caja respecto a su vida y su obra –en cierto 

sentido una misma cosa–, de modo que se apresuro  a llevarlo a cabo en su Contribución 

a la crítica de mí mismo. La inseguridad ante las consecuencias que traerí a para Italia la 

entrada en una guerra de dimensiones ine ditas, a la que algunos liberales intentaron sin 

e xito resistirse, hací a replantearse la pertinencia de las certidumbres hasta entonces 

construidas. Y al mismo tiempo se anunciaba como una ocasio n para poner a prueba a 

e stas y a la capacidad de los occidentales para salir avante. El 8 de abril de 1915, Croce 

se aproximaba a poner punto final a su Contribución advirtiendo:  

Mientras escribo estas pa ginas ruge la guerra y es muy posible que envuelva 

tambie n a Italia. Y esta guerra tan grande, cuyo curso y cuyas tendencias profundas 

son aun oscuras para nosotros, esta guerra que podra  suscitar una agitacio n general 

o un inerte entorpecimiento, ¿con que  afanes nos angustiara  en el pro ximo porvenir? 

¿Que  deberes nos sen alara ? El alma permanece indecisa y la imagen de nosotros 

                                                           
60 Cento Bull, Op. cit. p. 48. 
61 Éste último nombre fue el que adoptó antes de la Guerra el “campo armado” integrado por Inglaterra, Francia y Rusia, 
a los que durante la guerra se unió Italia. Esto a pesar de que originalmente la nación peninsular había firmado un tratado 
con el campo contrario, conformado por Alemania, Austria-Hungría y la propia Italia: la “triple alianza.” Durante la guerra, 
este frente, ya sin Italia pero con la adhesión del imperio turco, fue conocido como “las potencias centrales.” 
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mismos, proyectada en el porvenir oscila deformada, como refleja ndose en el espejo 

de un mar tempestuoso.62  

Al final del conflicto, la nueva nacio n quedo  econo micamente exhausta y 

socialmente en crisis. El caos que habí a motivado la expectativa de la guerra, el ataque 

de los opositores socialistas, cato licos e industriales, muchos de estos u ltimos liberales 

de derecha, e incluso algunos de izquierda, etc., ha bilmente aprovechado por los 

nacionalistas radicales, termino  por desembocar en el colapso del re gimen liberal. E ste 

habí a sido retomado brevemente por Giolitti en 1920, con Croce como ministro de 

educacio n. Con el desprestigio del transformismo, que condujo con e l al desprestigio 

del propio liberalismo, los nacionalistas confiaban en que al final de cuentas lograrí an 

atraerse las simpatí as de industriales, cato licos y liberales por igual con el objetivo de 

construir una nacio n fuerte. Esto no sucedí a respecto al socialismo cuya final 

destruccio n tambie n se esperaba. La posibilidad de la intervencio n militar con el fin de 

restablecer el orden entraba en el juego al ser considerada en ese momento por muchos, 

incluidos inicialmente Giolitti y Croce, como indeseada pero u nica alternativa entre las 

disponibles a las circunstancias de desgobierno que se presentaban en 1922: se trataba 

de aquella representada por los procedimientos de quien habí a antes habí a sido 

expulsado de las filas del socialismo, a saber, Benito Mussolini y sus fascios de 

combate.63 

La vida de Croce estarí a marcada a partir de entonces por su oposicio n polí tica 

–siempre nutrida espiritualmente– a dicho re gimen. Asimismo, predominarí a en 

aquella etapa su produccio n explí citamente historiogra fica sobre la filoso fica, que habí a 

privilegiado en el periodo anterior. ¿Por que ? Permí taseme tratar del horizonte 

intelectual y los principios filoso fico-sistema ticos vinculados a aquella escritura, 

elaborados en sus partes ma s fundamentales en los mejores tiempos –al menos en 

                                                           
62 Croce, Contribución… op. cit., p. 347. 
63 Cento Bull, op. cit., pp. 48-51 
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opinio n de Croce– de la Italia liberal moderna. 

 

 

Tendencias intelectuales y culturas políticas 

 

Hacia el u ltimo tercio del siglo XIX y los primeros tres lustros del XX, cuando Croce dio 

forma a, y puso por escrito, los aspectos sistema ticos ma s generales de su pensamiento 

filoso fico, coexistí an en Italia diversas tradiciones intelectuales. Por ahora me limitare  

a sen alar y a caracterizar en ra pidas pinceladas las que considero ma s destacadas en el 

a mbito filoso fico italiano.  

Destacan entre las tradiciones filoso ficas sen aladas la metafí sica dualista 

asociada al catolicismo romano; el empirismo metodolo gico positivista; el idealismo de 

origen alema n pero interpretado de manera diversa por los filo sofos italianos; la 

metafí sica orga nico-esteticista de origen roma ntico y el materialismo histo rico 

marxista, introducido segu n se dijo antes por Labriola.64 Trata ndose de un paí s como 

Italia, caracterizado durante milenios por la constante impronta de la Iglesia cato lica 

romana, no podrí a subestimarse la gran importancia que conservaba au n la metafí sica 

dualista. Dicha concepcio n fue revitalizada en el siglo XIX por el padre Antonio Rosmini 

y adoptada por la Iglesia como su filosofí a oficial. La metafí sica dualista, o en te rminos 

ma s generales el catolicismo, tení a sus mayores devotos entre los grupos polí ticos ma s 

conservadores,65 los cuales incluí an no solo a buena parte de los terratenientes, sino 

tambie n a muchas de aquellas familias pobres que mantení an con e stos u ltimos, al igual 

                                                           
64 Robert S. Dombroski, “Socialism, Communism and other ‘isms’” en Zygmunt G. Baranski y Rebecca J. West [eds.], The 
Cambridge Companion to Modern Italian Culture, Cambridge University Press, 2004, p. 114 
65 Giacomo Rinaldi, op. cit., pp. 289-290 
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que con los ministros eclesia sticos, una relacio n de tipo paternalista, sobre todo en las 

regiones bajas de los Alpes y en la Italia central.66  

Es bien conocida la oposicio n que mantuvo la Iglesia contra la unificacio n de 

Italia como un Estado-nacio n, oposicio n que promoví a desde el pu lpito, reforzando la 

tendencia de los fieles a no colaborar en la vida polí tica nacional. Esta actitud se 

prolongo  durante todo el periodo liberal, a pesar de intentos infructuosos como los de 

Giolitti y Croce –lo que motivarí a a la postre el sarcasmo de Giovanni Gentile–67 por 

conseguir un acercamiento. So lo hasta el ascenso del fascismo, la institucio n eclesia stica 

mostro  disposicio n a colaborar con el Estado italiano. La unificacio n nacional liberal, 

sin embargo, entraba en conflicto con los ideales universalistas –cato licos, finalmente–  

de la religio n encabezada por Roma; pero por otro lado hací a discutible la soberaní a del 

papado sobre sus muy localizados dominios terrenales, incluidos tanto la propia Roma 

como aquellos histo ricamente adquiridos en la pení nsula, los llamados “Estados 

papales”. Este cuestionamiento aparecí a tanto ma s acuciante puesto que aquel proceso 

habí a tenido como resultado no una formacio n estatal federal, como sucedio  en el caso 

Alema n, sino una ma s bien unitaria.68 De cualquier modo, de acuerdo con sus propias 

tradiciones intelectuales, los grupos cato licos esgrimieron argumentos filoso ficos 

metafí sico-dualistas en defensa de sus principios e ticos, en el fondo, tambie n polí ticos. 

Así  lo hicieron principalmente para rebatir a aquellos que, creyentes de la infalibilidad 

humana del Estado-nacio n, cuestionaban las pretensiones de la Iglesia: a menudo, los 

pensadores idealistas. Segu n estos u ltimos, pues, las cosas sucedí an a la inversa, es 

decir, el poder temporal de la Iglesia aparecí a como el obsta culo principal para la unidad 

nacional. En efecto, a pesar de las juveniles reticencias del propio Hegel hacia la religio n 

                                                           
66 Cento Bull, op. cit., p. 43 
67 Patrick Romanell, La polémica entre Croce y Gentile. Un diálogo filosófico, México, El Colegio de México, Centro de 
Estudios Sociales, p. 48 
68 Sobre este asunto, sigo el análisis de Daniel Ziblatt, Op. cit. 
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–lo que en manera alguna es decir hacia Dios– y por tanto hacia el protestantismo como 

confesio n religiosa, en su pensamiento era patente la deuda de fondo en que se 

encontraba con respecto a dicha confesio n.69 Para el caso que ahora nos ocupa, es 

posible sen alar entre otras coincidencias el e nfasis luterano en la iglesia universal 

articulada en virtud de la palabra de Cristo, y esgrimida en contra de la jerarquí a 

eclesia stica romana que se hací a valer por el poder terrenal, incluido un eje rcito, como 

cualesquier reino secular. Huelga decir que esto no significa que Lutero o Hegel hayan 

sido liberales. 

El catolicismo y el protestantismo comparten la referencia hacia San Agustí n. 

Con todo, Lutero se percataba de que el rasgo distintivo de la doctrina de la Iglesia 

romana era principalmente su deuda con la filosofí a de Santo Toma s, uno de los pilares 

ma s importantes del dualismo de Rosmini. De acuerdo con la doctrina luterana, el autor 

de la Summa Teológica no so lo sometio  la palabra de Cristo al pensamiento del “pagano 

maldito”, Aristo teles, sino que incluso entendio  mal a este u ltimo. Ciertamente, en claro 

contraste con el Agustí n ma s maduro, cercano al determinismo estoico, Santo Toma s 

atribuí a eficacia real al libre arbitrio individual. En tal entendido, la palabra de Dios 

funcionarí a como guí a o ayuda para la conducta de los hombres y, por tanto, para su 

salvacio n. La filosofí a del estagirita tuvo una presencia importante en buena cantidad 

de aspectos del pensamiento tomista. Pero en este caso es notable particularmente la 

impronta de su e tica de la phronesis. Ese, junto con la metafí sica, habí a sido el aspecto 

del aristotelismo ma s detestado por Lutero. Aquel modo tomista de entender la relacio n 

entre la gracia de Dios y el libre arbitrio humano no podí a ma s que resultar odioso para 

                                                           
69 V.gr. en su estudio sobre la génesis del protestantismo en lengua alemana, Randall C. Zachman argumenta respecto a 
cómo “the generation after Reimarus and Lessing basically offered three distinct ways by which the symbolic language of  
revelation could be both interpreted and verified; by appealing to practical reason and morality (Kant), by appealing to 
speculative reason and knowledge (Hegel), or by appealing to the immediate self-consciousness of  God and the inwardly 
certain fact of  redemption by Jesus (Schleiermacher).” Zachman, “Protestantism in German-speaking Lands to the Present 
Day” en Alister E. McGrath and Darren C. Marks [eds.], The Blackwell Companion to Protestantism, Malden, Oxford, 
Blackwell Publishing Ltd, 2004, p. 31 
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el predicador de Wittenberg. La razo n es que consideraba que la consecuencia lo gica de 

tal idea era la posibilidad en u ltima instancia de prescindir de Cristo.  

La idea luterana de la iglesia universal era evocada como representacio n 

concreta por el concepto hegeliano del espí ritu absoluto. Al momento no me atreverí a 

a afirmar que Hegel consideraba como meta objetiva de la historia la integracio n de los 

estados nacionales en un estado cosmopolita al menos similar al considerado ya por 

Kant como so lo una meta formal. Pero en todo caso, el Estado nacional era en Hegel una 

determinacio n evolutivamente ineludible del espí ritu objetivo. Esta idea se articulaba a 

su vez con aquella de que el Estado, en general, era la determinacio n objetiva del 

espí ritu absoluto en su libre devenir hacia la libertad, con independencia de que  fuera 

lo que viniera despue s en te rminos fenome nicos. En efecto, para el idealismo hegeliano, 

el espí ritu –conciencia, concepto, libertad, Dios– era ya todo e l en potencia en cada etapa 

que no obstante era siempre una de efectuacio n actual de sí  mismo por sí  mismo. En 

consecuencia, el Estado-nacio n en tanto que determinacio n conceptualmente necesaria 

del espí ritu, era ya desde siempre predeterminado y al mismo tiempo libremente 

conformado, tanto como su conformacio n era necesaria para la libertad. Por razones 

ana logas, v.gr Stefan Berger y Chris Lorenz han sugerido que  

this dominant nation state oriented nineteenth century view of history could also 

be called ‘Hegelian’, because Hegel presented the state as the objective and 

conscious (fűr sich) institutional embodiment of the ‘spirit’ of a Volk alias a nation – 

of a Volksgeist – just like Herder had done before him.70 

Así , ame n del credo polí tico que pueda atribuirse al propio Hegel, el idealismo 

fue eficaz como fundamento filoso fico proveedor de razones en defensa de los 

movimientos nacionalistas específicamente liberales del Risorgimento. La razo n 

fundamental era consecuentemente la inminencia del Estado-nacio n, en el camino hacia 

                                                           
70 Stefan Berger y Chris Lorenz, “National Narratives and their ‘Others’: Ethnicity, Class, Religion and The Gendering of  
National Histories”, Storia della Storiografia, n. 50, 2006, p. 60. 
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la liberacio n del hombre en tanto que tal, de las cadenas que se le imponí an 

sometie ndole. Por el te rmino Estado-nacio n se entienden aquí  aquellas formaciones 

Estatales fundadas o presuntamente fundadas declaradamente en la identidad cultural 

o espiritual de los individuos sujetos a ellas, lo que excluye tanto los imperios como las 

monarquí as patrimoniales. 

Por eso mismo, el idealismo fue tambie n eficaz para intentar neutralizar los 

argumentos con que la Iglesia (cuya influencia era considerable y que contaba con 

adeptos entre los miembros de todos los niveles sociales) se oponí a a dicha operacio n 

polí tica. El propio Bertrando Spaventa, tí o de Croce y reconocido hegeliano del periodo 

anterior e inmediato a la unificacio n, alguna vez habí a sido un sacerdote cato lico.71 Pero 

tambie n fue un liberal de derecha, que termino  por abandonar la jerarquí a eclesia stica 

y que se encontro  entre la clase polí tica en cuyas manos quedo  el primer gobierno 

nacional.72 Cabe recordar tambie n la presencia que tuvieron en Italia aquellos 

pensadores alemanes cuya filosofí a surgio  como una reaccio n “realista” en contra del 

idealismo, como fue el caso de Herbart. Este u ltimo jugo  un papel importante como 

interlocutor en el proceso de conformacio n del pensamiento de Croce.73 

En cuanto al romanticismo, considero necesario anotar al menos que si bien habí a 

pasado un tanto la e poca de su mayor apogeo, sus ecos au n se dejaban escuchar en la 

Europa de la segunda mitad del siglo XIX. Y lo mismo parece cierto en el caso de Italia, 

por ma s que diversos intelectuales de la pení nsula se esforzaban y se han esforzado por 

declarar al movimiento como ajeno a esa nacio n, sobre la que habrí a pesado mucho ma s 

la “herencia ilustrada”. Gina Martegiani expresaba una opinio n ma s o menos comu n 

cuando afirmaba que “el romanticismo en Italia no existio ”. Esta conviccio n se basaba 

en el argumento de que la literatura italiana del siglo XIX era un producto derivado de 

                                                           
71 Croce, Contribución…op.cit., 313. 
72 Vid. Stuart Huges, op. cit., p. 149 
73 Cfr. Croce, Contribución…op. cit., p. 318 
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la cultura ilustrada.74 Huelga recordar que tales diagno sticos no fueron por otra parte 

hechos al margen de pole micas de cara cter polí tico. En cualquiera de los casos, se trata 

de una tendencia cuya eficacia real es plenamente aceptada por Croce. En efecto, el 

historiador-filo sofo entendio  el romanticismo en dos sentidos principalmente, a saber, 

primero como intuicio n y pensamiento del desarrollo; y segundo, como 

sentimentalismo de cara cter patolo gico.  En cuanto al estudio crí tico del sistema 

croceano, segu n la extensio n con la que se defina lo roma ntico, se le ha atribuido un 

papel destacado ya en la idea misma de una “filosofí a del espí ritu”, o en detalles tan 

importantes como la atribucio n de “cara cter lí rico” a la obra de arte o su este tica 

“expresionista”. 

Polí ticamente, el romanticismo ha soportado las asociaciones ma s dispares, 

desde el conservadurismo y la reaccio n hasta la democracia y la anarquí a, con las 

correspondientes pole micas respecto a cua l es en u ltima instancia su aute ntica 

implicacio n ideolo gica. En lo que a mí  respecta lo concibo ma s bien como una 

experiencia emocional especí fica del mundo, de cuya evocacio n resulta un agregado de 

nociones y comportamientos coherentes so lo en virtud de tal evocacio n. De ahí  que no 

se trate tanto de una tendencia intelectual como de un complejo aní mico motivador de, 

y motivado por, nociones que se supone pueden manifestarse por igual en la filosofí a 

que en la poesí a, en la historiografí a que en la pintura o en la mu sica. Cabe decir que 

Croce tení a su propia posicio n al respecto. Segu n se ha sen alado, distinguí a entre 

romanticismo teore tico o especulativo y romanticismo pra ctico, sentimental y moral; 

entre el romanticismo como actitud crí tica y como impulsor de la idea de desarrollo, 

por un lado, y el romanticismo como sentimentalismo e ticamente patolo gico, por otro. 

Quiza  el motivo principal de su distincio n en suma entre buen romanticismo y mal 

romanticismo se encontrara en las implicaciones que, segu n le parecí a, tení a cada una 

                                                           
74 Piero Garofalo, “Romantic Poetics in an Italian Context” en Michael Ferber [ed.], A companion to European romanticism, 
Malden, Oxford, Blackwell Publishing Ltd, 2005, p. 238. 
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de dichas variantes para la accio n e tico-polí tica. En efecto, se trataba bien de lo histo rico 

como a mbito del valor de la construccio n del hombre por sí  mismo, o bien, de los 

balbuceos de brutalidad irracional progenitores de nacionalismos tan extremos como 

ridí culos.75 Un importante componente roma ntico puede hallarse en Ippolito Nievo, 

procedente del sur de la pení nsula, que en su momento participo  en la expedicio n de 

Garibaldi, y que en sus obras intenta expresar la voz de todos aquellos italianos del sur 

impedidos para alzar la suya propia, pero que “atesoran dignidad y justicia en sus 

corazones”.76 Asimismo se ha sen alado el sentimentalismo exacerbado de Gabriele 

D’Annunzio, asociado tambie n con el “decadentismo”,77 quien hizo gala de su celo 

nacional radical al comandar una expedicio n para invadir Fiume, de donde fue 

expulsado por Giolitti en 1920,78 cuando Croce se desempen aba como ministro de 

educacio n. Cinco an os antes habí a afirmado este u ltimo: 

No recuerdo haber olvidado nunca, siquiera por un instante, la distincio n que media 

entre los refinamientos sensuales y la finura espiritual, entre los impulsos ero ticos 

y la elevacio n moral, entre el falso heroí smo y el deber estricto; tampoco preste  

nunca la ma s fugaz y sentimental adhesio n a la e tica que d’Annunzio sugerí a o 

decididamente predicaba, por ma s que en ocasiones admirara su arte.79 

Por lo que respecta al te rmino “positivismo”, hoy apelativo oprobioso, provení a 

entonces de la pretensio n de algunos pensadores especí ficos de reservar para sus 

propias propuestas teo ricas una aspiracio n muy extendida: la de aquella certeza 

cientí fica basada en el contacto constante con la experiencia libre de especulaciones, 

esto es, ideas basadas en el exclusivo ejercicio de la razo n. En el caso de aquella 

                                                           
75 Cfr. Croce, Teoría e historia…op. cit., pp. 214-232 e Historia de Europa en el siglo XIX, Barcelona, Ariel, 1996, pp. 35-
46 
76 Vid. Gian-Paolo Biasin, “Narratives of  self  and society” en The Cambridge Companion to Modern Italian Culture, 
Cambridge University Press, 2004, pp. 152-153 
77 Ibid., p. 157 
78 Norman Lowe, Guía Ilustrada de la historia moderna, México, Fondo de Cultura Económica, 2010, p. 492. 
79 Croce, Contribución…op. cit., p. 335. 
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direccio n que pronto vino a auto-asumirse como depositaria de la “filosofí a positiva”, es 

decir, como propiamente “positivista”, esa experiencia era la experiencia sensible, misma 

que requerí a ser ordenada racionalmente para producir conocimiento, sin separar 

nunca un elemento del otro. Asumida la validez universal del me todo de las ciencias 

naturales, considerado como el me todo cientí fico sin ma s, la fundacio n en e ste debí a ser 

la condicio n de cualquier discurso que pretendiera el estatus de conocimiento; y a la 

inversa, todo conocimiento aute ntico era accesible por medio de dicho me todo, por lo 

que ninguna realidad de hecho escapaba a su potencial cognitivo, incluido lo 

concerniente a las sociedades humanas. De ahí  que Nicola Abbagnano se refiera al 

positivismo como “romantizacio n de la ciencia”,80 se entiende la ciencia natural, 

aludiendo a la asumida infinitud de sus alcances. Luego, buena parte de las ideas 

expuestas por los positivistas adquirí an el cara cter de hipo tesis sujetas a verificacio n y 

susceptibles de ser modificadas. La nocio n general de aquello en que debí a consistir el 

me todo se encontraba, pues, entre los elementos que permanecí an ante las hipo tesis 

particulares, mediante las cuales cada auto-asumido cientí fico intentaba explicar un 

determinado orden de feno menos. E stas adquirí an validez cognoscitiva en la medida en 

resultaran verificables y debí an conservar su vigencia so lo mientras no fueran 

invalidadas por observaciones posteriores y nuevas investigaciones con base en aquel 

mismo me todo.  

Quiza  uno de los ma s ce lebres entre los pensadores positivistas italianos de la 

e poca fue Roberto Ardigo . Sin embargo, por su propia naturaleza, la fe en la ciencia 

propia del positivismo hizo muchos adeptos sobre todo entre los industriales del paí s.81 

Esto en manera alguna es decir que todos los positivistas se identificaran 

ideolo gicamente con el liberalismo econo mico frecuentemente asociado con la 

                                                           
80 Cfr. Abbagnano, “El positivismo social” en op. cit., pp. 336-337 y Diccionario de filosofía, México, Fondo de Cultura 
Económica, 2010, p. 838. 
81 Sobre el positivismo en Italia y su relación con el liberalismo y el marxismo ver Norberto Bobbio, Perfil ideológico del 
siglo XX en Italia, México, Fondo de Cultura Económica, 1989, pp. 15-32 
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economí a industrial. Por lo comu n, e ste tipo de “liberales” no querrí an saber de 

sociedades positivas, religiones de la humanidad y otros artificios potencialmente 

autoritarios que so lo pondrí an obsta culos a la accio n de las leyes econo micas del libre 

cambio. Así , pues, tampoco es posible afirmar que los propietarios industriales italianos 

hayan en general asentido con los ordenamientos polí ticos que los positivistas 

consideraban, a menudo ma s que hipote ticamente, como consecuentes con sus 

hallazgos sociolo gicos. En Francia, el propio Comte habí a estado muy lejos de ser un 

rico industrial y a menudo le resulto  difí cil ganarse el pan, situacio n que tambie n 

esperaba desahogar el “curso de filosofí a positiva” que dicto  por varios an os en su casa, 

por su propia cuenta y sin ningu n apoyo institucional; pero esta situacio n era 

diametralmente opuesta a la de otro entusiasta del positivismo, el escoce s Thomas 

Buckle, hijo de un magnate armador de barcos, que pudo dedicar la mayor parte de su 

tiempo al estudio y la investigacio n por placer, y tambie n al ajedrez. Entre las 

consecuencias que a Comte la parecí a se seguí an, ma s que de sus descubrimientos 

empí ricos, de sus premisas “metodolo gicas” estaba el proyecto de lo que podrí a 

caracterizarse como una dictadura industrial, que delata su cercaní a, obviado que no su 

identidad, con el socialismo –llamado por Marx “uto pico”– de Saint Simon.  

Ciertamente, los industriales que dominaban en la regio n italiana del valle del Po 

deben haberse hallado muy a gusto con las bondades de la ciencia en una e poca de 

sucesivas revoluciones industriales, pues fue justo en esta zona, dotada adema s de las 

tierras ma s fe rtiles, donde pudieron observarse los mayores e xitos de la 

industrializacio n, sobre todo de la agricultura, en el paí s.  A menudo se encontraban ma s 

vinculados con los liberales de derecha, por lo general hostiles a la democracia de 

masas, que gobernaron Italia en los primeros an os de la unificacio n. Con todo, paralela 

a la industrializacio n fue la acentuacio n de los conflictos sociales, y fue en dicha zona 

tambie n donde, tras un periodo de predominio de la cultura polí tica anarquista, 
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tuvieron mayor presencia los movimientos socialistas y comunistas de trabajadores.82 

El propio Antonio Labriola, asiduo visitante de la casa de los Spaventa, segu n recuerda 

Croce, aparece como testimonio ambiguo de la relacio n de fuerzas polí ticas en la regio n 

del norte de Italia. En efecto, Labriola se hallaba vinculado con los polí ticos 

conservadores del primer gobierno nacional, y fue e l quien tras reconocer las que 

consideraba bondades del marxismo, se encargo  de divulgarlo y de estimular el 

entusiasmo de los italianos, incluido el propio Croce, por el materialismo histo rico. 83 

A estas alturas casi nadie que conozca en alguna medida el estado de la cuestio n 

de, y haya reflexionado con algu n detenimiento sobre, te rminos histo rico-polí ticos 

como anarquismo, liberalismo, socialismo, etc., o bien, filoso ficos (histo ricos o no) como 

idealismo, empirismo o dualismo, y sus relaciones, tomarí a a unos y a otras como algo 

ma s que tipos teore ticos –para emplear una vieja nocio n weberiana– con los que no 

tiene por que  identificarse “la realidad”. Pero en el caso del sur de Italia, resulta 

particularmente  difí cil el emparejamiento del caso de Na poles a finales del siglo XIX 

con algu n te rmino del cata logo de los “ismos”, aun si se intentan sen alar oportunamente 

matices. De acuerdo con Cento Bull, todo lo ma s cercano a una cultura polí tica, si se 

consideran los rasgos en cuestio n como conjunto, es lo que cabe indicar como 

manifiesta inestabilidad, miedo, desconfianza mutua y lo que a menudo es difí cil de 

caracterizar ya como bandidaje o como revuelta social, entre la masa de la poblacio n. 

Asimismo, se destaca la percepcio n ya entre los propios contempora neos de una radical 

desigualdad en nu mero y riqueza entre dicha masa y unos cuantos sujetos que tienen 

la mayor propiedad pero que frecuentemente no radican en la regio n.84 Y no obstante, 

tambie n de aquí  son originarias grandes figuras del mundo intelectual italiano como 

Vico, De Sanctis y –sí  se toma en cuenta no tanto el nacimiento sino la residencia– 

                                                           
82 Cento Bull, op. cit., p. 39 
83 Cfr. Croce, Contribución…op. cit., p. 324 y 336  
84 Cento Bull, op. cit., pp. 39-40 
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tambie n nuestro Croce, cuya actitud ma s tendiente al cosmopolitismo no obstaculizo  la 

manifestacio n de cierto sentimiento de orgullo patrio. 

 

Hacia la segunda mitad del siglo XIX Croce y Gentile compartí an la misma preocupacio n 

respecto al estado de cosas que podrí a estar surgiendo tras la unificacio n de Italia. Sin 

duda, Croce se percataba de que esto no era mucho ma s que un proceso de disolucio n 

de las autoridades tradicionales, los imperios, las monarquí as, la Iglesia, y con ellas el 

orden tradicional en favor de uno nuevo e incierto. Con todo, al surgimiento de la nacio n, 

unitaria e independiente de poderes externos, no parecí a ser relativo un asentimiento 

de los ahora -por lo menos legalmente- ciudadanos italianos con la responsabilidad que 

simplemente no podí an reusar respecto al rumbo de los destinos colectivos. Si no eran 

ellos mismos, los italianos, quienes se hací an cargo de dar una orientacio n armo nica al 

devenir dela nacio n, no lo harí a nadie: no lo podí a hacer ya el emperador, no lo harí a 

Dios, ni lo harí an las infantilmente buscadas leyes eternas de la naturaleza y de la 

economí a; tampoco lo harí an las abstracciones lo gicas y mucho menos lo harí a la mera 

irracionalidad ni el azar. No al menos sin el sacrificio de la potencial libertad ya ganada. 

El defecto de tal responsabilidad no podrí a traer ma s que el naufragio de la nacio n en el 

desgobierno de los balbuceos de las masas y los intereses mezquinos de individuos 

particulares, en suma, en un caos espantoso para alguien como Croce, que concebí a su 

propio interior como el de un silencioso, ordenado y blanco monasterio.  

Croce se mostro  en principio como un fuerte crí tico del re gimen liberal, que tomo  

las riendas del estado italiano tras la unificacio n. En esto parece haber estado 

involucrado el hecho de que por entonces, el liberalismo hizo mancuerna con el 

positivismo que, quiza  coincidiendo con Droysen, fomentaba ma s bien una actitud 

fatalista respecto a la realidad. El positivismo reducí a, en efecto, la realidad, que era 

ideal, a te rminos solamente econo micos en virtud de cuya naturalizacio n, y a cambio de 

una co moda ilusio n de estabilidad, hací a parecer imposible el moldeamiento por parte 
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del hombre de su destino propio. Una actitud polí tica pertinente, a la que Croce en 

principio no dio nombre –y menos au n el de liberal, pues con e ste se identificaba el 

grupo gobernante al que dirigí a sus crí ticas– implicaba un empuje hacia adelante, 

mucho ma s cercano a la positividad de Lutero que a la cordial complacencia de un 

Erasmo. Dicha actitud se hace manifiesta en apasionadas declaraciones hechas en 

diversas ocasiones y con connotaciones nuevas a cada vez, pero que conservan siempre 

la impronta de una fuerza que trasciende al individuo, cuya dignidad consiste no en la 

celebracio n de su importancia individual sino en su participacio n en esa fuerza que lo 

supera, se alimenta con e l, y a la que por tanto e l mismo contribuye. Se profundizara  

acerca de este tema en el capí tulo tercero. 

Con todo, Croce se cuido  siempre de dejar bien claro que no rendí a culto a la 

fuerza en abstracto privada de contenido, es decir, a la violencia fí sica o de cualquier 

orden. Esto resultarí a contradictorio con una posicio n que predicaba justamente el 

fundamento ideal de toda lo que fuera aute ntico. A medida que fue dando mayor 

coherencia a su pensamiento, Croce fue aclarando tambie n cual era la naturaleza de la 

fuerza a la que e l se referí a. Para comenzar, la fuente de esa fuerza, de ese empuje que 

echaba de menos en los liberales, engolfados en la polí tica diaria, era para Croce la 

tradicio n. La tradicio n no era un conjunto de creencias reificadas y repetidas 

meca nicamente o por costumbre, sino el repertorio espiritual atesorado por los seres 

humanos y lo que ellos mismos han hecho de sí  al dí a de hoy. En efecto, dicho repertorio 

permití a a los seres humanos continuar la labor creativa de sí  mismos no al mero 

capricho o placer, que no es para Croce ma s que una forma de la utilidad privada de 

finalidad e tica, sino modelando sobre de los lí mites y las posibilidades que se han dado. 

Esto garantizaba la renovacio n permanente de las creencias, pero asimismo su 

transicio n ordenada y orga nica. Así  pues, para Croce, la tradicio n no so lo no es obsta culo 

para el cambio, sino por el contrario lo que permite el cambio aute ntico que siempre es 

a la vez continuidad, a diferencia de la mera ruptura que no es cambio sino suspensio n 

de la continuidad histo rica en el ensuen o de la brutalidad.  
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El impulso para la actividad crí tica, en principio casi puramente teo rica de Croce 

no era, por tanto, la ruptura con la tradicio n. Se trataba ma s bien del peligro que 

presentí a respecto a tal ruptura tuviera lugar, por el consentimiento con la creencia de 

que la modificacio n del orden anterior significaba la posibilidad del comienzo de uno 

absolutamente nuevo, por decirlo así , desde cero. Este peligro procedí a de la que 

consideraba una infantil e irresponsable creencia en que las leyes sociolo gicas o la 

irracionalidad pseudo-este tica serí an el nuevo demiurgo que introducirí a su mano en 

el mundo salvando a los seres humanos sin que ellos asumieran la responsabilidad de 

hacerlo por si mismos a cada momento de su historia y de sus vidas.  

De ahí  que curiosamente, la preocupacio n de Croce por la pra ctica era ma s 

especí ficamente una preocupacio n ante la posibilidad que veí a venir de que la pra ctica, 

como un caballo desbocado, operara sin el jinete de la teorí a, que para e l no era sólo el 

conjunto de categorí as intemporales del pensamiento, sino en buena medida histo rica. 

Esto explica tambie n la urgencia a los intelectuales para hacerse partí cipes de lo 

pu blico, y su hostilidad a los eruditos. En la medida en que la inteligencia se alejaba de 

la pra ctica, ganaba terreno la posibilidad de imposicio n social de la pra ctica sin teorí a, 

de la violencia que no es en realidad fuerza sino debilidad, del fingimiento de accio n 

colectiva que es la polí tica de plaza, que no es ni accio n colectiva ni historia sino 

pseudohistoria. La fuerza tal como la entiende Croce es, pues, no la violencia sino el 

impulso espiritual que no determina sino anima una pra ctica, cualquiera que esta sea. 

La historia es precisamente la expresio n y consistencia de la pra ctica de tal manera 

vitalizada. 

El re gimen liberal que viví a Croce no era sentido por el como un re gimen 

republicano. Se trataba ma s bien de un re gimen carente de la solidez, carente de unos 

principios espirituales que dieran cohesio n a sus miembros, dividido. Esto lo hací a 

vulnerable a los ataques de quienes vieran en ello una oportunidad para hacerse con el 

poder. El liberalismo italiano requerí a un cara cter ma s afirmativo, pues no se trataba 

simplemente de la implementacio n de un nuevo re gimen en una nacio n ya consolidada. 
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El re gimen debí a consolidar la nacio n y adema s debí a hacerlo en clave liberal. El 

liberalismo, pues, no podí a tener ya entonces en Italia el cara cter pací fico y confiado 

que podí a ostentar en una repu blica de hecho. Debí a ser un liberalismo activo que no 

so lo operara de facto en un paí s nominalmente liberal, sino que construyera 

activamente a los ciudadanos italianos hasta entonces inexistentes. Este proceso quedo , 

ahora sí , roto y frustrado con el ascenso del fascismo. Estos requerimientos de una 

transicio n orga nica, un orden polí tico racional, y la construccio n de una ciudadaní a apta 

para hacer viable ese orden, sentidos por Croce respecto al liberalismo italiano 

posterior a la unificacio n, como vimos, fueron un importante motivo de para que un 

“liberal por temperamento” como e l se sintiera atraí do por el pensamiento histo rico 

alema n, cuyas virtudes performativas eran evidentes. 

 Por tanto, que  habremos de decir respecto al credo polí tico especí fico de Croce, 

cuya pronta identificacio n de parte nuestra con el liberalismo a partir de sus propias 

afirmaciones, pertenecientes sobre todo al periodo de entreguerras, serí a evasiva de los 

problemas y la pole mica que ha suscitado. Y que  del propio liberalismo al que se ha 

hecho ya referencia a propo sito de la “Italia liberal” emergente del proceso de 

unificacio n nacional, a continuacio n del Risorgimento y anterior al fascismo, pero sin 

aclarar gran cosa que  ha de entenderse por aquello de “liberal”. Quiza  lo ma s pertinente 

sea avanzar un tanto sobre los rasgos del propio pensamiento de Croce. Dicha tarea nos 

pondra  en mejores condiciones de dar una respuesta a las preguntas  por los motivos 

de la imbricacio n fundamental de lo histo rico en su filosofí a; por la motivacio n mucho 

ma s que metodolo gica de su distincio n entre historia y cro nica, y por el ideal polí tico 

implí cito en esa filosofí a. 
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II LA FILOSOFÍA  

DEL ESPÍRITU DE CROCE 
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Introducción 

 

En el capí tulo anterior se han esbozado algunas de las motivaciones individuales y 

colectivas, e ticas y polí ticas, intelectuales y pra cticas, del pensamiento histo rico de 

Croce. Su teorí a de la historia es en buena medida (aunque no exclusivamente, como 

podra  apreciarse en el capí tulo tercero de este trabajo) una teorí a de la conciencia, que 

se realiza en la diversidad de la experiencia. De ahí  su punto de partida, haciendo e nfasis 

en la historia como conocimiento. Resulta necesario comprender esa conciencia en sí  

misma, con el fin de clarificar su cara cter de conciencia especí ficamente histo rica. Paso, 

pues, a la exposicio n sistema tica de su filosofí a del espí ritu y sus puntos de partida 

teore ticos. 

Para Croce, la aventura de la conciencia humana, su aparicio n, no en el mundo 

sino con el mundo, comienza con su recreacio n en el reino de las puras formas. La 

conciencia se hecha a la mar del cosmos sobre la barca de su dimensio n lí rica. Así , 

privada de todo concepto, inaugura la comprensio n de tal mundo, que es expresio n de 

esa experiencia suya, esto es, por obra del sentimiento.  La intuicio n este tica es una 

condicio n del cara cter histo rico de la conciencia, en tanto que hace posible la 

concepcio n de un mundo que se recrea continuamente: que puede ser desarrollo 

creativo, antes mera duracio n en un tiempo que se prolonga cuantitativamente. Aquel 

momento este tico es una disposicio n que la conciencia no ha de perder sino con riesgo 
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de su propia vida.  

Ahora bien, con la mira puesta en otros fines suyos, dicha conciencia elabora las 

formas en conceptos, claros y distintos. El fin de esta u ltima actividad no es otro que 

esta conceptualizacio n misma, en virtud de la cual se aporta otra condicio n de la 

posibilidad de la historia, tanto como la historiografí a: la de ser pensada. La lo gica en 

que se realiza el pensamiento es contemplacio n-elaboracio n de lo real como orden. No 

obstante, sin ella resulta imposible aquello opuesto a la contemplacio n: la pra ctica. Pero 

lejos de ser un movimiento que opera en abstracto, la pra ctica no es para Croce otra 

cosa que el ejercicio de estar con el mundo; en otras palabras, es la necesidad tomar 

responsabilidad de lo que haya de ser la propia existencia y lo que el mundo venga a ser 

por la inclusio n de aquella en e ste. Es posible renunciar, y se renuncia, de hecho, con 

frecuencia, a dicha responsabilidad; incluso se impulsa a otros a renunciar a ella: la 

conciencia naufraga así  en el deseo, entre las dos orillas de la accio n, sin ser accio n, sino 

mera expectacio n ante las condiciones existentes. Se trata de la  indeterminacio n 

pra ctica de la conciencia, esto es, del deseo como su disposicio n de comportamiento 

actual. En la medida en que trasciende esta disposicio n, no obstante, el espí ritu se 

realiza en la teorí a por la pra ctica y realiza el bien en lo u til. 

Como probablemente ya se habra  advertido, y  espero quede evidente a lo largo 

de e ste capí tulo y el posterior, en este trabajo se propone que la filosofí a del espí ritu de 

Croce incluye una teorí a de las disposiciones de comportamiento, propias de la 

conciencia. Y esta teorí a permite explicar las transiciones entre los diferentes 

“momentos” de dicha conciencia, a manera de actitudes identificables en la vida pra ctica 

de los seres humanos.  En otras palabras, no se trata de estados o eventos psicolo gicos, 

lo que serí a incoherente con la perspectiva del filo sofo. Ciertamente, dada la 

naturalizacio n de la conciencia que suponí a la psicologí a, la incorporacio n de dichos 

motivos a manera de estados de ese tipo, como parte constitutiva del sistema, implicarí a 

una recaí da en el dualismo. Como se vera  adelante, en este capí tulo, la perspectiva 



65 

 

dualista resultaba inaceptable para Croce. Así  pues, las “actitudes” mencionadas se 

entienden aquí  ma s bien como disposiciones hacia tipos de comportamiento especí fico 

en los te rminos de actitudes e tico-polí ticas diferenciadas.  

En efecto, en esa teorí a, dichas disposiciones se realizan como sentimiento, 

deseo, voluntad; su alcance aparece como el del puro lirismo individual o como 

aprehensio n co smica; promueven la contemplacio n, la pasividad o la accio n de la 

voluntad. En virtud de la conexio n entre esas expresiones de la conciencia, la 

elaboracio n teore tica de la vida aní mica cumple la funcio n de vincular asimismo la vida 

teo rica (este tica y lo gica) y la pra ctica (economí a y e tica) en te rminos relacionales. De 

ahí  que dicha teorí a aparece en este capí tulo entreverada en la exposicio n analí tica de 

cada parte de la filosofí a del espí ritu con el fin de hacer patente la manera en que se 

encuentra articulada en ella contribuyendo a establecer su unidad estructural. La 

dimensio n relacional del sistema es coherente con la manera particular en que Croce 

entiende la diale ctica, como se vera  en al apartado dedicado a la lo gica. Como ahí  podra  

advertirse tambie n, la diale ctica entendida de manera relacional explica una 

peculiaridad del ví nculo entre teorí a y pra ctica en el pensamiento del filo sofo, a la luz 

de la cual sera  posible, a la postre, comprender la idea de la historia como pensamiento 

y accio n, y su diferencia de fondo con la cro nica.  

 

 

La estética y la Filosofía del espíritu 

 

El intere s por lo este tico, tal como lo entiende Croce, se encuentra í ntimamente 

vinculado con el propio por lo individual, como principio de la expresio n este tica. E sta 

se manifiesta en el lenguaje, y especialmente en su realizacio n ma s acabada: la poesí a y, 
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en general, el arte. Al filo sofo le importa especialmente llamar la atencio n sobre el 

estatus de lo este tico, lo u nico, como una modalidad fundamental y por tanto 

ineliminable de lo real. En efecto, la realidad de lo u nico es ineliminable por reduccio n 

de lo que eso u nico es, a simple caso de una generalidad.  Esto irí a en  perjuicio de una 

concepcio n integral del mundo y de la conciencia que lo concibe. Despojar a esa 

conciencia de su disposicio n este tica, para Croce, es lo mismo que atentar contra su 

propia vida. La razo n es que lo anterior implicarí a la mutilacio n de una de las 

condiciones necesarias para la realizacio n de esa vida. En esto le va a la filosofí a la 

posibilidad del inmanentismo, es decir, la negacio n de cualquier realidad que escape o 

trascienda a la conciencia; pero, sobre todo, les va a los seres humanos la posibilidad de 

ser aute nticos artí fices del mundo y, con esto, de sí  mismos: el mundo que ellos mismos 

son, hacen y habitan. 

Concebir lo u nico es propio de la fundamental entre las facultades de la 

conciencia: la intuición. E sta, como la kantiana, es de formas; pero a diferencia de las 

kantianas, las formas de Croce no esta n limitadas a espacio y tiempo. Estos te rminos 

refieren para e l ma s bien categorí as intelectuales que propiamente formas. “En algunas 

intuiciones se puede encontrar la espacialidad y no la temporalidad; lo contrario, en 

otras. Pero allí  donde se encuentran las dos, el apercibirlas es reflexión posterior”.85 Las 

intuiciones de Croce, en cambio, son puestas como unidades irreductibles, irrepetibles 

e ilimitadas, por el obrar del espí ritu mismo: “lo que se intuye en una obra de arte no es 

espacio ni tiempo, sino cara cter o fisonomí a individual”.86  

La intuicio n es siempre expresio n y ma s aute ntica intuicio n es en la medida en 

                                                           
85 Croce, Estética como ciencia de la expresión y lingüística general. Parte teórica, pról. de Adelchi Attisani, trad. Ángel 
Vegue i Goldoni, Buenos Aires, Nueva Visión, 1970, p. 88 
86 Ibid., p. 89. La percatación de ésta manera de entender la forma, con todo, no fue algo que escapara a Kant, y se ocupa 
de ella sobre todo al reflexionar sobre el juicio estético –no casualmente vinculado al juicio teleológico– en la Crítica del 
juicio. Sin embargo, dada la terminología –que desde luego tiene toda una razón de ser sobre la que no puedo extenderme 
aquí– que emplea en la Crítica de la razón pura, particularmente en el caso del uso específico del binomio categórico 
estética-intuición, el contraste, tal como lo entendió el propio Croce, resulta necesario. 
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que es una unidad ma s consciente, esto es, expresada y por tanto acabada. De ahí  que, 

como antes se afirmo , se manifiesta de manera preferente en el arte y en la poesí a. De 

hecho, es ella quien permite discriminar el verdadero arte, la verdadera poesí a, de lo 

que es mera ilusio n –imitacio n meca nica– o cualquier otra cosa. 

Si por imitacio n de la naturaleza se entiende que el arte estriba en representaciones 

mecánicas que constituyen duplicados más o menos perfectos de objetos naturales, 

ante las que se renueva el mismo tumulto de impresiones que producen los objetos 

naturales, la proposicio n es, evidentemente erro nea. Las estatuas de cera pintada 

que simulan seres vivientes y ante las que nos detenemos estupefactos en los 

museos del ge nero, no nos dan intuiciones este ticas. La ilusio n y la alucinacio n nada 

tienen que ver con el dominio calmo de la intuicio n artí stica.87 

El a mbito de la filosofí a que se ocupa de determinar las condiciones del momento 

este tico del espí ritu,88 que es la intuicio n, es justamente la este tica. E sta es la idea 

dominante en la Estética como ciencia de la expresión y lingüística general (1902), 

primera obra del que serí a considerado como conjunto articulado de su Filosofí a del 

espí ritu.  

El transcurso de la elaboracio n de la filosofí a de Croce guarda una elegante 

coherencia con los principios a partir de los cuales e l mismo llego  a explicar el proceso 

del conocimiento. Varios de los componentes ma s importantes, en este caso de su 

pensamiento sobre la este tica, se encuentran ya en buena medida implí citos en sus 

primeras obras. Sin embargo, tales elementos solo consiguen ser argumentados y por 

tanto integrados coherentemente en el sistema una vez que Croce logra identificarlos 

claramente en su especificidad. En el caso que nos ocupa, lo anterior se logra cada vez 

                                                           
87 Ibid., p. 102. 
88 Sobra especificar espíritu humano puesto que desde un principio Croce explícitamente no acepta la cooperación, ni 
siquiera puramente analítica, de ningún otro como Dios, etc. De ahí, su posición inmanentista en los términos en que se 
especificó arriba. Cfr. Contribución… op. cit., p. 336. 
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que la intuicio n de la intuicio n se hace ma s expresa, posibilitando su mejor 

determinacio n conceptual, pero ya no este tica sino lo gica. Esto hace comprensible, al 

menos en los te rminos del propio Croce, la observacio n de Orsini:  

The theory of art as expression is already outlined in a book of 1893. The lyrical 

intuition, announced in the Heidelberg lecture of 1908, was already formulated in 

the first draft of the Logic (1905). The first formulation of expression as an a priori 

synthesis is dated, even by some Italian scholars, in 1912, but it is to be found in the 

Logic of 1908. The cosmic intuition is dated 1918, but it is already found in a book 

which goes back to 1915.89 

En efecto, si bien la teorí a de Croce sobre la intuicio n como expresio n constituye el 

argumento formal de la Estética de 1902, sostiene Orsini que “en 1883 [en ‘La historia 

subsumida en el concepto general del arte’, el filo sofo] ya habí a alcanzado su famosa 

conclusio n de que  la expresio n es la ciencia de la belleza”.90  

Asimismo, dicho estudioso de la obra de Croce data la idea de la intuicio n lí rica 

tres an os antes de su enunciacio n explí cita por Croce en el Congreso de Filosofí a de 

Heidelberg de 1908. En efecto, de acuerdo con Orsini, dicha idea aparecí a ya en la 

memoria titulada Lineamientos para una lógica como ciencia del concepto puro, 

publicada en 1905. La idea consistí a en hacer del sentimiento el contenido de la 

intuición, en virtud de la cual el espí ritu se libera de dicho sentimiento expresando su 

forma. E sta u ltima operacio n es consustancial a la intuicio n. Así  pues, el sentimiento no 

es entendido por Croce en el sentido de epifeno meno psicolo gico surgido como reflejo 

de un evento fisiolo gico. Consiste, ma s bien, en la actividad del espí ritu mismo, 

efectuacio n suya. Por su parte, Dujovne ha hecho notar la presencia de la dicha idea 

                                                           
89 Gian N. G. Orsini, Benedetto Croce: Philosopher of  Art and Literary Critic, Southern Illinois University Press, 1961, p. 
8. 
90 Ibid., p. 15 
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tambie n en la Filosofía de la práctica, publicada el mismo an o del referido congreso. 91  

En cualquiera de los casos, lo que es de notar es que la aceptación de integrar el 

sentimiento como parte constitutiva de la intuicio n tiene lugar precisamente cuando 

Croce elabora el segundo ‘momento’ entre los que habrí an de llegar a constituir su 

Filosofí a del Espí ritu. Lo anterior sucede al percatarse de que lo concebido no es so lo 

una este tica, sino un sistema completo en potencia, requerido e implicado por aquella. 

Tal segundo “grado”, lo gico, no so lo completa sino retroalimenta, redondea, la 

concepcio n que Croce se habí a formado de la este tica. Esta aparecí a ahora como primer 

grado o momento en la diversificacio n de la conciencia. Arriba no use  la palabra 

“concepcio n” sino “aceptacio n” para subrayar el hecho de que el propio Croce no 

contemplaba el “sentimiento” en general como un elemento original de su este tica, sino 

incluso como cierta idea corriente, al menos entre los intelectuales. En efecto, “se suele 

admitir que el pensamiento enví a, como a propio antecedente, a la sensacio n”.92 

Habituado a la crí tica como condicio n necesaria para su aceptacio n de cualquier 

pensamiento, Croce no podí a admitir en la Estética de 1902 la idea del sentimiento 

como “antecedente del pensamiento”. Esto habrí a constituido, segu n el estado de su 

filosofí a de esa e poca, un suicidio epistemolo gico, al conceder que el conocimiento se 

encuentra fundado en un principio psicolo gico, natural, fenome nico respecto a una cosa 

en sí  cuya aprehensio n es imposible para la conciencia. En efecto, v. gr. en su 

Contribución a la crítica de mí mismo (1915), Croce acepta que la primera Estética habí a 

aun un residuo de dualismo. Se entiende por este u ltimo te rmino la aceptacio n de la 

existencia de dos especies diferentes de sustancias, a saber, las corpo reas y las 

espirituales. 

Y ciertamente, en esta u ltima obra el filo sofo distinguí a entre las realidades del 

espí ritu, a las que –insistí a– pertenecí a el arte, y las naturales, esto es, de la materia: la 

                                                           
91 Leon Dujovne, El pensamiento histórico de Benedetto Croce, Buenos Aires, Santiago Rueda, 1963, p. 26-27. 
92 Croce, Lógica como ciencia del concepto puro, México, Ediciones Contraste, 1980, p. 29 
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necesidad, el instinto, con las que no se le debí a confundir:  

De este lado del lí mite inferior [de la intuicio n] esta  la sensacio n, la materia informe 

que el espí ritu no puede aprehender en sí  misma, como mera materia, y que posee 

solamente con la forma y en la forma, pero de la que postula el concepto 

precisamente de un lí mite.93 

El problema era que en el acto Croce aceptaba la coexistencia de las dos 

realidades o, dicho en otras palabras, de un orden del ser que escapaba al espí ritu y 

tení a realidad propia, si no superior al menos paralela a la de la conciencia. La 

insistencia en la postulacio n atribuida a la conciencia de “un lí mite” para sen alar tan 

so lo negativamente eso que en sí  mismo, positivamente, es inaprehensible para ella 

remite indudablemente a la cosa en sí kantiana. El fantasma de dicha “cosa” aletea au n 

sobre toda la Estética, v. gr.: 

El contenido es, sí , transformable en forma, pero hasta que no se transforme no 

puede tener cualidades determinables; de esto no podemos saber nada. Resulta 

contenido este tico, no antes, sino cuando se ha trasformado efectivamente.94 

Ahora bien, espacio y tiempo, “formas” en la terminologí a kantiana, permití an al 

filo sofo de Ko nigsberg anclar la intuicio n a la sensibilidad ante el mundo externo de la 

cosa en sí . Pero ya que, segu n Croce, “nosotros tenemos intuiciones sin espacio y sin 

tiempo”, abrí a ya tambie n desde la Estética la posibilidad de conceder a los seres 

humanos la efectuacio n de intuiciones no sensibles. Estas consistí an para Kant en 

intuiciones intelectuales, estaban reservadas a Dios, y no se encontraban determinadas 

por espacio y tiempo. En efecto, para el autor de las tres Crí ticas las intuiciones 

intelectuales eran aquellas en virtud de las cuales Dios pondrí a el mundo en el acto 

mismo de pensarlo, de concebirlo, si bien en te rminos inaccesibles para el hombre; e ste 

                                                           
93 Croce, Estética, op. cit., p. 89. 
94 Ibid., p. 101 
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se encontraba limitado a experimentar esa creacio n que implicaba a Dios como idea, 

mediante las intuiciones sensibles. Como intuiciones de una conciencia, la divina, las 

intuiciones intelectuales eran no umenos;  como entorno para el hombre puesto en ellas, 

y en el que la conciencia de aquel encontraba su lí mite, eso era la cosa en sí .  

Con la concesio n croceana de la posibilidad de intuiciones no sensibles, esto es, 

no determinadas por las “formas” kantianas del espacio y el tiempo, a la conciencia 

humana, se concedí a pues al hombre la facultad de poner el mundo en el acto de 

concebirlo. Croce se aproximaba a esta conclusio n en te rminos ana logos a aquellos en 

que lo habí an hecho los idealistas, por lo menos desde el espinosista Salomo n Maimon, 

Reinhold y el mismo Hegel. En efecto, la posibilidad del idealismo habí a tenido lugar 

cuando Reinhold, pretendiendo explicar a Kant, habí a reducido la cosa en sí  a concepto 

con el fin de hacer de ella objeto de reflexio n filoso fica.95 Con esto truncaba 

radicalmente la intencio n kantiana, pues la cosa en sí  no era un concepto entre otros 

acerca del cual se pudiera ejercer el entendimiento filoso fico. Por el contrario, se trataba 

justamente de aquello nombrable so lo negativamente y en lo que la filosofí a misma 

encontraba sus lí mites, ante lo que u nicamente podí a ser objeto de fe. Puesta la cosa en 

sí  en la mente de los hombres en virtud del concepto, la conciencia humana misma 

devení a en creadora de lo real mediante la determinacio n a cada momento de aquello 

que de sí  misma permaneciera au n indeterminado. En Hegel, sin embargo, lo 

determinado, lo finito, se explicita como lo falso, como aquello puesto por el espí ritu 

pero en lo que el espí ritu no se agota como pretende en su enajenacio n. Lo verdadero 

aute ntico es la infinitud de la razo n misma que, dado que el espí ritu es sujeto, es libertad. 

El espí ritu absoluto, la vanguardia de la conciencia, atraviesa por tres estadios en 

cualquiera de los cuales es plenamente espí ritu. Sin embargo, el nivel de conciencia 

alcanzado respecto a esa su plenitud, respecto a sí  mismo es distinto en cada uno de 

                                                           
95 Sobre este asunto ver Abbagnano, “La polémica sobre el kantismo” en La filosofía del romanticismo, Barcelona, Editorial 
Hora, 1994, (Historia de la Filosofía, III), p. 9-25 
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ellos. El primero es el arte; el segundo, la religio n revelada, y el tercero y superior es la 

filosofí a, sí ntesis de los anteriores. En todos opera la razo n infinita que el espí ritu ya es 

desde siempre pero no su percatacio n absolutamente racional y libre de esa su libertad 

racional.  Lo este tico tiene una consistencia, representa un tipo de conciencia en sí  

mismo, no es filoso fico pero el potencial racional que le es propio presupone a la 

filosofí a. 

La Enciclopedia de las ciencias filosóficas de Hegel consagra una seccio n 

especí ficamente al tema del espí ritu, la cual trata a su vez del espí ritu subjetivo (la 

manifestacio n de lo espiritual en el individuo), el espí ritu objetivo (la manifestacio n de 

lo espiritual en la colectividad histo rica representada por el Estado) y el espí ritu 

absoluto: “identidad, que es tanto eternamente en sí , cuanto debe tornar y es tornada 

en sí ; es la u nica y universal sustancia como sustancia espiritual; la divisio n (el juicio) 

en sí  y en un saber, para el cual ella es como la sustancia”.96 Esa seccio n es la “Filosofí a 

del espí ritu” y tal es el mismo nombre que adopto  Croce para su propia sistematizacio n. 

En efecto, cualquier reforma fundamental del sistema hegeliano debí a llevarse a cabo 

justamente en este parte nuclear suya. La modificacio n profunda de cualquier detalle 

so lo podí a venir como consecuencia de dicha operacio n. 

La profundizacio n de Croce en su propio pensamiento y en la ideas de Hegel 

permitio  al filo sofo italiano, al menos segu n su propia opinio n, salvar el dualismo y 

avanzar por el camino propiamente idealista. A partir de la asimilacio n, de ese 

pensamiento y, en virtud de ello, tambie n distanciamiento, pudo dar sustento a la 

Estética dentro de un sistema en que ella resultaba coherente y necesaria.  Desde el 

punto de vista idealista, el espí ritu absoluto “es la u nica y universal sustancia como 

sustancia espiritual”. Así  lo asienta ya confiadamente en su Breviario de estética, 

publicado por primera vez en lengua inglesa, en 1912, donde sintetiza las ideas que 

                                                           
96 Wilhelm Friedrich Hegel, Enciclopedia de las ciencias filosóficas, trad. Eduardo Ovejero y Maury, México, Juan Pablos 
Editor, S. A., 1974, p. 382. 
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habí a venido articulando en torno al asunto en los an os anteriores: “comprender la 

relacio n de intuicio n y expresio n [que no son de cara cter conceptual] vale tanto como 

superar el materialismo [posicio n segu n la cual lo u nico verdadero es la materia] y, a la 

vez, el dualismo espiritualista”, para el que es real la materia pero tambie n el espí ritu, 

irreductible a aquella.97 Con este logro teo rico, Croce pudo dar un paso ma s en su teorí a 

este tica sin temer subsumir la filosofí a del espí ritu en una naturaleza, que desde 

entonces carecí a de realidad, ni abatir la vitalidad del espí ritu reducie ndolo a una razo n 

en cuya exclusividad no podrí a subsistir. La del sentimiento como antecedente del 

pensamiento aparecí a ahora como…  

[…] una doctrina que no tendrí amos dificultad en hacer nuestra cuando, por otra 

parte, se le de  un doble sentido. Es decir, en primer lugar, que la sensacio n sea 

concebida como algo activo y cognoscitivo, como acto cognoscitivo, y no ya como 

algo informe y pasivo, o ciertamente activo, pero de actividad viviente y no 

teorizante. Y, en segundo lugar, que sea tomada en su pureza, independiente de toda 

reflexio n y elaboracio n lo gica: como simple sensacio n, y no como percepcio n, la cual 

[…], no por ser presupuesta, presupone la actividad lo gica o se identifica 

directamente con ella. Con esta doble aclaracio n, la sensacio n activa, cognoscitiva e 

irreflexiva, deviene u nicamente sino nimo de representacio n o intuicio n…98 

En el acto, pues, el sentimiento se revelaba en unidad sinte tica con la intuicio n-

expresio n. 

En Hegel, sin embargo, lo que  aparentemente escapa al espí ritu, como el 

sentimiento o como el propio arte dada su superficial materialidad lo hace so lo en 

virtud de aquello que de indeterminacio n racional subsiste actualmente en e l. En otras 

palabras, el espí ritu en sí , cuando se revela cabalmente como nada ma s que su identidad 

                                                           
97 Croce, Breviario de estética, cuatro lecciones seguidas de dos ensayos y un apéndice, Buenos Aires, Espasa-Calpe Argentina, 
S. A., 1938, p. 10 
98 Lógica, loc. cit. 
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consigo mismo, no es otra cosa que razo n. Para Croce, sin embargo, lo anterior es un 

exceso panlogista, reduccionista de la diversidad que ya hemos visto le era tan preciada. 

He aquí  su separacio n de Hegel: lo que aparentemente escapa al espí ritu dado que e ste 

es razo n desde el punto de vista del panlogismo, para Croce es simplemente lo que se 

inscribe en otro momento de la diversidad que constituye su actividad.99 En efecto e sta 

u ltima es siempre espiritual sin que lo espiritual pueda –ni deba sino con riesgo de su 

propio ser– reducirse a lo racional. 

Croce debí a ahora argumentar, en virtud de la este tica, a favor de la diversidad 

en la unidad del espí ritu; y debí a al mismo tiempo fundar su idea de lo este tico como 

legí timamente espiritual, sin ser racional. Esto lo hizo mediante la disposicio n, no de 

una lí nea progresiva como le parecí a que sucedí a con la exposicio n hegeliana de las 

manifestaciones del espí ritu absoluto, sino de un cí rculo. En e ste, ambos momentos –el 

este tico y el lo gico– aparecen alternativamente como antecedentes y subsecuentes, 

tanto recí procamente como en lo respectivo a otros momentos ya no teo ricos sino 

pra cticos100 de un devenir que siempre es el del espí ritu mismo en su integridad.101 La 

idea de ese trayecto circular, seguramente inspirada en Vico, no se entiende, pues, como 

arbitraria o tomada ecle cticamente de una autoridad, sino como implí cita en el que fue 

el punto de partida propio de Croce. De ahí  que en su momento me referí a a un camino 

ana logo y una conclusio n análoga a los del idealismo alema n; pero no ide nticos. Croce 

no parte del intere s por la fundamentacio n de la filosofí a como e l mismo observa y 

aprueba que hiciera Hegel. Su propio principio –el de Croce– debe buscarse ma s bien 

en la inquietud por demostrar filoso ficamente el cara cter propio e irreductible del arte 

(que e l solí a identificar sobre todo con la poesí a) a otras formas de actividad espiritual. 

                                                           
99 Este pensamiento constituye una de sus diferencias más importantes con Giovanni Gentile, quien no solo aceptaba, sino 
defendía al “acto puro” como el único verdadero acto. En ocasiones Croce utiliza la expresión “vida del espíritu” 
precisamente para enfatizar la diversidad tanto teórica como práctica del mismo; sin embargo, dado el uso que hace, de 
manera particular en la próxima cita, de la expresión “actividad viviente” en oposición a “actividad teorizante” me ha hecho 
preferir la expresión “actividad” común a ambas a “vida” restringida ahí a lo práctico. 
100 Adelante se especificará la consistencia y disposición concreta de cada parte. 
101 Lógica, p. 80 
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Le parecí a que esto era posible en virtud de la fundamentacio n hegeliana de la filosofí a 

misma por el establecimiento del me todo que le es propio, a saber, la diale ctica. La 

determinacio n de la consistencia clara y distinta de lo este tico constituyo  la 

preocupacio n filoso fica de origen y el punto de partida de la reflexio n teore tica de Croce. 

A partir de ella se aplico  a la inteleccio n de un sistema completo que integrarí a como 

sus momentos a ramas distintas de la actividad del espí ritu, actividad que llego  a 

constituir para e l toda realidad.  

En “los an os del liceo”, sen ala Croce, “leí  y releí  las obras de De Sanctis y de 

Carducci” y del primero “aprendí  algunas ideas que me sirvieron para encauzar mi 

juicio literario”.102 A partir de su obra, Croce se habí a percatado desde adolescente de 

que “el arte no es trabajo de reflexio n y lo gica ni producto artificial, sino una forma 

esponta nea y pura que brota de la imaginacio n”. Esta idea, aunque aprendida entonces 

“de manera harto general”103 ya no lo abandonarí a. De Sanctis se encontraba 

estrechamente vinculado con Hegel y a la postre Croce pudo dar cuenta de ello al 

“advertir que el mejor idealismo [comparado con el teolo gico de Spaventa que ma s bien 

le habí a hecho alejarse de la filosofí a idealista] de Vico y Hegel se habí a incorporado a 

mi sangre junto con la teorí a de De Sanctis sobre el arte”.104 Esto au n antes de conocer 

directamente el pensamiento del filo sofo alema n. En efecto, la concepcio n de De Sanctis 

del arte como fantasí a, en oposicio n a la mera imitacio n pasiva de lo elaborado en 

te rminos de naturaleza por el entendimiento procede de Hegel: “el arte es 

esencialmente arte bello; ha debido, pues, existir allí  donde la fantasí a, la facultad de 

dar forma constituye el o rgano supremo, allí  donde Dios no es conocido como espí ritu 

universal; por tanto, entre los griegos, donde la universalidad divina era intuida en la 

forma de la subjetividad natural”.105  

                                                           
102 Croce, Contribución…op. cit., p. 316 
103 Ibid., p. 332 
104 Ibid., p. 337 
105 George Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones sobre la filosofía de la historia universal. Madrid, Tecnos, 2005, p. 194 
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Pero aun así , De Sanctis no habí a preferido la filosofí a a la poesí a. Esta, como 

vimos, aunque pertenecí a tambie n como arte al espí ritu absoluto, era junto con la 

religio n superada y subsumida por la filosofí a, la consistencia ma s alta de aquel, segu n 

Hegel. En efecto, para De Sanctis, casi repitiendo a Hegel de manera literal, la fantasí a, 

como para Croce la intuicio n, era el o rgano de la facultad de dar forma; pero a diferencia 

de Hegel no “ha debido existir allí” exclusiva o principalmente en el estadio evolutivo del 

espí ritu, representado por la civilizacio n griega, que así  lo demandaba pero que estaba 

destinado a claudicar en favor de otro posterior. No, dicho o rgano era ma s bien uno 

propio de la vida del espí ritu que es la de la conciencia, siempre; su funcio n no podí a ser 

cumplida por, ni por tanto e l mismo subsumido en, el concepto.  

Hegel applies the dialectic to all the manifestations of life or universe. But De Sanctis 

cannot resist restricting it: he applies it only to the world of literature. Turning away 

from the metaphysical Hegelianism that he had espoused in his youth, he focuses his 

partial Hegelianism on the world of Dante, Boccaccio, and others. Thus De Sanctis 

represents Boccaccio as the antithesis of Dante; Ariosto as the synthesis of 

Boccaccio's art; the Italian literature of the nineteenth century (Manzoni, D'Azeglio, 

Balbo, Gioberti) as the thesis; the Italian literature of the same century (Mazzini, 

Niccolini, Berchet) as the antithesis; Giusti and Leopardi as the synthesis.106 

Intuicio n y concepto no eran los estadios inferior y superior en el devenir progresivo de 

oposiciones diale cticas de un espí ritu identificado con su razo n, sino dimensiones 

distintas de uno identificado con su plenitud. 

Ya vimos que los idealistas alemanes habí an incorporado la conciencia del 

hombre con la de Dios al poner en la primera las intuiciones intelectuales, reservadas 

al segundo por Kant, en virtud de haber convertido el concepto lí mite, negativo, de la 

cosa en sí  en concepto positivo. Si el arte era el primer grado del espí ritu absoluto para 

                                                           
106 Angelo A. de Gennaro, “Croce and De Sanctis”, The Journal of  Aesthetics and Art Criticism, v. 23, n. 2 (invierno de 
1964), p. 229 
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Hegel, ello no hací a al espí ritu menos racional sino so lo menos consciente de su propia 

racionalidad. Pero Croce  –partiendo de De Sanctis en los te rminos que hemos referido–  

separa lo este tico de la lí nea evolutiva de lo racional y lo dota de una consistencia no 

preparatoria sino paralela a la de la filosofí a, dejando a lo este tico como primer 

momento espiritual pero sin ser ya en potencia racional. Luego, la intuicio n humana, 

aunque ya no podí a ser sensible, no devení a intelectual sino este tica per se. De tal 

manera, la instauracio n del mundo, por definicio n espiritual, dejaba de ser un acto 

lo gico destinado a progresar hacia sí  mismo, deviniendo en uno poe tico susceptible de 

favorecer y verse favorecido por el desenvolvimiento paralelo de otros actos de calidad 

distinta pero del mismo espí ritu. Como para los roma nticos, pues, el creador croceano 

es poeta, pero ese poeta, a diferencia del de aquellos, no es Dios sino el hombre, creador 

e inevitablemente u nico responsable de lo que haga de sí  mismo. Adema s, este creador 

de sí  mismo de Croce es, sí , poeta, pero no so lo eso, sino tambie n necesariamente 

filo sofo, hombre pra ctico y sujeto moral velando por no confundir entre las funciones 

que cumple cada una de tales dimensiones suyas con miras al mantenimiento de la vida. 

Asimismo, identificacio n de la mente de Dios con, si bien no reduccio n absoluta 

a, la mente del hombre en el concepto habí a tenido para los hegelianos la consecuencia 

de hacer del espí ritu un principio a un tiempo ontolo gico y gnoseolo gico. El espí ritu se 

hace e l mismo al conocerse y se conoce al pensarse, y se realiza en las conciencias que 

empí ricamente consideradas son de individuos finitos, pero en el espí ritu son una sola: 

la de Dios mismo que piensa y se piensa realiza ndose en ellas. Dicha teorí a fue adaptada 

por De Sanctis para argumentar sobre la posibilidad de la crí tica de arte. En La crítica 

literaria (1894), obra que siguio  a “La historia subsumida…”, Croce habí a citado las 

palabras de aquel: “En relacio n con el artista… el crí tico es semejante a un artista en 

relacio n con la naturaleza. Exactamente de la misma manera que un artista reproduce 

la naturaleza, aunque con diferentes medios y objetivos, un crí tico reproduce el arte, si 
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bien con diferentes procesos y fines”.107 Si la obra de arte es una, a saber, la intuicio n del 

artista (esta idea llevara  Croce al punto de la negacio n de los ge neros literarios y 

artí sticos en general),108 habí a que dar una respuesta a la cuestio n de co mo hacer 

accesible dicha intuicio n para el crí tico. So lo a partir de ello podrí a ejercer su labor de 

crí tica efectivamente de arte, y no de la madera, el o leo, la tinta, el papel, el sonido y 

dema s materiales. En realidad, estos no la constituyen sino que han sido constituidos 

por ella al haber devenido en determinaciones de la forma. La respuesta desde el punto 

de vista espiritual que aportaba el idealismo era aplicable a la este tica desde el punto 

de vista tambie n espiritual pero no panlogista, de Croce: no se trataba en realidad de la 

repeticio n de la intuicio n del artista por el crí tico, sino de la misma intuicio n que en 

tanto espiritual no esta  sujeta a las determinaciones del tiempo y el sujeto empí ricos.109  

Croce presumí a que la racionalidad de semejante sistema se fundaba en una 

lo gica que habí a superado a la hegeliana. Así  lo habí a hecho al corregir su 

reduccionismo diale ctico del pensamiento a la oposicio n, reintegra ndole aquel tipo de 

pensamiento que Hegel habí a proscrito: el de lo distinto. Así , respetando la distincio n 

que hací a u nico e irreductible a cualquier otro a cada momento espiritual, la diale ctica 

dejaba de operar entre estos para restringir su aplicacio n al a mbito que le era propio. 

Dicho a mbito era el del enriquecimiento gradual de la conciencia acerca del contenido 

de cada uno de esos momentos en sí  mismo. La operacio n diale ctica entre conceptos 

distintos resultaba falaz ya que la contradiccio n no era otra cosa que la propiedad 

intrí nseca de todo concepto en sí  mismo, no respecto a otro concepto diverso a e l.110 

Desde luego, el enriquecimiento de la conciencia sobre la especificidad de sus distintos 

momentos implicaba el de la unidad de que formaban parte. Sin embargo, para Croce, 

si realmente se trata de momentos del espí ritu y por tanto coherentemente histo ricos, 

                                                           
107 Citado por Benito Brancaforte, Benedetto Croce y su crítica de la literatura española, Madrid, Gredos, 1972, p.68. 
108 Croce, Estética…op. cit., p. 120-122 
109 Ibid., p. 89 
110 En la sección correspondiente se abundará sobre la Lógica de Croce 
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el avance de alguno de ellos con posterioridad a los otros no podí a constituir sino una 

patologí a.  E sta podrí a terminar por abatir a la unidad espiritual histo rica en cuestio n, 

tal como le perecí a a Croce que habrí a sucedido con el fascismo, donde la economí a 

habí a avanzado de manera enfermiza sobre los otros a mbitos. 

En la sistematizacio n de Croce, cada uno de los a mbitos de la actividad, 

intrí nsecamente espiritual, remite constantemente al resto, pero no se encuentran 

relacionados evolutivamente de uno a otro. Esto aun cuando la conciencia es susceptible 

de progreso diale ctico respecto a cada uno de esos a mbitos suyos en sí  mismo y a todos 

como unidad espiritual sincro nica. La actividad del espí ritu esta  conformada por cuatro 

momentos que se dividen a su vez en un par teo rico (los momentos este tico y lo gico) y 

otro pra ctico (los momentos econo mico y e tico). Inscritos en un cí rculo, no existe 

jerarquí a entre dichos momentos ni es cada uno consecuencia del anterior sino tan so lo 

la condicio n que requiere el siguiente para realizarse. Una concepcio n filoso fica no 

surge como consecuencia de una intuicio n, pero requiere de la intuicio n pues esta es el 

u nico material en el que aquella  puede realizarse como actividad especí fica; 

recí procamente, so lo la reflexio n filoso fica permite discriminar acertadamente aquello 

en que consiste la intuicio n, lo este tico, si bien los objetos este ticos son espirituales 

especí ficamente no racionales. La e tica no es determinacio n de la economí a pero no hay 

ideal moral que pueda realizarse de otra manera que en las actividades econo micas que 

las personas realizan todos los dí as, y que so lo son realmente econo micas, esto es 

verdaderamente u tiles, a la luz de la e tica. Tales momentos no son las caracterí sticas 

propias de uno u otro objeto empí rico, esto es, no hay un tipo de cosas que sean per se 

arte y otras que sean per se lo gica. Se trata ma s bien de disposiciones de la actividad del 

mismo espí ritu que realiza objetos, ya filoso ficos, ya artí sticos, ya econo micos, teo ricos 

o de conocimiento, o bien, pra cticos o de voluntad, y que no existen per se ma s alla  de 

esa su actividad. La actividad teo rica es contemplacio n, pero surge del material y 

estí mulo de la vida pra ctica, mientras que sin la primera esta u ltima carecerí a de toda 
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comprensio n, con lo que no serí a ni actividad ni pra ctica de nada. Hay un puente entre 

el momento lo gico y el econo mico que instituye el ví nculo de la teorí a a la pra ctica, pero 

asimismo uno que lleva de la e tica a la este tica y, por este medio, de la pra ctica a la teorí a. 

El sistema mismo es una elaboracio n filoso fica, lo gica, que determina conceptualmente 

en que  consiste de manera especí fica lo este tico, pero ame n de que su materia es una 

intuicio n que tiene valor por sí  misma, se expresa en lenguaje que, en tanto que tal, no 

es lo gico sino este tico, aunque haya que indagar aun si la obra tiene la perfecta 

individualidad expresiva requerida para ser arte. 

Aunque la idea de dicho sistema no la tení a Croce tan clara desde el principio, 

broto  como una flor de varios pe talos a partir de la diversidad que encontro  implí cita 

en la posibilidad misma de algo tal como lo este tico.111 Lo este tico aparecio  en este 

sentido, en la vida intelectual de Croce,  de manera parecida a aquel elemento 

misterioso rankeano que brota en una unidad vital –un pueblo o una e poca histo rica– 

que es su cuna pero respecto a la cual resulta extran o (el periodo de Croce llamado por 

e l “filolo gico”), termina por acarrear su disolucio n y se convierte en el germen de una 

unidad nueva y acabada, aunque en sí  misma dina mica (su periodo sistematizador). La 

filosofí a del espí ritu o cí rculo del espí ritu de Croce surgio , pues, requerida por su 

concepcio n este tica, que demandaba un entorno conceptual ad hoc para poder ser. Y a 

la inversa, dicho entorno nace como aquel en que dicha este tica devení a imprescindible, 

necesaria como una de sus condiciones de posibilidad. Como habí a dicho Goethe, “toda 

forma de vida tiene derecho a principios que no la eliminen”.112 

 

                                                           
111 En la Estética de 1902 ya se encuentra la idea de la filosofía del espíritu como un todo y es ahí donde se expone en la 
circularidad y con los elementos descritos en el párrafo anterior que la caracterizan, con motivo de distinguir lo que 
corresponde o no y la manera con que se articula con la intuición-arte como conocimiento teórico. Sin embargo, la 
dedicación de un volumen especial a cada uno de los grados o momentos del círculo, y de la historia como conclusión e 
identidad con la filosofía aparece con la Lógica (1905), p. 206-237. 
112 Frase de exquisita sencillez y gran densidad poético-filosófica, recuperada también por Nietzsche, en la que a mi parecer 
se encuentra ya algo muy cercano, pero sin tanto aparato, a la teoría de los sistemas “autopoiéticos”. 
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Lógica 

 

Como vimos, la preocupacio n teo rica de la que partio  Croce fue la de fundamentar 

filoso ficamente la consistencia especí fica de lo este tico como distinto y no subordinado 

a lo racional, a lo pra ctico ni a lo moral. Así  pues, dado que lo requerido teore ticamente 

para tal fin era una argumentacio n y no un poema –recue rdese que lo este tico para 

Croce es tambie n teo rico– esos principios que debí an evitar la eliminacio n del aserto 

croceano respecto a la este tica debí an ser lo gicos. 

 Esto no significa que la filosofí a se identifique absolutamente con la lo gica: “lo 

que es presupuesto por el pensamiento lo gico no es presupuesto en filosofí a, la cual no 

admite presupuestos y debe pensar y demostrar todos los conceptos que establece”.113 

En efecto, la lo gica, “ciencia del concepto puro” debe dar por hecha la intuicio n pues ella 

es su condicio n de posibilidad: hay intuiciones, luego hay conceptos y la lo gica es 

posible. “El concepto, si no estuviera en las representaciones mismas, no estuviera en 

ninguna parte: estarí a en otro mundo que no se puede pensar, y, por tanto, no existe”.114 

Una determinada lo gica puede ser rechazada o modificada si resulta filoso ficamente 

insostenible, como en el caso que postule como lo gicos conceptos que dado su cara cter 

ajeno a la realidad resulten pensamientos vací os. En cualquiera de los casos, Croce 

mismo se propuso la correccio n de la lo gica hegeliana. 

 Como estudio filoso fico, la lo gica no aspira a la determinacio n de feno menos 

empí ricos. Debe comenzar por la determinacio n de los conceptos en su pureza 

fundamental, así  como la este tica debe establecer lo que es puramente intuicio n sin 

contaminacio n alguna de otros elementos como el concepto y viceversa. Los caracteres 

                                                           
113 Croce, Lógica…op. cit., p. 31 
114 Ibid., loc. cit. 
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propios del concepto son la expresividad, la universalidad y la concrecio n. La 

expresividad “afirma que el concepto es acto cognoscitivo y excluye que sea meramente 

pra ctico, como se pretende en diversos sentidos por los mí sticos y por los arbitraristas 

o ficcionistas”.115 Esta caracterí stica fundamenta la pertenencia de la lo gica al momento 

teo rico del espí ritu, aunque el rechazo de lo “meramente” pra ctico apunta a que, sin ser 

lo gico en cuanto tal, lo practico no es totalmente carente de lo gica. El predicado de 

universalidad afirma que el concepto “es un acto cognoscitivo sui generis, el acto lo gico, 

y excluye que sea intuicio n, como quieren los esteticistas, o que sea grupo de 

intuiciones, segu n es afirmado en la doctrina de los arbitraristas y ficcionistas”.116  

Si bien las proposiciones lo gicas se disponen en lenguaje, y el enunciado en 

cuanto tal es expresio n este tica, en la medida en que lo es, no se trata de lo gica. En 

efecto, la disposicio n este tica de la conciencia realiza el lenguaje como expresio n formal 

de un sentimiento individual, es decir, de manera distinta al cara cter de dispositivo 

codificador de categorí as que le otorga la lo gica. De manera ana loga, una obra literaria 

puede contener y a menudo contiene enunciados que en abstracto contienen 

proposiciones lo gicas, pero siempre que se considere este ticamente estas se diluyen en 

la unidad de la intuicio n que la obra constituye.  Por otra parte, las intuiciones no son 

articulables lo gicamente sin perder su cara cter precisamente de intuiciones. Por u ltimo, 

el cara cter de concreción sen ala que “el acto lo gico universal es a la vez pensamiento de 

la realidad y excluye que e l pueda ser universal y vací o, universal e inexistente, segu n es 

sostenido tambie n en la doctrina de los arbitraristas”.117 ‘Evolucio n’, por ejemplo, segu n 

Croce, es un concepto. Esto es así  dado su cara cter teo rico, es decir, no derivado de 

generalizaciones a partir de observaciones consideradas fenome nicas desde un punto 

de vista pra ctico sino de una sí ntesis a priori lo gica; es universal puesto que no se agota 

en representaciones particulares, como So crates, o tipos de ellas, como gallina, sino que 

                                                           
115 Ibid., p. 29. 
116 Ibid., loc. cit. 
117 Ibid., loc. cit. 
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es aplicable a todo lo real; por u ltimo, es concreto, pues es predicable de cada 

representacio n individual.118 

 Hay tambie n falsos conceptos, pseudoconceptos que no son propiamente objeto 

de estudio de la lo gica cuyo fin, segu n vimos, es la determinacio n del concepto puro. Sin 

embargo Croce considera necesario tratar acerca de ellos precisamente con el fin de 

evitar falacias lo gicas. Los pseudoconceptos son aquellos que resultan de la divisio n 

arbitraria del concepto y so lo poseen uno de los dos caracteres propios del e ste, que es 

siempre universal-concreto. Son pseudoconceptos las categorí as que emplean las 

ciencias particulares, en donde son u tiles, pero no la filosofí a, en la que resultan falsos. 

Los pseudoconceptos son empí ricos cuando conservan del concepto so lo el lado 

concreto como la rosa, el gato o la casa, o bien, abstractos cuando poseen solo 

universalidad como los del tria ngulo y del movimiento libre.119 

 Los aute nticos conceptos son, o bien, distintos, o bien, opuestos. Distintos en 

cuanto nombran diferentes aspectos de la realidad, y así  se distingue la belleza, de la 

verdad, de lo u til, del bien moral; opuestos en cuanto a la posibilidad lo gica de cada 

distinto en cuanto a sí  mismo, y así  la belleza so lo es concebible en oposicio n o como 

negacio n de la fealdad, la verdad en oposicio n o como negacio n de la falsedad, lo u til en 

oposicio n o como negacio n de lo inu til y el bien moral en oposicio n o como negacio n de 

perversidad. Se ha dicho antes que el concepto en su pureza es indivisible y que de su 

divisio n resultan los pseudoconceptos, de manera que “la multiplicidad de los 

conceptos no se puede referir sino a la variedad de los objetos que en aquella forma son 

pensados. El concepto de bondad no es el de belleza, es decir, el uno y el otro son 

lógicamente un mismo acto; pero el aspecto de la realidad que el primero directamente 

designa, no es el aspecto designado por el segundo”.120 Aquí  so lo hay que insistir en que 

                                                           
118 Ibid., pp. 52-55. 
119 Ibid., pp. 39-51 
120 Ibid., p. 54 
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no se trata de cosas empí ricas. 

 Croce rechaza la lo gica formal dado que falazmente y mutila ndolo aplica el 

ana lisis lo gico al lenguaje, el cual, aunque es portador de los conceptos, tiene una 

naturaleza propia que no se identifica con la de aquellos. En efecto, como se apunto  en 

su lugar, el estudio del lenguaje corresponde a la este tica, no a la lo gica. Así , concibe su 

propia lo gica dentro de la tradicio n, pero no la formalista sino la diale ctica de Hegel, no 

formalista kantiana, la aristote lica pero no de los Analíticos, sino de la Metafísica y 

tambie n de la plato nica. La parte medular de la empresa hegeliana era la de su 

preocupacio n por determinar el me todo de la filosofí a. La “parte vital” que merecí a ser 

conservada era “la original concepcio n del  concepto, del universal concreto, con la 

diale ctica de los contrarios y la teorí a de los grados de la realidad”.121 En efecto, el “grito 

de ju bilo de Hegel” habí a sido su principio de que…  

la unidad verdadera y concreta no es otra cosa que la unidad o sí ntesis de contrarios; 

no es inmovilidad, es movimiento; no es estatismo sino desenvolvimiento. El 

concepto filoso fico es universal concreto y por tal razo n es pensamiento de la 

realidad tal cual es, una y mu ltiple, divisa e indivisa. Solamente así  la verdad 

filoso fica responde a la verdad poe tica y solamente así , tambie n, el ritmo del 

pensamiento responde al ritmo de la realidad.122  

El grito de ju bilo en favor de la sí ntesis de contrarios, vindicadora del movimiento 

permanente que es el ritmo mismo de la realidad, no deja de evocar el grito de guerra 

del que es desenlace, pues en la bu squeda de la verdad “la batalla esta  empen ada y no 

se puede volver a la paz sino con la victoria”. De ahí  que sean “bienvenidas las 

contradicciones y las dudas y la conciencia dolorosa de las antinomias; bienvenida la 

guerra si ella es necesaria para alcanzar la verdad completa y segura de sí ”.123 Expresada 

                                                           
121 Lo vivo y lo muerto en la filosofía de Hegel, p. 181 
122 Ibid. p. 24 
123 Ibid. p. 22 
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en te rminos menos drama ticos, como observa Rik Peters, la batalla de contradicciones 

en que se manifiestan las dudas se traduce efectivamente en me todo de investigacio n 

filoso fica consistente en un trayecto de preguntas y respuestas. 

Sin embargo, habí a que rechazar en ella “todo panlogismo y toda construccio n 

diale ctica de lo empí rico; reconocer la autonomí a de las varias formas del espí ritu, aun 

en su necesaria conexio n y unidad”.124 En efecto, el error fundamental de la metafí sica, 

segu n Croce, era el filosofismo, esto es, la pretensio n de que el desarrollo inmanente del 

concepto por sí  so lo podí a ofrecer una explicacio n suficiente de la realidad objetiva. 

Como habí a dicho Kant, cuyas palabras reproduce Croce, “los conceptos sin intuiciones 

son vací os y las intuiciones sin conceptos son ciegas”, si bien, como vimos, el filo sofo 

napolitano modifica profundamente el sentido del tipo de intuiciones a las que, en la 

“Este tica trascendental”, hací a referencia el de Ko nigsberg.  

La consecuencia que saca Croce es que el conocimiento aute ntico no esta  

conformado ni por la pura universalidad del concepto ni por la copia de las 

representaciones sensibles particulares, sino por juicios individuales, en los que se 

predican categorí as universales respecto a hechos histo ricos concretos. De ahí  que 

andando el tiempo preferirí a describir su perspectiva filoso fica, no como idealismo, sino 

como “historicismo absoluto”, sen alando con ello el aserto de que “la vida y la realidad 

son historia y nada ma s que historia”125 Sin embargo, como apunta Dujovne, ya desde 

la Lógica Croce comenzo  a expresar…  

la idea de que la historia no so lo era una cosa ma s conceptual que una simple forma 

de arte [como habí a asegurado inicialmente en “La historia subsumida en el 

concepto general del arte”], sino que, en realidad su importe era la suma del 

conocimiento humano. Y el elemento conceptual entraba en ella a trave s de la 

                                                           
124 Ibid. p. 24 
125 Croce, La historia como hazaña de la libertad, México, Fondo de Cultura Económica, 1971, p. 53  
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filosofí a, que podí a describirse como el cuerpo de juicios humanos hechos sobre su 

propia historia. Así  que Croce no impuso la historia a la filosofí a como Hegel habí a 

hecho; incluyo  la filosofí a en la historia como metodologí a del u ltimo [sic.].126 

 Por lo dema s, en Croce, la idea de distincio n no so lo tení a aplicacio n sistema tica 

en la articulacio n de un sistema filoso fico considerado en abstracto. Como vimos, 

hundí a sus orí genes en su gusto por al arte y concretamente por la poesí a. Pero, como 

veremos, dicho gusto era de un tipo especí fico, y la que Croce encontraba como forma 

de pensamiento fundadora de la autonomí a del arte emanaba asimismo de una e tica 

que encontraba en la distincio n la garantí a de un ideal civilizatorio. En cualquiera de los 

casos, la herbartiana distinción habí a llegado en Croce para paliar los excesos de la 

hegeliana oposición, de esa guerra bienvenida si ella es necesaria para alcanzar la 

verdad.127 

La integracio n de ambas perspectivas permite finalmente a Croce esbozar una 

ontologí a, el que tanto lo opuesto como lo distinto resultan necesarios para la vida del 

espí ritu. A partir de la diale ctica de pregunta y respuesta, lo indeterminado va 

recibiendo su determinacio n. La determinacio n de la intuicio n es pues un preguntar por 

sus relaciones universales, por el lugar que demanda en la unidad de lo real, y los 

te rminos en que dicha unidad la demanda a ella misma para colmar esa su coherencia. 

Así , ellas mismas –las intuiciones– devienen en componente necesarios del cosmos, 

pues de lo contrario no integrarí an su unidad sino que serí an meros agregados de ella; 

en ese acto, negarí an la unidad de lo real mismo al constituir algo que sustancialmente 

le escapa y por tanto un regreso al dualismo. Indeterminadas lo gicamente, las 

intuiciones son pues, para Croce, posibilidades que se vuelven reales en cuanto son 

pensadas al recibir la mencionada determinacio n, esto es, al predicarse 

conceptualmente. En efecto, la realidad, ana logamente a la concepcio n kantiana del 

                                                           
126 Dujovne, op. cit. 
127 Cfr. Croce, Contribución…op. cit., p. 335 
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cosmos como idea de la razón, so lo viene a ser en cuanto se concibe la coherencia por la 

que resulta implicada. De ahí  que dicha predicacio n de las intuiciones no lleve a cabo 

una operacio n meramente intelectual de establecimiento de relaciones categoriales 

accesorias entre percepciones, como sucede con la lo gica formal. Ma s bien, ella que 

realiza una operacio n ontolo gica al estatuir la realidad misma, la existencia, en ese acto. 

 

 

Economía y ética 

 

Se afirmo  arriba que teorí a y pra ctica son disposiciones de la actividad del espí ritu, que 

es uno y el mismo. Esto parecí a sugerir una dificultad, pues si en ambos casos se trata 

de actividad, por que  no llamar pra ctica tambie n a la teorí a. Dado que lo material no 

existe ma s que en el espí ritu mismo, la distincio n no puede partir de un presunto 

cara cter material de la actividad que se realiza en el momento pra ctico y el espiritual de 

la actividad teo rica. En efecto, la distincio n serí a irracional, pues el todo no puede ser 

so lo una parte de e l mismo y, en cualquiera de los casos, aceptar la materialidad de la 

actividad econo mica y en virtud de esto entenderla como pra ctica constituirí a una 

recaí da dualista.  

De hecho, esta era una de las principales objeciones que opondrí a Gentile a la 

que llamaba despectivamente “filosofí a de las cuatro palabras” de Croce.128 De acuerdo 

con Gentile, lo que hací a insostenible al sistema croceano era el hecho de “interponer 

un ‘hiato’ entre las actividades teo ricas y pra cticas del espí ritu” introducida segu n e l, 

por el marxismo que –como se apunto  al principio– Croce habí a abandonado tras 

someterlo a crí tica. Aun así , el otrora amigo de Croce y filo sofo del actualismo, que el 

                                                           
128 Romanell, op. cit., p. 28 
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re gimen fascista pretenderí a adoptar inicialmente como su filosofí a oficial, procedí a a 

diagnosticar el motivo del mal que, segu n su parecer, aquejaba a la Filosofí a del espí ritu: 

“por no haber llegado a la raí z misma de la enfermedad del ‘materialismo histo rico’ de 

Marx, el virus esta  en vuestro sistema filoso fico en su forma ma s sutil, como teorí a de 

los distintos”.129 

 Desde mi punto de vista, ame n del papel que en ello haya desempen ado la 

mediacio n marxiana,130 en realidad la operacio n de Croce consistio  en cierta 

recuperacio n del kantismo y el aristotelismo, en virtud de la cual pudo repensar a Hegel. 

Ba sicamente, Croce aprobo  la idea hegeliana de la vida del espí ritu avanzaba a trave s de 

“grados” pero reprobo  que esos grados se pensaran como naturaleza de la diale ctica. En 

e sta no se avanzaba un trayecto vital, que para Croce es orga nico –en el sentido de 

Aristo teles–, sino que se realizaba solamente una operacio n lo gica. De manera 

semejante, cual han notado los filo sofos analí ticos estudiosos del pensamiento 

kantiano, el cara cter a priori de los juicios que interesan al autor de las Crí ticas, no tiene 

el sentido de anterior a la experiencia, sino de independiente de o con independencia de 

la experiencia. Aquellos componentes que se sintetizan no son “momentos”, sino 

componentes atemporales del conocimiento que enuncia.  

Así , los contrarios cuya sí ntesis es el concepto, en Croce, no son momentos del 

concepto como en Hegel, sino condiciones lo gicas del so lo acto de pensarlo. Y en esto 

no so lo coincidí a con Kant, sino con la forma en que tambie n Lutero habí a pensado que 

operaba la oposicio n en el mundo. En efecto, segu n observa James Arne Nestingen, “en 

vez de intentar resolverlos en una sí ntesis, Lutero dispone juntas tesis y antí tesis y les 

permite coexistir. De hecho, se deleita en la oposicio n remarcando los polos de la 

diale ctica de manera que, aun cuando parecen mutuamente excluyentes,  de hecho, 

                                                           
129 Ibid., p. 15 
130 Althusser, v. gr. sostenía que Marx debía mucho más a Kant que a Hegel. Vid. La Revolución teórica de Marx, México, 
Siglo XXI, 1967, especialmente Prefacio y Capítulo 7. Por mi parte, no me arriesgaría a suscribir el ‘más’ pero sí creo que 
su deuda kantina es también considerable. 
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ambos son verdaderos y se acreditan mutuamente.”131 Para Croce no es posible pensar 

el ser sin el no ser, ni viceversa, pero resulta falaz conceder que despue s del momento 

de ser haya habido un segundo momento que no fuera, y que ambos reciben aun su 

sí ntesis en uno tercero de movimiento que los resuelve en sí . En realidad, concluí a, la 

u nica verdad de todo concepto es la del cambio que es e l mismo. El error de Hegel no se 

habí a debido a la incapacidad ni a la mala fe, condiciones a las que de hecho en ningu n 

caso se deben los errores, sino a su apresuramiento. Ese error era lo que provocaba que 

en la filosofí a hegeliana del espí ritu, siendo el arte, la religio n y la filosofí a 

respectivamente los “momentos” dialécticos –tesis, antí tesis y sí ntesis– del “espí ritu 

absoluto”, el arte no tuviera ma s que desaparecer negado por la religio n, y e sta negada 

y superada (negacio n de la negacio n) por la filosofí a. Para Croce, en cambio, arte, lo gica 

–ya no el espí ritu absoluto sino so lo un momento de e l–, economí a y e tica eran aun 

momentos pero no (imposiblemente) diale cticos sino orga nicos de la conciencia. Es 

posible que Gentile permaneciera ma s fiel a Hegel e incluso –segu n opina algu n crí tico– 

diera mayor coherencia al idealismo hegeliano a partir de Hegel mismo.132 Pero Croce, 

si bien habiendo partido de Hegel, aunque no exclusivamente, construyo  y argumento  

su propia filosofí a. 

Queda au n la cuestio n de en que  te rminos hay que distinguir entre actividad y 

pra ctica para que la distincio n entre teorí a y pra ctica en la actividad de la conciencia o 

espí ritu adquiera validez. Creo que con el antecedente de la explicacio n que acaba de 

desarrollarse, el asunto sera  algo ma s sencillo de comprender. Para Croce, el 

conocimiento es una actividad, pero así  como no todo conocimiento es conocimiento 

lo gico sino que puede ser tambie n este tico, no toda actividad es teo rica sino que puede 

ser pra ctica. Adema s, lo utilitario no agota el ejercicio de la pra ctica sino que e sta puede 

                                                           
131 “Instead of  attempting to resolve them into a synthesis, Luther sets out thesis and antithesis and lets them stand. In fact, 
he delights in the opposition, pushing out the poles of  the dialectic so that while they appear to be mutually exclusive, they 
in fact are both true and so qualify one another”. Nestingen, op. cit., p. 248.  
132 Rinaldi, “Italian idealism…” op. cit.,  295 
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perseguir en u ltima instancia el bien moral. En suma, este tica y lo gica, los momentos de 

la forma teo rica, constituyen respectivamente el estudio de la intuicio n como 

conocimiento de lo individual, y el del concepto como conocimiento de lo universal.133 

Y economí a y e tica son los momentos de la forma pra ctica y tienen tambie n como sus 

motivos caracterí sticos a lo individual, la una, y a lo universal, la otra. Pero no se trata 

aquí  de conocimiento sino de volicio n, a saber, de la utilidad en la economí a y del bien 

moral en la e tica.134 

El tra nsito de la forma teo rica de la actividad de la conciencia o espí ritu a la forma 

pra ctica efectu a “como un momento intrínseco de cada acto volitivo nuestro: el momento 

del desvarí o, del miedo, de la inercia, de la locura. El momento de la pasividad”. Se trata 

de una voluntad de lo imposible, de una voluntad imposible, es decir, del deseo que así  

define Croce,  y por tanto tal momento es tambie n “el momento del deseo”.135 El deseo 

“ya no es contemplacio n”, con lo que explicita Croce su cara cter no teo rico y por tanto 

distinto del sentimiento, como vimos, propio de la intuicio n. No es contemplacio n “sino 

pensamiento”, pero sabida la especificacio n anterior, se trata de pensamiento 

contradictoriamente no teo rico. Y sin embargo, el deseo “tampoco es voluntad: en el 

proceso volitivo representa lo que no puede ni debe quererse”. En suma, 

No puede volver a ser mera contemplacio n o pensamiento porque el espí ritu ha 

pasado ya esa etapa y no hace dos veces el mismo camino; y sin embargo no es 

voluntad, puesto que no acepta las condiciones de la voluntad y quiere sin querer. 

Contradiccio n que carece de realidad por sí  sola y designa precisamente el paso de 

la teorí a a la pra ctica; ma s au n es ese paso mismo.136 

                                                           
133 Croce, Estética…op. cit., p. 85. 
134 Ibid., 133-134 y 141 
135 La palabra empleada por Croce es ‘desiderare’. Es importante conservar esto en mente puesto que permitirá distinguir 
los distintos términos que constituyen la que podemos llamar fenomenología croceana de la vida volitiva. Vid. Croce Etica 
e política, Bari, Laterza, 1967, pp. 11-14. 
136 Croce, “Ética y política”, en Ética y política, seguidas…op.cit., p. 15 
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Aquí  hay que llamar la atencio n sobre la teorí a croceana de la voluntad; o mejor, 

su teorí a de la identidad de –lo que llamare – la “volicio n”137 y la accio n. En efecto, hay 

que ser cuidadoso en distinguir el cara cter de ese concepto frente al del ‘momento del 

deseo’ al que nos acabamos de referir, por un lado, y a la nocio n de voluntad entendida 

como impulso irracional que puede hallarse como como obscura motivacio n aun de la 

razo n,138 por otro.   

Insistiendo en la cita realizada antes, el deseo es tan so lo “un momento 

intrí nseco de cada acto volitivo nuestro”; de ahí  que, así  como el espí ritu no se agota en 

ninguno de sus momentos separado del resto, así  tampoco la voluntad es aun 

propiamente tal en el momento del deseo. Au n el “simple deseo no carece de efectos, si 

acaso es posible (como se dice eficazmente) consumirse en deseos”.139 Sin embargo, 

como asienta en otro lugar Croce, en “la esfera moral, este momento antite tico del 

desear es bien conocido como la tendencia utilitaria, y por tanto egoí sta, que enfrenta 

la fuerza e tica y es vencida por ella”.140 Así  pues, los efectos del deseo permanecen 

                                                           
137 Empleo, por tanto, la traducción literal de la palabra “volizione” que utiliza Croce (Filosofia della Pratica… op. cit., pp. 
46-54) y que actualmente suele traducirse como “conación.” En mi manera de proceder, coincido con la decisión del 
traductor inglés de verter aquel vocablo como ´volition´.  La razón es que, según el contexto en que aparece, dicha palabra 
tiene una connotación distinta a la ‘volontá’, cuya traducción por la palabra española ‘voluntad’ es más común. En efecto, 
de acuerdo con la versión en línea de la Enciclopedia Italiana di Scienze, Lettere ed Arti, del Istituto Giovanni Treccani, el 
término ‘volizione’ “designa el acto de la voluntad, el proceso en el cual aquella se manifiesta: se identifica con la voluntad 
cuando ésta es considerada como acto puro, mientras que se distingue de la voluntad cuando ésta se concibe como una 
facultad o forma espiritual, que es extrínseca a la volición individual.” (“volizióne s. f. [der. di volitivo, sul modello del fr. 
volition]. – Termine filosofico designante l’atto della volontà, il processo nel quale essa si manifesta: si identifica con la 
volontà quando questa sia considerata come puro atto, mentre se ne distingue quando il volere sia concepito come una 
facoltà o forma spirituale, la quale si estrinsechi nelle singole volizioni. Il termine è usato talora anche nel linguaggio letter. 
e in contesti di tono elevato: atto di volizione, atto di volontà.” www.treccani.it/vocabolario/volizione/). Así, pues, mientras 
que la “volición” (volizione) refiere el la unidad de la acción y la voluntad manifiesta en ella, “voluntad” (volontá) puede 
referir  a la intencionalidad abstractamente considerada, esto es, con independencia de la acción.” 
138 Tal, por ejemplo, la posición del irracionalismo de un Giovanni Papinni, de acuerdo con Norberto Bobbio, “una especie 
de exaltación mística de la acción por la acción, que habría debido dar al nuevo Hombre-Dios la posesión del mundo y que 
con mucho más justicia hubiera podido llamarse ‘activismo’ (como efectivamente será llamado cuando se conozcan sus 
frutos).” Los ‘frutos’ a los que el autor se refiere entre paréntesis son, desde luego, aquellos que esta forma de irracionalismo 
aportaría al fascismo. Sobre esta y otras variantes del irracionalismo italiano, y sus correspondientes implicaciones políticas, 
Bobbio, Op. cit., pp. 61-80. 
139 “[…] il semplice desiderare non è senza effetti, se è possibile struggersi (come efficacemente si dice) in desideri.” (p. 48), 
Filosofia della Pratica… op. cit., p. 48. 
140 “Nella sfera morale, questo momento antitetico del desiderare è ben noto come la tendenza utilitaria, e percio egoistica, 
che fronteggia la forza eticae ne è vinta.” (Etica e política…op. cit., p. 13.) 

http://www.treccani.it/vocabolario/volizione/
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limitados al a mbito del so lo individuo abstracto, que se consume a sí  mismo en el 

egoísmo, por lo que tienen un cara cter epifenome nico, carente de eficacia en la realidad 

que, como se vera  en su lugar, es histo rica.  

En cambio, la voluntad propiamente es identidad con la accio n. Dicha identidad 

es el argumento por el que Croce se propone demostrar la vinculacio n entre teorí a y 

pra ctica, en correspondencia con la identidad teo rica entre intuicio n y expresio n. Al 

igual que en este u ltimo caso, volicio n y accio n resultan inconcebibles por separado. 

Desde esta perspectiva, la volicio n misma implica, por ejemplo, el movimiento fí sico 

pues, como sostiene Croce, no nos proponemos primero movernos y luego nos 

movemos, sino que ambas acciones son por necesidad una sola. 

No hay duda de que, no ya como mediador sino directamente, Marx  ejercio  una 

poderosa atraccio n sobre Croce. Pero en el fondo,  lo que hizo el pensamiento de aquel 

fue, ma s bien, encauzar inquietudes para la cuales el filo sofo napolitano lo considero , al 

menos por algu n tiempo, como el vehí culo ad hoc. En lo que se refiere a lo 

especí ficamente econo mico, Croce atizo  con Marx su sentido de que el pensamiento 

surge de necesidades de la vida pra ctica y constituye un instrumento de accio n en el 

mundo. No obstante, así  como reprobo  las pretensiones totalitarias de la lo gica y el 

panlogismo, en Hegel, tambie n rechazo  lo que le parecí a economicismo en Marx. 

Lo que Croce designa como econo mico, e incluso buena parte de los te rminos en 

que lo entiende no esta  ausente en Hegel. Sin embargo para este u ltimo, como puede 

esperarse, lo econo mico podrí a ser todo menos uno de los “grados” o “momentos” del 

espí ritu absoluto mismo, sino so lo su pura negatividad en general. Para Hegel, lo 

econo mico es el a mbito de lo u til. Son los  procedimientos ejecutados expresamente con 

miras a la satisfaccio n de necesidades o deseos de objetos particulares y finitos; las 

necesidades materiales de los materialistas. Econo micos son, segu n Croce, los estudios 

que llevan a cabo las ciencias naturales y las “exactas” como la matema tica, adema s de 
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las sociales, no del todo ilegí timas en la medida en que sus cultivadores sean conscientes 

de su funcio n meramente econo mica. Es necesario aclarar que dichos estudios no 

constituyen la economía como conocimiento filosófico, que es conocimiento aute ntico, 

pues ellos no son en realidad conocimiento. Ma s bien, las ciencias naturales forman 

parte de esos procedimientos sen alados arriba que constituyen lo económico. La 

economí a filoso fica se encarga, en cambio, de determinar la naturaleza de dichas 

disciplinas y la de los pseudoconceptos, acumulaciones artificiales de la experiencia, 

que ellas tienen por objeto. Asintiendo con el “empirocriticismo” de Mach y Avenarius, 

Croce sostení a que los conceptos y leyes de las ciencias positivas carecen de verdadera 

universalidad y necesidad, y consisten en “abreviaciones” de un agregado casual de 

sensaciones, formuladas solo a causa de su utilidad pra ctica, es decir, por la economí a 

de esfuerzo mental que resultaba de ellas para los cientí ficos.141 

Y el prejuicio que asigna una especie de primací a de practicidad [esto es, de la accio n 

que, si bien teo rica, es tambie n el conocimiento] a las ciencias naturales nace de la 

idea vulgar de que la u nica pra ctica de la vida es la de comer, beber, vestir y habitar, 

olvidando que el hombre no vive solamente de pan, y que aun el pan mismo es 

alimento espiritual si aumenta fuerza a la vida espiritual.142 

A final de cuentas, la utilidad misma cobra su pleno sentido en la persecucio n del 

bien moral, y so lo en ella aparece como verdadera utilidad. El bien no se encuentra 

incorporado en las instituciones sociales cuya cu spide es el Estado, como es el caso de 

Gentile y Hegel, sino que kantianamente su a mbito es el de la vida privada y las 

                                                           
141 Cfr. Rinaldi, op. cit., 296 y Croce, Lógica...op. cit., 49-50 
142 Lógica, p. 239. Las resonancias bíblicas, “no sólo de pan vive el hombre” y el pan como cuerpo de Cristo y por tanto ya 
más que mero alimento material, son evidentes. Con todo, hay que tener en cuenta que Croce no valora lo religioso en los 
términos de la religión cristiana en cuanto tal, sino en los de la continuidad espiritual, de lo vivo que hay en ella, en su 
filosofía y en el espíritu actual en general. Asimismo destaca la enunciación de las necesidades materiales y la “fuerza” con 
que Marx se refería al trabajo del hombre, que había sido cosificado por su reducción factor de la producción de mercancías 
y mercancía en sí mismo. Desde luego, estas connotaciones no escaparían a quien había sido un miembro activo del 
movimiento socialista marxista en Italia y autor de varios volúmenes sobre el materialismo histórico. 
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relaciones sociales que los individuos pueden establecer y establecen libremente.143 

Pero la e tica no se aplica al so lo individuo, pues es volicio n de lo universal y “me parece 

inu til formular sobre la vida propia un juicio universal”.144 En efecto, “fuera del todo que 

integra, el individuo es muy poca cosa”. El bien no puede ma s que realizarse en las 

acciones pra cticas, en la persecucio n de lo que cada uno quiere en su vida diaria, pero 

es aute nticamente bien y aute nticamente u til cuando tales acciones se llevan a cabo con 

vista en el bien comu n. Incluso, solo así  resultan pra cticas verdaderamente u tiles, pues 

del bien comu n depende que un determinado bien sea, en u ltima instancia, beneficioso 

y no so lo placentero.145  

Con lo anterior Croce se acercaba significativamente, en el plano polí tico, al 

liberalismo de John Stuart Mill. Sin embargo, ello no debe obstar para que 

reconozcamos en el pensamiento polí tico del filo sofo de los Abruzos tambie n otros 

elementos que hacen del suyo un liberalismo de tipo muy especial. Ciertamente, Croce 

parece haber tenido en ocasiones que sosegar ciertas tendencias suyas, no tí picamente 

democra ticas, para llegar a ser plenamente un exponente del liberalismo humanista. 

Asimismo, el momento e tico, a diferencia de los anteriores de la Filosofí a del espí ritu, 

no tiene un contenido concreto, sino que su papel es el del cuidado de mantener a cada 

uno de ellos en su propio a mbito de accio n coordinado con el resto, para evitar la 

invasio n o usurpacio n de unos por otros, lo que llevarí a y lleva cuando así  sucede a la 

totalizacio n de la vida en uno solo de sus aspectos: 

Ahora bien, la accio n que mantiene dentro de sus confines a las actividades 

singulares, excita ndolas a ejercer cada cual su oficio propio, que de tal modo se 

opone a la disgregacio n de la unidad espiritual, que garantiza la libertad, es la que 

hace frente al mal y lo combate en todas sus formas y gradaciones, y se llama 

                                                           
143 Rinaldi, op. cit., p. 313 
144 Croce, Contribución...op. cit., p. 309. 
145 Croce. Estética...op. cit., pp. 144-146 
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actividad moral.146 

E l momento e tico, para Croce, evita que una historicidad mal entendida como 

mera contingencia, por tanto finalmente epifenome nica, pueda anular elementos 

orga nicos del espí ritu que se enriquecen pero no podrí an cambiar sin perjuicio de su 

vida misma. Tales las categorí as de lo bueno, lo verdadero, lo u til y lo bueno.  

Las categorí as no cambian, ni siquiera con el cambio que se llama enriquecimiento, 

porque ellas mismas son las que operan el cambio, pues si el principio del cambio 

cambiara tambie n, el movimiento se detendrí a. Lo que cambia y se enriquece no son 

las eternas categorí as, sino nuestro concepto de las categorí as que va recogiendo en 

sí  todas las nuevas experiencias mentales, de modo que nuestro concepto, por 

ejemplo, del acto lo gico, ha ganado en malicia y defensa ma s de lo que tení a en 

Socrates y Aristo teles, y, sin embargo, tales conceptos, ma s pobres o ma s ricos, no 

serí an conceptos del acto lo gico si la categorí a de “logicidad” no permaneciera 

constante e identificable en todos ellos. 147 

Dichas categorí as deben resguardarse contra la pretensio n de declararlas meras 

representaciones, como pretenderí an un esteticismo que nega ndolo todo es incapaz de 

construir nada, pues se ha impedido e l mismo la legitimidad de hacerlo; el acto seguido 

del anterior es declarar que toda accio n es va lida por el mero hecho de ser, si se le quiere 

llamar así , accio n de una mente absoluta cuyos actos aparentemente diversos son mera 

ilusio n. En efecto, si todo en cuanto producto del mismo acto es bueno, entonces nada 

es bueno” y no hay ma s que la ciega voluntad por la voluntad.148 

 

Así  pues, la concepcio n del mundo de Croce comienza por lo individual y en ese mismo 

                                                           
146 Croce, La historia como hazaña, op. cit., p. 28-29. 
147 Idem. 
148 Romanell, op. cit., pp. 32-33 
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acto pone la primera y fundamental condicio n de que esa concepcio n sea una 

especí ficamente histo rica. En el propio Kant, la intuicio n intelectual, y en el acto 

creadora del mundo fenome nico, se encontraba reservada a Dios. E l era el u nico artí fice 

de las intuiciones intelectuales y con ello de la cosa en sí  que tení a el hombre por mundo. 

En Hegel, tal tipo de intuicio n se concede al hombre, haciendo coincidir ambas 

conciencias en la historia, pero conserva su cara cter ‘intelectual’. Como hemos visto, en 

Croce, el acto teo rico por el que se realiza una intuicio n espiritual, pero ya no 

especí ficamente intelectual, otorga a la conciencia concretamente humana la misma 

potencia ontolo gica reservada en Kant a Dios, y al hombre-Dios en Hegel. En efecto, las 

intuiciones espirituales, especí ficamente este ticas, de Croce, no son otra cosa que las 

u nicas intuiciones posibles, a saber, las de la conciencia humana misma, aquellas en que 

se realiza la libertad y la creatividad de las personas: de ahí  su insistencia a un tiempo 

en la inmanencia y en la individualidad.  

La irrepetibilidad era un rasgo que compartí an tanto las visiones que defendí an 

la trascendencia como las que se inclinaban por la inmanencia de lo real. Sin embargo, 

en las primeras esa irrepetibilidad era propia de Dios y por tanto tomaba la forma de la 

exclusividad. Dios era la u nica fuente de lo aute nticamente real y, frente a e l, cualquier 

otra pretendida realidad no podí a ser ma s que apariencia. Sin embargo, desde un punto 

de vista inmanente, la irrepetibilidad era propia de todo aquel acto de conciencia que 

contara con la facultad de predicar la existencia, en principio, al concebirla 

espiritualmente, esto es, al instituir su posibilidad intuye ndola y expresa ndola 

este ticamente. De ahí  que la individualidad de la intuicio n y de su expresio n ma s 

acabada, la obra de arte, son al mismo tiempo proyecciones del cara cter de la conciencia 

misma. En efecto, e sta es individuacio n inmanente y lo concreto, por tanto, es su 

condicio n fundamental. “De la misma forma, [sen ala Robert  Caponigri] se reconoce lo 

individual y lo concreto no como la antí tesis o negacio n sino como la condicio n y la 
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realidad de lo ‘universal’, que toma forma concreta por completo en cada individuo”.149  

El proceso en virtud del cual las intuiciones de lo individual pueden devenir en 

los motivos de un ordenamiento al que es posible llamar cosmos, si bien se manifiesta 

en principio tan so lo como una actividad lo gica, tiene una relevancia que trasciende a la 

mera lo gica. Recurriendo nuevamente a  Caponigri: 

The individualism and personalism of the Renaissance conception of man did no 

decline in solipsism and egotism; it possessed an effective couterprinciple in the 

conception of history. Thought the creative work of spirit is initiated in the solitude 

of the individual consciousness, it finds completion –that is, actualization and 

expression– only beyond the limits of that consciousness, in the world of history. 

Expression, that is, socialization and historical projection, is the necessary term of 

the life of spirit. History is thus the existential projection of individual spirit and 

constitutes the primitive community of free spirits.150 

 El individuo se integra en la historia en la medida en que no permanence como 

un mero espectador parado a la orilla del rí o, ni introducie ndose en la corriente se deja 

simplemente arrastrar por aquella; es decir, los seres humanos son histo ricos en la 

medida en que efectivamente actu an. Pero actuar efectivamente implica por necesidad 

pensar y de ahí  que el pensamiento es una condicio n sine qua non, tanto de la accio n 

como de la historia segu n veremos en el capí tulo siguiente. 

El pensamiento mismo, pues, adquiere una relevancia de cara cter e tico y 

ontolo gico en la historia. En el u ltimo caso, instituida la posibilidad de algo mediante su 

intuicio n este tica, la predicacio n de su existencia se consuma en el momento de su 

puesta en el orden del cosmos mediante un acto lo gico, el juicio histo rico que lo enuncia 

                                                           
149 A. Robert Caponigri, “The Ethical and Sociological Bases of  Italian Politics: Sturzo and Croce”, Ethics, v. 59, n. 1 
(octubre de 1948), pp. 43-44. 
150 Ibid., pp. 44-45. 
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como universal-concreto. Al respecto sen ala Caponigri: 

Beyond the individual man, the person, the concrete universal of humanity, there is 

no reality, no principle of reality. In this manner the value of the individual, his 

primitive and inalienable value as the historical concretion of the totality, the 

universality of the humanity, of human spirit, is established; he is not merely a value 

buy the principle of value and of the real.151 

El este tico individuo, historizado por obra de su universalizacio n lo gica, que 

sintetiza aquella individualidad con esta universalidad adquiere, junto a la potencia 

antes predicada respecto a Dios, la responsabilidad que de E l tambie n fuera propia. A 

este respecto, Santino Cavaciuti observa que…  

[…] la interpretacio n de Croce sobrepasa los lí mites de la pura “objetividad” 

hegeliana cuando nuestro filo sofo intenta ‘asignar’ una esencial curvatura a tal 

diale ctica, lleva ndola o “volvie ndola a llevar” (segu n el explí cito dictado crociano) a 

una dimensio n profundamente e tica. De hecho, escribe: “da gozo haber insistido en 

llevar la Diale ctica a la categorí a pra ctica de la vitalidad, contra la cual la ley moral 

brilla en los a nimos, oponie ndose con el placer individual, y crea verdaderamente la 

vida humana”.152 

De ahí  que, segu n observa ese mismo autor, “el descubrimiento hegeliano de la 

Diale ctica se presenta segu n Croce como un ‘descubrimiento de alta e tica’”.153 Así  

entendida la e tica se presenta como medida de la responsabilidad co smica y ontolo gica 

humana, que Croce sintetizarí a con la expresio n ma s breve pero conceptualmente ma s 

densa de responsabilidad histo rica.  

 

                                                           
151 Ibid., p. 44. 
152 Santino Cavaciuti, “Benedetto Croce y el problema del mal en el horizonte del pensamiento hegeliano”, Zibaldone. 
Estudios italianos, v. II, n. 4 (julio de 2014), p. 53. 
153 Ibid., p. 54. 
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III HISTORIA Y CRÓNICA  

EN CROCE, COMO DISTINCIÓN  

TEÓRICA Y PRÁCTICA 
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Introducción 

 

Con la explicitacio n y clarificacio n conceptual, en el capí tulo precedente, de las 

producciones y los actos e ticos y gnoseolo gicos cuya diversidad constituye la 

conciencia, podemos aproximarnos au n ma s a la explicitacio n de la naturaleza profunda 

de la distincio n historia-cro nica. Como ya se advertí a en la introduccio n al capí tulo 

anterior, la teorí a de la historia de Croce no consiste exclusivamente en una gnoseologí a 

o epistemologí a, para utilizar el te rmino kantiano. En efecto, se trata tambie n en una 

teorí a explicativa de la historia. Sin embargo, tiene la siguiente peculiaridad: comprende 

que en y por el acto de explicarla, ella misma genera esa historia que explica, en los 

te rminos en que la explica. Quiza  esta no es una implicacio n exclusiva de la concepcio n 

de la historia de Croce, sino en buena medida de toda concepcio n aute nticamente 

histo rica del devenir.  

La simiente de la idea de historia como actividad instauradora de realidad se 

encuentra ya en Spinoza, como identidad entre Dios, actividad y mundo; y 

posteriormente, en el idealismo historicista del siglo XIX, entre Dios, actividad e 

historia. Croce advirtio  que ese cara cter activo como componente fundamental de la 

experiencia de lo histo rico es susceptible de ser identificado con sus manifestaciones 

ma s impresionantes, si bien con el peligro de ser engan osas: el sentimiento nacionalista, 

la pasio n de la redencio n humana por y en el trabajo, del materialismo histo rico, el 

activismo sindicalista y, en fin, la enormidad de una historia con derecho a aplastar al 

individuo, bien poca cosa si se considera que en ella se realiza la humanidad toda. Pero 

si se acepta lo anterior, identificando la actividad con el impulso, solo resta caminar 
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algunos pasos ma s para abrir la puerta al irracionalismo, como en su momento lo noto  

Giovanni Gentile. Con todo, el aprecio por las ideas claras y distintas que Croce habí a 

aprendido de Herbart, semejantes a los elementos que conforman la limpia arquitectura 

de una catedral cla sica, segu n la atinada observacio n de Stuart Huges, era uno de los 

componentes de su propia visio n del mundo que le preservaban de adoptar dicho 

irracionalismo. De ahí  la importancia no so lo lo gico-abstracta sino tambie n e tico-

polí tica de la idea de distincio n. La vida humana no era posible con el solo gobierno de 

la pasio n, o cualquiera de sus facultades, sobre el resto. Como habí a ensen ado Kant, las 

intuiciones sin pensamiento son ciegas, de la misma manera en que el pensamiento sin 

intuiciones es vací o. 

De ahí  la importancia de especificar la idea de la historia como accio n defendida 

por Croce, en consecuencia con su teorí a de la accio n en general, segu n aparece en la 

filosofí a de la pra ctica, cuyo ana lisis se realizo  en el capí tulo II. El objetivo es distinguir 

entre esa idea y de la del impulso pasional, como factor fundamental de la historia. En 

efecto, por ese acto es posible discernir entre la posicio n del filo sofo y la propia del 

irracionalismo. Tales son los argumentos que se desarrollan en la primera parte de este 

capí tulo. A partir de tal desarrollo, se comprende por que , para Croce, el cara cter de 

actividad creadora propio de la historia no solo no excluí a sino que demandaba como 

elemento indispensable al pensamiento lo gico.  

Esto era ya evidente para Kant, cuando notaba que no tenemos manera de saber 

si en te rminos fenome nicos la historia se dirige real e inequí vocamente a la 

conformacio n de una sociedad cosmopolita, pero no podemos ma s que pensarla como 

si tuvie semos certeza de ello, pues en esa certeza le va buena parte de su posibilidad de 

realizacio n. Pero el hecho es que, entre los filo sofos de su e poca, es en Croce en quien 

ya no se trata so lo de una implicacio n, sino de un componente explí citamente elaborado 

de su teorí a de la historia. De ahí  que la historia no so lo es un tipo de conocimiento sino 

el ma s fundamental entre ellos, pues por su medio los seres humanos constituyen y son 
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responsables por la realidad que construyen. Como conocimiento, pues, la historia 

requiere una gnoseologí a, pero como creacio n de realidad, esa gnoseologí a requiere ser 

asimismo explicativa de los te rminos en que por su medio dicha realidad se efectu a. 

 Un corolario de lo anterior es que creamos el tipo de realidad que pensamos. Y 

así  como el pensamiento histo rico construye e l mismo la realidad, un pensamiento 

ahisto rico como la cro nica construye, o mejor dicho, renuncia a asumir su 

responsabilidad en la construccio n de la realidad que vive. De tal manera se resigna al 

papel de instrumento de cualquier autoridad que se apropia de esa facultad como su 

patrimonio propio. En otras palabras, la disposicio n moral involucrada en la concepcio n 

de cro nicas como sustitutos de la historia, si bien no promueve positivamente el 

autoritarismo, al menos sí  lo hace en te rminos negativos al renunciar a su libertad de 

participar en la construccio n del mundo que habita. Así  pues, como ideal polí tico, la 

manera en que Croce concibe lo histo rico implica un conjunto de principios por los que 

idealmente la vida puede tener continuidad, condicio n sine qua non de que, asimismo, 

tenga historia. Dichos principios se encuentran í ntimamente relacionados con el 

ejercicio del lenguaje como atributo a la vez creativo y comunicativo humano. La 

realidad que crea la historia, su potencia ontolo gica, es pues implí citamente comu n, 

como lo es el lenguaje que la efectu a. La historia es pues realidad en que se coordina, 

como dirí a Weber, la accio n referida a los otros: accio n polí tica en sentido amplio, esto 

es, no como actividad partidista, sino como actividad creadora de sentido y con sentido 

u nicamente en la interaccio n expresivo-comunicativa de los sujetos que conforman la 

comunidad.  

Sin embargo, ame n de los procesos gnoseolo gicos distintos que constituyen ya 

historias o ya cro nicas, resta exponer de manera explí cita como esos procesos se 

traducen efectivamente en explicaciones del cambio histo rico que, por tanto, aparece 

sustancialmente como un cambio en la conciencia humana. El cara cter relacional del 

ví nculo entre lo gica y economí a, y por tanto entre teorí a y pra ctica, en cuyo intermedio 
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flota indefinido el “momento del deseo”, proporciona una clave al respecto. En efecto, 

dicho cara cter, adema s de  permitir que dicho ví nculo articule una coyuntura interior a 

cada ciclo de lo que el filo sofo llama la vida del espí ritu, posibilita el nexo entre la e tica 

y la este tica, es decir, entre pra ctica y teorí a, y, con esto, de un ciclo con otro. En esta 

articulacio n, la continuidad se realiza nuevamente a trave s de una configuracio n y una 

funcio n especí fica de la vida aní mica, tal como se propone al final del capí tulo. 

 

 

El impulso de la historia en Croce 

 

Como se indico  en el capí tulo precedente, en su crí tica a la filosofí a del espí ritu de Croce, 

Giovanni Gentile se referí a al “hiato”   introducido por el primero entre teorí a y pra ctica. 

Esta observacio n tení a una motivacio n real. Procedí a en parte, sí , del marxismo, pero 

Gentile au n hacia e nfasis en una connotacio n muy especí fica del mismo presente en el 

pensamiento Croce: 

Esa distincio n abstracta y empí rica entre pensamiento y accio n fue el origen de su 

‘filosofí a irracionalista’, asimilada como apoyo por nuestros contempora neos 

fa usticos, al finalizar el siglo. Semejante elemento original de ‘activismo’ del lado de 

la pra ctica viro  ma s tarde al polo opuesto de ‘intelectualismo’ del lado de la teorí a. 

Los extremos se tocan.154 

El razonamiento de Gentile resulta de gran intere s pues aporta elementos para 

comprender la ge nesis de la polí tica del pensamiento filoso fico de Croce, a quien a 

menudo se conoce por su rechazo radical del irracionalismo y su oposicio n al fascismo. 

Considero que ambas cosas son ciertas, pero asimismo ambas requieren importantes 

                                                           
154 Romanell, op. cit., p. 18 
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matices que surgen de su í ntima relacio n con esfuerzos especí ficos de aprehensio n de 

la realidad, entendida por Croce como sustancialmente histo rica. Tomando como 

aliciente la observacio n de Gentile, en los apartados siguientes estudio sucesivamente 

los dos aspectos a los que se dirige su crí tica de la filosofí a de Croce: primero, aquel que 

motiva el cargo de irracionalismo y, segundo, el referente a la acusacio n de 

abstraccionismo y empirismo motivada por la insistencia croceana en la idea de 

distincio n. Finalmente, argumento respecto al fundamento y las consecuencias de lo 

anterior respecto a la distincio n tanto epistemolo gica como e tico-polí tica que hace 

Croce entre historia y cro nica. 

Lo primero es esforzarse por comprender el alcance que tiene en la filosofí a de 

Croce aquella predicacio n especí ficamente histo rica de lo real. Considero pertinente 

comenzar sen alando que aquella disciplina consistente en el estudio de minucias 

textuales, que en cierto sentido ha sido de casi todos los tiempos al menos desde el 

periodo alejandrino, y que constituye la acepcio n ma s popular del te rmino filologí a, se 

encontro  en condiciones propicias para cobrar notoriedad en el siglo XIX. En efecto, esto 

sucedio  en asociacio n con el sentimiento roma ntico, entre el aprecio y la nostalgia, por 

la vida de otros tiempos y por la tradicio n. Croce advierte en este tenor que “el placer 

que sentí a al avocar las ima genes del pasado serví a de desahogo a mi fantasí a juvenil”. 

Pero la notoriedad de los estudios filolo gicos obedecí a tambie n al celo de aquel 

entonces por elevar al estatus de ciencias a aquellas disciplinas que parecí an contar con 

el potencial para ello. El filo sofo italiano pudo compartir este mismo celo, como se acusa 

en su relato de co mo “esas asiduas y fatigosas investigaciones me imponí an una 

disciplina formal que poní a al servicio de la ciencia”.155 

                                                           
155 Croce, Contribución…op. cit., p. 321 



108 

 

En lo que concierne a la formacio n de su filosofí a histo rica, resulta aquí  de intere s 

la asociacio n natural que establece posteriormente entre aquel periodo suyo como 

filo logo, por un lado, y su estudio de lo local, de las antigu edades napolitanas, por otro: 

Con la publicacio n de esos libros creí  cerrar un periodo de mi vida; sentí a que a 

partir de ese momento debí a hacer algo ma s serio e “í ntimo”, segu n mi expresio n 

entonces habitual. Y como no habí a dado aun con la verdadera y u ltima razo n de mi 

descontento, empece  a buscar esa seriedad, esa intimidad en un nuevo trabajo 

mediante el cual me proponí a salir del estrecho cí rculo de la historia municipal para 

elevarme hasta la historia nacional. Pero no proyectaba estudiar la historia nacional 

desde un punto de vista político sino como historia moral (esos eran los te rminos 

que entonces empleaba); no debía ser para mí una crónica de acontecimientos sino 

una historia de los sentimientos y de la vida espiritual de Italia a partir del 

Renacimiento.156 

 El alejamiento por la “repugnancia” que habí a llegado a producirle su lograda 

“saciedad” de “las ane cdotas, las curiosidades y los detalles de la erudicio n” corrí a 

parejo con el correspondiente a la estrechez de lo local. En efecto, perecí a entonces que 

era lo nacional ahí  donde habí a que ir a buscar lo que de ma s “serio” e “í ntimo” podí a 

haber en las obras humanas, aquello cuya elevacio n de sentimientos y espí ritu lo hací a 

asunto de historia y no de mera cro nica. A nadie escapara  la comunio n que existe entre 

semejante ideal y la fe nacionalista, durante un tiempo vinculada fuertemente, y de 

manera notable en Italia, al credo liberal. En otras palabras, si bien el viraje que opero  

en el pensamiento y actitud de Croce hacia su obra hecha y por hacer fue ciertamente 

personal, se encontraba motivado en buena medida por inquietudes que no se agotaban 

en lo personal. Esto plantea varios problemas concernientes tanto al desarrollo del 

                                                           
156 Ibid., p. 321-322. Cursivas mías. 
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pensamiento de Croce, como a su vinculacio n con  determinados movimientos y formas 

de actividad polí tica. 

 Considerado so lo desde el punto de vista de la influencias personales, Leo n 

Dujovne, por ejemplo, vincula a Croce ma s de cerca con la tradicio n filoso fica napolitana 

de Vico, que con el alema n Hegel. Sin embargo, creo que una valoracio n de mayor 

alcance en ese punto debe considerar no so lo el aspecto de las lecturas y las influencias 

de persona a persona, sino de las motivaciones que se encuentran detra s o junto a la 

predileccio n por uno u otro tema, por uno u otro autor, etc.157 En el caso de Croce, 

ciertamente e l mismo da fe de su lectura de Vico con anterioridad a Hegel. Pero no se 

trataba so lo de Vico, ni la sola lectura de Vico y otros italianos, tampoco concebibles por 

sí  mismos en abstracto, hubieran bastado para que Croce pusiera manos a la obra para 

la confeccio n de un sistema filoso fico como el que desarrollo . Antes se han sen alado 

algunas de las doctrinas de que tuvo conocimiento ya desde sus tempranos an os como 

estudiante, entre las que menciona por ejemplo la filosofí a de Herbart, la de un Labriola 

“discí pulo” de e ste y todaví a no marxista, y las elaboraciones de un tí o Spaventa que se 

encontraba entre los hegelianos ma s sen alados de aquella Italia en que el idealismo 

habí a hecho fortuna.  

Pero ame n de esto, ahora hemos visto que el viraje de Croce de la “filologí a” a 

una historia que –si bien au n no tení a teore ticamente claro en que  consistí a– sabí a ma s 

alta y profunda, y de lo local hacia lo nacional, coincidí a justamente con su despertar a 

lo polí tico. Entonces vinculaba aquello que de espiritual encontraba en esto u ltimo a la 

reflexio n moral. Sin embargo, su posterior concepcio n de la historia e tico-polí tica delata 

aquel despertar como uno a la explicitacio n de lo polí tico en sentido amplio. Su 

actividad filoso fica parecí a en cierto sentido la continuacio n de ese Croce a quien “no le 

ocurrí a participar activamente” en la vida pu blica, se entiende, en un hogar emplazado 

                                                           
157 Dujovne, op. cit., pp. 17-18 
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en Na poles, cuyos padres se habí an encontrado a gusto con el “buen rey”,158 y eran 

cato licos de corazo n. Como se asento  en el primer capí tulo, la Iglesia habí a encargado 

en aquellos dí as de desalentar desde el pu lpito a estos u ltimos respecto a la 

participacio n en la vida nacional. Aun así , nos dice, “durante ciertos retornos a mí  

mismo emprendí a la lectura de algu n libro de filosofí a (casi siempre alema n porque 

Spaventa me habí a inculcado la fe en el ‘libro alema n’ y Labriola la habí a 

robustecido)”.159 Asociado í ntimamente el idealismo en Italia al movimiento pro-

unificacio n nacional, la inmersio n intelectual de Croce en lo que su tí o llamaba el “libro 

alema n” ya lo era, quiza  sin que e l mismo diera cuenta propiamente de ello, inmersio n 

en la conciencia polí tica del mundo en que viví a.  

La nueva orientacio n hacia la historia nacional, ma s í ntima y ma s profunda que 

el estudio filolo gico, que la cro nica de las antigu edades locales, no era pues solamente 

un cambio de tema, sino la percatacio n de una forma de actividad teórica que no era 

posible para las generaciones anteriores: la nacio n italiana unificada que –sen ala bamos 

antes– nacio  casi al mismo tiempo que Croce. Con el sentimiento de apremio que lo 

poseí a hacia aquel viraje de su pensamiento y de su obra, proyecto  en 1892 la escritura 

de ese libro au n hoy leí do por los especialistas, España en la vida Italiana del 

Renacimiento. En efecto, la historia moral nacional “exigí a un conocimiento particular 

de las relaciones entre la historia italiana y los pueblos extranjeros”.160 Tal 

preocupacio n, sin duda, evoca una idea cara al pensamiento histo rico-polí tico 

nacionalista europeo, por ejemplo, del Ranke de las naciones y los estados, los grandes 

poderes nacionales modernos y su organicidad civilizatoria mutua.161 La bu squeda de 

                                                           
158 Croce, Contribución…op.cit., p. 313 
159 Ibid., p. 320. 
160 Ibid., p. 322. 
161 Pese a las habituales caracterizaciones de Ranke como un conservador intrínsecamente pasivo, no está de más advertir la 
connotación activa de su idea de grandes potencias, procedente de Fichte. Cfr. Gooch, Historia e historiadores en el siglo 
XIX, México, Fondo de Cultura Económica, 1942. Esa idea era siempre susceptible de autorizar la legitimidad de la fuerza 
cuando se considerara en peligro la subsistencia nacional como lo reconociera Meinecke en La catástrofe alemana, casi al 
final de sus días. Cfr. Stuart Huges, op. cit. 
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un me todo que permitiera a Croce escribir una historia bajo esta nueva perspectiva fue 

lo que le condujo a estudiar “muchos libros italianos y alemanes sobre la filosofí a y el 

me todo de la historia”.162 Esto u ltimo no resulta muy extran o si recordamos, primero, la 

confianza que habí a aprendido a depositar en el “libro alema n”, segu n se indico  en el 

capí tulo I; segundo, que la cultura filoso fica contempora nea a la que se encontraba ma s 

cercano habí a sido precisamente la del idealismo; y tercero, que en aquella e poca, 

pensar en la vanguardia en lo concerniente a metodologí a histo rica era casi lo mismo 

que hacerlo en el pensamiento alema n.   

Todaví a, fue en el contexto de aquella preocupacio n que “leí  por primera vez la 

Ciencia nueva”,163 obra que llevaba alrededor de un siglo de haber visto la luz, sin haber 

determinado la escritura de ningu n sistema como el de Croce y sin haber sido tan 

extensamente aprovechada como lo fue en dicho sistema. En lo que respecta al estado 

nacional, Italia tampoco se encontraba ayuna de pensadores cuyos trabajos podí an 

contribuir a proporcionar argumentos u tiles con vista en las nuevas inquietudes. La 

idea de razón de Estado de Meinecke harí a explí cita posteriormente su inspiracio n en 

un florentino, a saber, Nicola s Maquiavelo, en cuyo pensamiento encontraba el digno 

antecesor, por ejemplo, de la accio n de Federico el Grande o de Bismark, y no en un 

prusiano. De ahí  el tí tulo principal original de esa obra, Maquiavelismo.164 Pero incluso 

antes que Meinecke, Croce atribuyo  al autor de El príncipe “el me rito de haber 

descubierto la autonomí a de la polí tica, y de pertenecer a la misma historia del 

pensamiento por cuenta propia y con mayor derecho que tantos frí gidos filo sofos 

escola sticos”.165  

                                                           
162 Croce, Contribución…op.cit., loc. cit. 
163 Idem. 
164 Meinecke, La idea de razón de Estado en la edad moderna, traducción del alemán por Felipe González Vicen, Estudio 
preliminar por José Luis Díez del Corral, Madrid, Centro de Estudios Constitucionales, 1983 
165 Croce, Ética y política…op. cit., p. 256 
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El aprecio tanto por Maquiavelo como por lo nacional habí a sido compartido por 

De Sanctis para quien lo individual fundaba por igual la este tica que la nacionalidad. El 

mismo motivo por el que una obra de arte resultaba tan preciado e irrepetible producto 

del espí ritu humano se encontraba detra s del valor espiritual de la nacionalidad. De ahí  

la reflexio n de Angelo De Gennaro: “¿Por que  admiraba De Sanctis el arte de 

Maquiavelo? Veí a en e l al hombre patrio tico, moral, valeroso”.166  Sin embargo, sobre al 

arte de Monti escribí a De Sanctis:  

La naturaleza le habí a concedido las cualidades principales del artista: gracia, 

pasio n, armoní a, destreza… pero se trataba de facultades vací as, poderosas 

ma quinas privadas de impulso… Carecí a de la seriedad de un contenido que fuera 

profundamente meditado y sentido… Le faltaba el cara cter del impulso moral…167 

A decir de De Gennaro, en la Historia de la literatura italiana de De Sanctis, la asociacio n 

arte-nacio n-momento histo rico se hace explí cita: 

This Storia manifests a definite communion between the literature of Italy and its 

political, religious, and social manifestations. De Sanctis expresses this view in an 

intensified form by reiterating that Italian literature is the intimate history of the 

religious political-social Italy. For him Dante is the voice of the Middle Ages; the 

liberal Foscolo is the expression of the Italian Risorgimento; the superficial 

Metastasio is the representation of his contemporary society.168 

En efecto, para De Sanctis, la obra de arte era la expresio n de un sentimiento. Esto no 

parece muy distinto a lo que, hemos visto, opinarí a el propio Croce en un segundo 

momento de su obra madura.  Lo que sí  difiere es que, en De Sanctis, a trave s de ese 

                                                           
166 “Why does De Sanctis admire the art of  Machiavelli? In him he saw the patriotic, moral, courageous man”. De Gennaro, 
op. cit., p. 228 
167 “Nature had given him the first qualities of  the artist: grace, passion, harmony, facility... but these were empty powers, 
powerful machines deprived of  impulses.... He lacked the seriousness of  a content that was profoundly mediated and felt; 
he lacked the character that is the moral impulse.” Citado por Idem. 
168 Idem, 
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sentimiento la obra artí stica aparecí a vinculada a la vida pra ctica significada en todo 

caso por la unidad histo rica en que el artista se hallaba inmerso. Por sí  sola tal 

afirmacio n de sabor au n roma ntico no necesariamente contravení a la impronta de la 

pra ctica de otro escritor que desde muy temprano “leí  y releí ” –afirmaba Croce– adema s 

de De Sanctis: las actitudes violentas y batalladoras de Carducci.169 

 Es importante anotar que De Sanctis habí a recuperado la cuasi-identificacio n 

hegeliano-espinosista de la conciencia del hombre con la conciencia de Dios con miras 

a fundar la posibilidad del ejercicio de la crí tica de arte. Desde luego, trata ndose de la 

fantasí a este tica esa coincidencia no podí a darse exactamente en los mismos te rminos 

en que sucedí a con la hegeliana razo n. Pues bien, cabe ahora considerar la no-

identificacio n entre pasio n e impulso, en virtud de la cual, en la cita de arriba, Monti 

poseí a la primera, pero no el segundo. La pasio n, como energí a del individuo resulta 

insuficiente; el impulso, procedente de algo fundamental y vivo, moral, potente, que 

pone en accio n al individuo que ya posee las “cualidades del artista”, sin identificarse 

con e l solo; se trata de la fuente de las grandes creaciones que, sin embargo, no expresan 

ma s que a esa fuente misma en su unidad, la historia, cuyo elemento sustancial al 

momento actual es la nacio n. 

La fecha de los estudios que conformaron España en la vida italiana… “debe 

fijarse en los an os que he apuntado”, de 1892 a 1894. Croce asegura que “entonces fue 

realmente concebido y preparado, y así  lo doy ahora con ma s variaciones de forma que 

de fondo y de substancia”.170 De e sta manera el filo sofo marcaba el cara cter histo rico de 

la obra, mismo que distanciaba a e sta de la perspectiva que defendí a ya su autor al 

momento de escribir el pro logo de 1915, para su publicacio n. Pero por ma s que tal 

perspectiva hubiera variado o madurado para entonces, por lo que llevamos visto, 1892 

                                                           
169 Croce, Contribución…op. cit., 316 
170 Croce, España en la vida italiana durante el Renacimiento, trad. José Sánchez Rojas, Madrid, Editorial Mundo Latino, 
c1920, p. 15 
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habí a sido un parteaguas, un momento crí tico en el desarrollo del pensamiento de 

Croce. Y su sentimiento de necesidad de un cambio interior, de un cambio espiritual 

habí a estado acompan ado de la acuciosidad que cobraba el tema de lo nacional en su 

propia conciencia.171  

Ahora bien, soy de la opinio n que ese sentimiento que inicialmente vinculo  a 

Croce afectivamente con lo nacional continuaba animando y encontraba au n ma s 

aute ntica expresio n en aquel posterior que Croce describe como semejante al de 

“alguien que, habiendo pasado la juventud, se enamora por primera vez y observa en sí  

mismo el misterioso proceso de la nueva pasio n”; aquel “sentir de nuevo que mi espí ritu 

todo se encendí a, al punto de no poder apartarme de esos pensamientos y esos 

problemas que se ramificaban sin cesar”; aquel sentimiento, en fin, de que “el curso de 

la historia tiene el derecho de arrastrar y arrollar a los individuos”.172 Pero ya no era –al 

menos no explí citamente– el impulso nacional: se trataba del marxismo.  Otro tanto 

cabe decir de algunas expresiones suyas de simpatí a por Sorel, el teo rico france s del 

sindicalismo y de la violencia revolucionaria como superacio n de la teorí a.173 

En cualquiera de los casos, basta echar una ojeada al Manifiesto del Partido 

Comunista, que se cocino  en la incandescencia de la ví spera revolucionaria, para 

comprobar que el marxismo apela abiertamente a la violencia, con la muerte inevitable 

de muchos o todos los capitalistas, que de cualquier forma ya serí an pocos dada la 

acumulacio n en manos de unos cuantos y la conversio n de muchos burgueses a las filas 

del proletariado, vaticinada por su artí fice. Asimismo, parece que era difí cil evitar el 

sentimiento respecto a un determinismo indiferente a la razo n en la declaracio n de que 

en cierto sentido el crecimiento de fuerzas materiales, carentes de conciencia, a menos 

que se les atribuya algu n extran o cara cter mí stico insostenible filosóficamente, el que a 

                                                           
171 Quizá no esté de más hacer la observación de que fue ese mismo año cuando Giolitti asumió el cargo de primer ministro 
italiano, tras vencer en las elecciones a sus opositores políticos. 
172 Croce, Contribución…op. cit., p. 324 
173 Sobre la relación entre Sorel y Croce ver Bobbio, op. cit., especialmente pp. 101-103. 
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final de cuentas hací a ineludible la accio n si los hombres querí an seguir existiendo 

sobre la faz de la tierra, independientemente de lo que pensaran. En todo lo anterior ha 

de buscarse el irracionalismo que Gentile remite al Croce de aquella e poca. En mi 

opinio n, en el caso de la simpatí a por Sorel, expresaba nuestro filo sofo ma s cierto 

asentimiento con el impulso hacia la accio n propio de aquel autor, que la aportacio n 

propiamente de algu n elemento original por parte de e ste a su pensamiento. Asimismo 

hay que tener en cuenta que el marxismo de Croce era cercano a Antonio Labriola, 

conocido por su interpretacio n ma s bien “humanista”174 de aquella doctrina.  

Antes se habí a hecho referencia a los te rminos en que tuvo lugar el contacto del 

filo sofo italiano con el materialismo histo rico. Ahora so lo me ha interesado esbozar 

algunos de los trazos del que considero el basamento en una manera de pensamiento 

de naturaleza muy especí fica propio tambie n de aquel entusiasmo marxista de Croce. 

Este aliento cuya expresio n en entusiasmo marxista fue so lo una de sus manifestaciones 

fue a un tiempo continuo y diferenciado: revelacio n de la profundidad espiritual de lo 

nacional, “visio n de una palinge nesis del ge nero humano, redimido por el trabajo y en 

el trabajo”175 del materialismo histo rico, y finalmente no ya la participacio n nuestro 

historiador en el talante que tení a ese sentimiento en los filo sofos y metodo logos de la 

historia alemanes, en Vico o en Marx, sino su manifestacio n especí ficamente croceana. 

Tal manifestacio n se expreso  en la obra y cobro  cara cter teore tico en el pensamiento de 

quien, al cabo de ir determinando lo que permanecí a obscuro, al cabo ir elaborando las 

respuestas a cada pregunta surgida en el proceso de intentar comprender la realidad 

comprendie ndose en ella, vino a revelarse como filo sofo no a pesar, sino justamente por 

ser historiador. 

 

                                                           
174 Rinaldi, op. cit., p. 297. 
175 Croce, Contribución...op. cit., p. 325. 
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Las caras diversas de la distinción 

 

El cara cter original de obra filoso fica de Croce habí a comenzado a delinearse desde el 

an o siguiente al primer gran impulso, en 1893. El intere s de Croce en la filosofí a habí a 

estado latente en sus estudios de este tica con Labriola y sobre todo en la lectura de De 

Sanctis: “Lo que para mí  era una verdadera fuente de intere s y me inducí a a filosofar, 

suscita ndome una avidez de luz, eran los problemas de arte, de la vida moral, del 

derecho y ma s tarde de la metodologí a histo rica, o sea del trabajo que me proponí a 

cumplir”.176 Y fue a partir de dichos estudios que Croce dio un sesgo personal a la 

perspectiva histo rica que habí a esbozado siguiendo a los filo sofos y metodo logos 

histo ricos alemanes y a Vico. El resultado: “La historia subsumida en el concepto 

general del arte”. En ese trabajo, Croce se preguntaba por la naturaleza del conocimiento 

histo rico y concluí a declara ndolo una forma de arte. En esto verí an, parado jicamente, 

los irracionalistas una fundamentacio n de su pretensio n de que no era la razo n sino la 

creatividad irracional la que llevaba las riendas de la historia. Tal la razo n de que Gentile 

no se refiera al irracionalismo como tal como propio de Croce, sino a su “‘filosofía 

irracionalista’, asimilada como apoyo por nuestros contempora neos fa usticos”. Se 

refiere a escritores tales como Giovanni Papini, conocidos por sus extravagancias 

“filoso ficas” que llagaban a promover el culto al demonio y al asesinato, de los que, si 

bien Croce se distanciaba, los veí a al menos con simpatí a dado su ataque anti 

intelectualista contra el positivismo, destinatario de toda su mayor hostilidad.177 

Como sea, en “La historia subsumida…” Croce expreso  en te rminos teo ricos 

explí citos un talante propio que ya se delataba historiogra ficamente en su España. 

                                                           
176 Ibid. p. 326. 
177 Cfr. Bobbio, op. cit., pp. 124-125 
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Habí a sido e sta, segu n dijimos, en buena medida el producto de cierta solicitud de lo 

nacional y su atribuida organicidad; pero Croce se negaba a realizar “afirmaciones 

demasiado gene ricas”, maniqueas, derivadas de la “pereza” de los historiadores, en lo 

concerniente a los dos siglos “de la dominacio n territorial y de la hegemoní a polí tica 

espan ola en nuestro paí s”. Por el contrario, denunciaba que… 

en la historia se han tratado estos temas, en los aspectos polí tico y militar, desde el 

punto de vista de la aversio n a un periodo de nuestra vida nacional que se distinguio  

por su servidumbre bajo el yugo del extranjero, descuida ndose adrede el estudio de 

las múltiples relaciones entre los dos pueblos, o como se dice hoy, de los múltiples 

influjos culturales que los dos pueblos ejercitaron recí procamente.178 

De manera coherente con tal posicio n, tampoco veí a alguna superioridad entre las 

naciones en juego y se deslindaba de cualquier balbuceo sobre cuestiones como la raza, 

por lo que invitaba al lector a que, 

sin repetir cosas trilladas sobre la Espan a romana y la Espan a cristiana primitiva, y 

sin detenerme demasiado en las disputas sobre el cara cter de los escritores 

iberorromanos, que estaban contagiados (segu n una teorí a literaria que se ha 

desarrollado muchas veces) del morbo conceptista, metafo rico, trasmitie ndolo a los 

escritores de su raza, que luego supieron inocularlo a los italianos del siglo XVII, 

estudiemos las invasiones ba rbaras que se formaron en Italia y en Espan a, pueblos 

que luego habí an de ligarse con múltiples y estrechos lazos de relación.179 

Quiza  uno de los rasgos de la personalidad intelectual propia de Croce se 

encuentre en el uso de aquel te rmino que aparece insistentemente –y que he 

enfatizado– en las anteriores dos u ltimas citas: “mu ltiples relaciones”, “mu ltiples 

influjos culturales”, “mu ltiples y estrechos lazos de relacio n” entre los pueblos espan ol 

e italiano, en oposicio n a visiones exclusivamente centradas en lo polí tico –estatal– y 

                                                           
178 Croce, España en la vida italiana…op. cit.. p. 18. Cursivas mías. 
179 Ibid. p. 19. 
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militar, y reduccionistas de aquellas relaciones a una cuestio n de carácter racial, por 

ejemplo, de los iberorromanos.180 Lo mu ltiple e incluyente, en suma, por oposicio n a lo 

u nico y excluyente. Esto parece confirmarse, en parte, en la manera en que Croce se 

deslinda del tipo especí fico de hegelianismo predicado por Spaventa, a cuya influencia 

habí an atribuido los crí ticos el desarrollo de su filosofí a: 

La razo n fundamental de mi escaza simpatí a hacia las obras de Spaventa estaba en 

la honda diversidad de nuestras naturalezas. Pues Spaventa provení a de la Iglesia y 

la teologí a; el problema trascendental, el u nico, dirí a casi, fue siempre la relacio n 

trascendental entre el Ser y el Conocer, el problema de la trascendencia y la 

inmanencia. En cuanto a mí , […] halle  muy pronto la calma en una especie de 

inconsciente inmanentismo, sin interesarme por otro mundo que el mí o, el que 

habitaba realmente, y sin sentir directamente y en primer lugar el problema de la 

trascendencia.181  

Ya he argumentado sobre mi posicio n de que a la reiteracio n de la idea de 

irreductibilidad de lo mu ltiple por parte de Croce hay que remitir su insistencia en la 

autonomí a del arte. Ese arte que Croce habí a comenzado a amar de la mano ca lida de 

su madre,182 y cuyas meditaciones al respecto “subsistí an desde los an os del liceo, 

                                                           
180 La de “carácter” era una de aquellas nociones que se encontraban de moda en el siglo XIX. Pero justamente por esta 
razón hay que ser cuidadoso respecto a su empleo por tal o cual autor, en tal o cual horizonte intelectual. “Carácter” desde 
Aristóteles hace en general referencia a la disposición de ánimo típica de un sujeto, que puede ser valorada positiva o 
negativamente. Pero su uso difiere, por ejemplo, cuando se usa en clave política liberal por un John Stuart Mill en cuyo 
pensamiento tiene una consistencia ética, atribuible fundamentalmente a la responsabilidad del sujeto, en contraste con el 
llamado darwinismo social –lo cual no implica que el propio Darwin hubiese aceptado tal vulgarización de su teoría– y su 
atribución principalmente a una “herencia” en la que se mezclan de manera obscura lo biológico y lo metafísico. En 
cualquiera de los casos, los pensadores del siglo XIX hicieron un uso selectivo, con notas que van de la síntesis al eclecticismo, 
de los sentidos atribuidos a ese término por las diferentes tradiciones filosóficas. 
181 Contribución…, op. cit, p. 336. 
182 Vid supra p. 141. La vuelta a esta experiencia referida por Croce no obedece únicamente al objeto un efecto de estilo por 
parte mía. He cuestionado muchas veces sus textos con el fin de identificar ese punto en que debió haber saltado la chispa 
que encendió su interés luego inextinguible por el arte y la estética, anterior propiamente a su elaboración conceptual como 
lo irreductiblemente único. Croce no es explicito, al menos en lo que conozco, respecto a ese punto y se limita en general a 
señalar que así era y a describir como se expresaba. ¿Tenía que serlo? Recurriendo inevitablemente a mi propia experiencia, 
cuando muchas veces me pregunto por los motivos que se hallan detrás tal o cual motivación de mis empeños, descubro que 
aquellas no necesariamente se presentan con las luces multicolores de lo serendípico, sino que pueden partir del interés 
adherido a ellas por detalles tan sencillos como la calidez de una voz, una mano, una presencia en la que uno alguna vez 
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cuando leí a a De Sanctis”.  

Como vimos, no se trataba simplemente de este tica sino de una este tica muy 

especí fica que en sí  misma tuvo desarrollos subsecuentes. Y De Sanctis no fue al 

respecto so lo un nombre importante en el pensamiento de Croce. Era el representante 

de un ideal e tico y civilizatorio –dirí a por mi parte, intrí nsecamente polí tico en sentido 

amplio–, implí cito en dicha concepcio n de lo este tico. A la postre, frente a la agresividad 

que le habí a entusiasmado de Carducci, Croce se quejaba de que en sus an os de colegio 

“muy poca atencio n preste  a su mesurada y exquisita disposicio n moral” de De Sanctis. 

Como sen ala Orsini respecto a Croce, “la esencia de su este tica es la autonomí a de la 

facultad poe tica, y la esencia de su crí tica [literaria] es la aplicacio n pra ctica de ese 

principio”.183 La aguerrida defensa del arte (que era defensa de la individualidad) y la 

defensa de la individualidad (que era defensa del arte) fue capaz de motivar la creacio n 

de un sistema filoso fico completo, una concepcio n integral del mundo que implicaba un 

modo especí fico de comportarse dado tal mundo. Esto indica que en dicha defensa se 

encontraba en juego algo que para Croce iba mucho ma s alla  de la correccio n de una 

opinio n errada acerca del arte como algo que sencillamente le agradaba. Croce no 

contemplaba esa inquietud suya de manera solipsista, sino que encontraba empatí a con, 

y pretendí a continuar y criticar, la actitud ya presente en Francesco De Sanctis, ese 

hombre “sencillo, popular, cercano a las cosas, siempre en vivo intercambio con la vida 

real”,184 al que atribuye importancia decisiva en su propia vida espiritual. 

Los irracionalistas de derecha –los de izquierda eran los sindicalistas–, tantos de 

los cuales aplaudirí an el ascenso del fascismo, pudieron servirse de la defensa este tica 

                                                           
pudo depositar toda su confianza. Y así, percatándome que la comprensión de Croce –como la de cualquier ser humano– 
no puede partir de la que sería triste reducción de su humanidad a la filosofía, creo en ocasiones comprender más fluidamente 
por qué el arte pudo convertirse de amigo de la infancia en íntimo confidente de los problemas que más le inquietaban 
durante el resto de su vida, y cuya reducción a lo irracional, presente ya en los románticos, y francamente bestial en los 
irracionalistas italianos, debía resultarle repugnante. 
183 “the essence of  his aesthetic is the autonomy of  the poetic faculty, and the essence of  his criticism is the practical 
application of  this principle”Orsini, op. cit., p. 4. 
184 Contribución…op.cit., p. 337 
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de la historia por Croce, para impulsar la suya propia de los derechos de la sinrazo n 

frente a la razo n.185 ¿Pero con cua nta seriedad se puede tomar la creencia de alguien 

que se precia por su irracionalidad, en una fundamentacio n filoso fica de esa su 

antifilosofí a? La propia filosofí a de Gentile fue arrumbada en el cajo n de las cosas 

inu tiles cuando el re gimen fascista, identificado sin ma s con el culto a la persona del 

Duce, pudo prescindir de la necesidad de ofrecer cualquier explicacio n razonable de su 

autoridad.186 Y por su intere s propiamente filoso fico, Croce no podí a ser irracionalista: 

Todos ellos, los imperialistas, los mí sticos, los estetas, bajo diversos nombres y 

ma scaras, dejan translucir una fisonomí a constante. Son todos obreros de la misma 

industria: la gran industria del vací o. Recogen la materia prima, la someten a una 

refinacio n, la hacen pasar por sucesivos grados de elaboracio n, la reducen a la forma 

de manufacturas, la disponen para muestra en vitrinas y la entregan a los 

compradores atrapados. ¿Que  es lo que quieren? ¡Quie n sabe…! Esa fa brica del vací o, 

ese vací o que quiere hacerse pasar por lleno, no cosa que se presenta entre las cosas 

y quiere sustituirlas y dominarlas, es la “insinceridad”.187 

En su momento, como recordarí a an os ma s tarde, la urgencia de Croce era blindar a la 

historia del peligro intelectualista del positivismo. Esto requerí a de una argumentacio n 

compleja y el primer paso fue identificarla con el arte, baluarte por excelencia de lo 

individual.  

Junto a la simpatí a por De Sanctis se encontraban, en efecto, las aspiraciones ma s 

í ntimas del propio Croce. “Yo soy liberal por temperamento”, dirí a ma s tarde. Su idea de 

distincio n, como ya tuvimos la oportunidad de explicar, no era irracionalista sino 

organicista. Justamente, el irracionalismo es ma s bien aquel en que, por haber abolido 

                                                           
185 Sobre ese heredero de los despojos del romanticismo que fue y es el nada romántico irracionalismo, y sus connotaciones 
(anti-) políticas, ver Bobbio, op. cit., 61-80. 
186 Ibid. pp. 209-222 
187 Citado por Ibid., p. 125. 
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toda lo gica, deviene el espí ritu, la conciencia, incapaz de dar cuenta incluso de su 

creatividad. De ahí  la asociacio n cartesiana de la distincio n con la claridad: las ideas 

claras y distintas, cuyo valor habí a comprendido Croce a trave s de las ensen anzas de 

Herbart. La distincio n croceana se hací a eco de la renuencia de De Sanctis a conceder a 

su, por otro lado, maestro Hegel, la reduccio n diale ctica del arte a razo n. Y 

posteriormente, la insistencia en esa tipo de distincio n se revelaba tambie n contra la 

pretensio n inversa de diluir la razo n en una presunta “actividad pura” –segu n querí a 

Gentile. Aquí  se encuentra el sentido de la otra afirmacio n de e ste u ltimo, citada al 

principio de este apartado, a saber, que en Croce el “elemento original de ‘activismo’ del 

lado de la pra ctica viro  ma s tarde al polo opuesto de ‘intelectualismo’ del lado de la 

teorí a”. La actividad pura de Gentile que pretendí a ser puro espí ritu, en su anulacio n de 

lo claro y distinto terminaba por ser, tal como lo juzgaba Croce, puro capricho, puro 

voluntarismo, y en suma, puro autoritarismo. Por ese camino, Croce se fue aproximando, 

al precio de los duros sinsabores que no so lo e l sino muchos italianos tuvieron que 

soportar por parte de un re gimen conducente a la nada, a satisfacer las demandas lo 

que llamo  su “temperamento” liberal. 

En efecto, la actitud de Croce no fue siempre tan liberal como suele darse por 

hecho. En 1905, en plena actividad de escritura de su Filosofí a del espí ritu, aceptaba 

que “el horror contra el positivismo […] aquel horror mí o llego  a ser tan violento que 

por varios an os llego  a sofocar incluso las tendencias democra ticas que siempre han 

sido naturales en mi a nimo”. Pero basta echar una ojeada a sus escritos durante la 

guerra para percatarse de que en su corazo n no habí a dejado de palpitar del todo aquel 

sentimiento aristocra tico que asomaba nuevamente en momentos de crisis. E l mismo 

reconocí a que “incluso hoy [1905] la fraseologí a positivista de ciertos demo cratas 

italianos me hace brotar í mpetus de conservador”.188 Se trataba de ese sentimiento cuya 

flama no podí a ocultarse en aquellas palabras de Hegel presuntamente limitadas a una 

                                                           
188 Citado por Ibid., p. 127 
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exposicio n teo rica adornada con meta foras, que cita bamos al final de la seccio n sobre 

la lo gica. En los an os be licos anotaba Croce: 

Llamar a la guerra, llamar a esta religiosa hecatombe a la que la vieja Europa se ha 

ofrecido confiada en el porvenir y mirando a los hijos de sus hijos, llamarla (como 

acostumbran los humanitarios y los masones) “resto de barbarie y supervivencia de 

instintos sanguinarios”, es juicio tal, que bastarí a para poner en claro la incurable 

inferioridad, la poquedad, lo obtuso de la forma mental maso nica.189 

En aquella Gran Guerra muchas personas vieron, y de ello no escapo  Croce, la 

batalla entre dos ideales civilizatorios: los democra ticos de las potencias occidentales y 

los espirituales de las potencias centrales. El rechazo de Croce a las generalidades del 

intelectualismo positivista que abolí a las diferencias, correspondí a en buena medida al 

propio hacia la democracia occidental que pretendí a uniformarlo todo aboliendo las 

necesarias oposiciones sociales.  

Ciertamente, [escribe Croce] es preciso tambie n protestar contra el vulgo, definirlo, 

satirizarlo, rechazarlo con violencia. Es bueno desahogarse, la paciencia tiene sus 

lí mites. Pero despue s de hacer todo eso (y pocos lo han hecho tan bien como Mann), 

el vulgo subsiste: subsiste porque obra (a su modo, se entiende) y cumple sus 

mu ltiples funciones, entre ellas tambie n la de estimular y acrecentar, en la 

aristocracia, la conciencia aristocra tica.190 

Croce no veí a en esto la condicio n de la lucha de clases que en la diale ctica 

marxista hubiera conducido a su desaparicio n, sino el estado necesario del movimiento 

histo rico que no puede realizarse sino por la irreductible y constante oposicio n. Segu n 

comenta Bobbio, prolongada la guerra en lo que asemejaba una eternidad, ya nadie 

parecí a conservar la conviccio n de que en uno u otro frente se defendí a un ideal, y la 

                                                           
189 Citado por Ibid, pp. 131-132 
190 Citado por Ibid. pp. 128-129 
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guerra aparecí a como lo que era: un hecho enorme, sangriento y bruto que devoraba 

todo a su paso sin ma s razo n que su sinrazo n misma.191 

Como sea, el liberalismo en el siglo XIX y ma s au n en la generacio n de De Sanctis 

no se hallaba peleado con el nacionalismo sino por el contrario anclado a e ste. Tan 

nacionalista como liberal era, por ejemplo, en Alemania, para citar a otro historiador, 

Gustav Droysen. Lo que habí a surgido, sobre todo a partir de la exasperada lucha de las 

e lites mona rquicas, autoritarias e imperiales por la subsistencia de sus respectivos 

estados con el apoyo de la masa del pueblo, despue s de las revoluciones de 1848 y antes 

de la Primera Guerra mundial, era el nacionalismo de derecha y el socialismo de Estado 

cuya sentida posibilidad habí a horrorizado en su momento a Jacob Burckhardt. Aquel 

nacionalismo fana tico que motivo  el primer acercamiento no totalmente confiado, y 

separacio n posterior de Croce cuando mostro  su peor cara, no era ya el nacionalismo 

que habí a defendido De Sanctis en paralelo con el arte. No es que Croce fuera hostil al 

Estado nacio n como tal, pero lo consideraba so lo un dispositivo econo mico para fines 

u tiles. La historia se convirtio  cada vez ma s en el sí mbolo de la diversidad irreductible 

de la experiencia, imposible de someter a sistemas absolutos, en otras palabras, 

totalitarios. No es casual que el caballo de combate contra el fascismo no haya sido ya la 

reflexio n filosofí a formal, sino sobre todo la historiografí a filoso fica. 

 

 

Crítica de la distinción entre historia y crónica 

 

Historia y crónica como distinción teórica 

 

                                                           
191 Ibid. pp. 176-177 
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Croce se introduce en el tema de la distincio n entre historia y cro nica192 partiendo de la 

afirmacio n del hecho de la contemporaneidad de la historia. Aserto que, hay que 

aclararlo desde ahora, no tiene que ver con la interpretacio n vulgar que suele hacerse 

de e l, en el sentido de que la historia es meramente subjetiva, opinio n nacida de los 

requerimientos de la ocasio n y, por ese camino, finalmente persuasividad, reto rica en el 

mal sentido, sofisterí a. Hablando “con estricto rigor [advierte Croce] so lo deberí a 

llamarse contempora nea a la historia que nace de modo inmediato en el acto que se 

viene cumpliendo, como conciencia del acto”.193 Por ese camino, el filo sofo, consciente 

o no de ello –seguramente consciente–, parte del sentido ma s fundamental de la palabra 

historia, a saber, el de investigacio n. Investigacio n entendida a un tiempo como proceso 

de indagacio n de la verdad, y representacio n de la ejecucio n de ese proceso, condicio n 

sine qua non de que e l sea precisamente una actividad en la que se persevera con vista 

en un fin. No tese que Croce parte del axioma de que la historia es conciencia y que lo 

investigado no es la copia de hechos cuyo resumen se hace en una eventual exposicio n 

ni la exposicio n es como los caracteres dispuestos en un vehí culo fí sico, sino el hecho 

cognitivo mismo de concebir como actividad propia la concepcio n de esos hechos. La 

idea es tanto ma s comprensible si traemos a cuento la Filosofí a del espí ritu que la 

fundamenta, cuya exposicio n se realizo  en el capí tulo anterior. En este sentido la 

historia, que es conciencia, es atemporal en tanto que actividad espiritual; actividad que 

elabora racionalmente el pasado antes intuido como representacio n. 

 Pero vayamos paso a paso. Descartada la posibilidad de la historia “pasada” al 

explicitar su calidad de acto espiritual, procede el filo sofo a especificar el proceso por el 

que se realiza la conciencia, que es histo rica, en la mente del historiador. Esto es lo que 

podrí amos llamar la gnoseologí a croceana de la historia. Para el caso, no importa si 

como representacio n la conciencia tiene como su contenido algu n hecho cuya 

                                                           
192 A menos que se indique lo contrario, todas las citas de este apartado proceden del capítulo “Historia y crónica” de Teoría 
e historia… op. cit., pp. 11-22. 
193 Ibid. p. 11. 
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ocurrencia se predica como localizada empí ricamente hace un minuto o dos milenios. 

El hecho es que la representacio n en sí  y para el acto de pensarla no puede ma s que ser 

en la mente, con independencia de cuando y donde este  el sujeto finito que se atribuye 

en propiedad la mente. En todo caso, en palabras de Croce, es “condicio n” de la 

conciencia histo rica “que el hecho cuya historia se elabora vibre en el alma del 

historiador”. La traduccio n literal del vibrare italiano como “vibrar” resulta poco 

orientadora al respecto.194 El sentido de esta frase de Croce se entiende mucho mejor si 

se utiliza la palabra "conmover"195, misma que desde mi punto de vista conserva tanto 

el sentido de desplazamiento desde el estado de indiferencia como de sentimiento del 

vibrare de Croce: "es condicio n de ella, como de la primera, que el hecho cuya historia 

se elabora conmueva el alma del historiador”.196 

 Algunos lectores pueden experimentar cierta desilusio n si asumen que Croce 

sencillamente esta  apelando al sentido comu n y nada filoso fico de que los 

acontecimientos que cuenta un relato histo rico deben ser emocionantes para que el 

receptor se interese en ellos. Esta es una verdad so lo a medias, puesto que 

efectivamente Croce se esfuerza en no olvidar nunca al hombre real como sujeto en 

u ltima instancia de sus teorizaciones. Y por lo dema s, los lugares comunes en tanto que 

concebidos por seres humanos, si bien de manera burda, por lo general tienen su 

motivacio n en una situacio n real. Pero las palabras de Croce van ma s alla  del mero lugar 

comu n. En efecto, sostengo que esa afirmacio n se encuentra rigurosamente fundada en 

su teorí a del contenido lí rico de la intuicio n este tica, que aplico  a la crí tica literaria, y en 

                                                           
194 El original italiano dice: “Come dell'altra, condizione di essa è che il fatto del quale si tesse la storia, vibri nell'animo 
dello storico...” Croce, Teoria e storia della storiografia, Bari, Laterza & Figli, 1920, p. 4. Cursivas mías. El sentido que 
atribuyo aquí a la expresión “conmover” no es de generar compasión o simpatía. Me refiero más bien al uso de la palabra 
para indicar la afectación del estado acostumbrado de algo o alguien, como cuando se dice que una persona ha sido sacada 
de su zona de confort o cuando un edificio fue conmovido por un sismo. En ambos casos, la estructura del tópico en 
cuestión (de los hábitos de pensamiento o acción de un individuo o del sistema de pesos y soportes que solían mantener en 
pie a la construcción) ha sufrido una modificación importante. 
195 Ver definición en diccionario María Moliner, Diccionario del uso del español, Madrid, Gredos, 1998, v. 2 
196 Idem. 
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su teorí a de la distincio n lo gica. A continuacio n argumento en favor de dicha posicio n.  

En el lugar correspondiente quedo  asentado que la filosofí a de De Sanctis supone 

la incorporacio n de la mente humana en la mente de Dios, pero por el lado de la este tica, 

y que eso le habí a permitido sentar la posibilidad de la crí tica literaria. Y en palabras de 

Croce,  

El crí tico puede ser un genio en pequen o; el artista un gran genio; aquel puede 

necesitar la ayuda de e ste para alcanzar una cierta altura. Pero la naturaleza de 

ambos tiene que ser la misma. Para juzgar a Dante tenemos que elevarnos a su nivel. 

Empí ricamente, que conste bien claro esto: ni nosotros somos Dante ni Dante es 

nosotros. Sin embargo, en el momento de la contemplacio n y enjuiciamiento nuestro 

espí ritu es uno con el del poeta; en ese momento, e l y nosotros nos volvemos uno.197 

El crí tico, como todo aquel que aute nticamente aprecie el arte, tiene que ejecutar la 

intuicio n que, si lo consigue, no sera  del artista ni de ambos sino la pura intuicio n misma 

en la conciencia sin determinacio n de la finitud empí rica del sujeto individual. Lo 

anterior aparece con toda claridad en la posicio n de Croce respecto a las pole micas 

eruditas que debaten si tal o cual obra es producto de uno o ma s autores. Para traer a 

cuento un ejemplo de la literatura en lengua espan ola, asienta Croce: “Soy uno de los 

muchos no dispuestos a convencerse de que La Celestina haya sido escrita por dos 

autores… Aun cuando los autores fueran materialmente dos, espiritual y poe ticamente 

so lo ha habido uno”.198 

Desde la perspectiva de la filosofí a del espí ritu, segu n vimos, no hay nada ajeno 

a la conciencia. En otras palabras, el hecho histo rico no es experimentado 

empí ricamente por el historiador, sino que constituye en principio una posibilidad que 

la conciencia misma intuye. La intuicio n nace con el sentimiento que es su contenido, al 

                                                           
197 Citado por Brancaforte, op. cit., p. 39 
198 Ibid. p. 119 
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cual ella expresa. La historia, para Croce es pensamiento, pero el pensamiento es 

imposible sin su contenido que es la intuicio n, sin la cual no es conocimiento integral 

sino solo eso, lo gica, el me todo en abstracto del conocimiento aute ntico. Así , el 

contenido del conocimiento que es la historia como sí ntesis de pensamiento e intuicio n, 

comienza como la intuicio n misma, esto es, con la expresio n de un sentimiento que 

procede de la propia conciencia. En otras palabras, el hecho que conmueve el alma del 

historiador no es aquel que desde fuera de ella, empí ricamente, le emociona. Se trata, 

en cambio, de aquel que brota en el alma misma, como sentimiento intuido en que la 

conciencia, no del historiador como sujeto empí rico sino la conciencia sin ma s, expresa 

desde sí  misma. 

Pero por que  suerte de entelequia el historiador hace de brotar de la conciencia 

el hecho, predicando no que es so lo su fantasí a –en el sentido de De Sanctis–, acto 

poe tico sin ma s, sino que se trata de hecho histo rico. La respuesta es el documento. La 

representacio n por sí  sola no es el hecho histo rico que, sí  es realmente tal, es 

conocimiento. La historia, decí amos, es pensamiento. El pensamiento otorga a la 

representacio n su historicidad al pensarla y, en cuanto pensamiento, superarla. La 

intuicio n en sí  misma es insuperable, como intuicio n u nica no puede subsumirse en un 

proceso sino que tiene valor universal. Tal la razo n del rechazo de Croce a la idea de De 

Sanctis del arte como expresio n de una unidad histo rica. Todaví a, afirma “el cara cter 

‘universal’ o ‘co smico’ de la poesí a.”, con lo que la intuicio n artí stica no expresa una 

unidad en el devenir histo rico sino cada una de ellas la posibilidad, pues la intuicio n lo 

es de lo posible, de toda la historia. Esto en virtud de la obra creativa de la vida humana 

concreta, realizada en la sustancial plasticidad del sentimiento en tanto que espiritual: 

Se ve al sentimiento, no aplastado sino contemplado por obra de la poesí a, 

difundirse en cí rculos cada vez ma s amplios sobre el reino del alma, que es el reino 

del universo, resonando una y otra vez: alegrí a y tristeza, placer y dolor, energí a y 

lasitud, gravedad y frivolidad, y así  sucesivamente, esta n vinculados entre sí  y se 
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conducen mutuamente a trave s de matices y gradaciones interminables; de tal 

manera que el sentimiento, al tiempo que preserva su fisonomí a individual y su 

original motivo dominante, no se agota ni se restringe a este motivo original. Una 

imagen co mica, si es poe ticamente co mica, lleva consigo algo que no es co mico, 

como en el caso de Don Quijote o Falstaff; y nunca la imagen de algo terrible, en 

poesí a, carece de un elemento expiatorio de elevacio n, bondad y amor.199 

El documento es entendido como la materia (recue rdese que la intuicio n-expresio n es 

la forma que tiene como su materia al sentimiento) apropiada por la forma con que la 

conciencia se reintegra actualmente un contenido elaborado de sí  y por sí  que remite a 

toda la unidad de sí  misma. Se trata, en efecto, de un contenido del que so lo no era 

actualmente consciente, y con cuya reintegracio n se enriquece a sí  misma. Tal el sentido 

de que Croce considere equivalente la solicitud de que “el hecho cuya historia se 

elabora” conmueva, como vimos, la conciencia del historiador, por un lado, y la usual 

“en la labor histo rica” de que “tengamos delante, inteligibles los documentos”, por otro. 

Por eso, “la inteligencia [de los problemas tratados por los filo sofos cla sicos] no se 

adquiere con la mera lectura de sus obras, sino repitiendo en nosotros mismos, bajo el 

aguijo n de la vida, nuestro propio drama mental”.200 

En realidad no existen documentos per se fuera de la conciencia que los estatuye 

como tales, como sus documentos, y de ahí  que las narraciones que hacen referencia a 

sucesos del pasado entendidos en te rminos empí ricos carezcan, en tanto que tales, de 

                                                           
199 “Feeling, not crushed but contemplated by the work of  poetry, is seen to diffuse itself  in widening circles over all the 
realm of  the soul, which is the realm of  the universe, echoing and re-echoing endlessly: joy and sorrow, pleasure and pain, 
energy and lassitude, earnestness and frivolity, and so forth, are linked to each other and lead to each other through infinite 
shades and gradations; so that the feeling, while preserving its individual physiognomy and its original dominating motive, 
is not exhausted by or restricted to this original character. A comic image, if  it is poetically comic, carries with it something 
that is not comic, as in the case of  Don Quixote or Falstaff; and the image of  something terrible is never, in poetry, without 
an atoning element of  loftiness, goodness and love”. Croce, "Benedetto Croce on aesthetics (aesthetics)". Encyclopædia 
Britannica. Encyclopædia Britannica Online. Encyclopædia Britannica Inc., 2014. Web. 03 Oct. 2014 
<http://www.britannica.com/EBchecked/topic/1990551/Benedetto-Croce-on-aesthetics>. Escrito originalmente por 
Croce para la Enciclopedia Británica, de cuya versión en línea procede el texto citado, este artículo se publicó nuevamente 
con el nombre de Aesthetica in nuce. 
200 Contribución…op. cit., p. 327. 
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valor histo rico. Lo adquieren, en cambio en la medida en que ellas mismas aparecen no 

como noticia de algo percibido por su artí fice original en te rminos psicolo gicos, sino 

como ellas mismas expresión de una posibilidad de ser, que al encontrarse como 

documentos “delante, inteligibles”201 por el historiador, no son ya de aquel artí fice, sino 

de la conciencia en e l y en el historiador; de manera ana loga a como, vimos, la celestina 

era el mismo acto poe tico aun cuando pudieran ser dos sus autores. Despue s de todo, el 

cara cter cientí fico, esto es de conocimiento confiable, de la historia proviene de su 

independencia de la subjetividad individual. En este sentido podemos comprender 

incluso la aspiracio n, ya historicista, rankeana a la imparcialidad, a menudo mal 

entendida por sus crí ticos menos serios, quienes pretenden que Ranke la hací a 

depender empí ricamente del me todo, ignorando la dependencia profunda del me todo 

respecto al pensamiento y la fe luterana del historiador alema n.  

La í ntima conexio n del leguaje como expresio n –esto es, siempre que no sea 

reducido a caracteres fone ticos o cualquier otra determinacio n empí rica-- con la 

gnoseologí a de la historia de Croce, se delata por su preferencia por los ejemplos de 

fuerte contenido este tico para ilustrarla: 

¿Co mo podrí a componer  una historia de la pintura quien no viese y gozase las obras 

cuya  ge nesis se propone exponer crí ticamente? ¿Co mo serí a inteligible  para quien 

no poseyese la experiencia artí stica presupuesta por el  autor? ¿Co mo se harí a una 

historia de la filosofí a sin disponer de  las obras, o al menos de los fragmentos de las 

obras, de los filo sofos?  ¿Co mo escribir la historia de un sentimiento o de un uso, por 

ejemplo,  de la humildad cristiana o del honor caballeresco, sin poseer la capacidad 

de revivir, o mejor au n, sin lograr revivir efectivamente estos particulares estados de 

a nimo?202 

Segu n vimos, el trabajo del crí tico literario tiene como su condicio n de posibilidad 

                                                           
201 Teoría e historia…op. cit., p. 11. 
202 Ibid. p. 13. 
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realizar en e l la intuicio n del artista. Puesto que fue posible para Dante es actual para la 

conciencia y por tanto ejecutable por Croce. El documento cumple su funcio n este tica 

cuando toca el alma del historiador en virtud de la solicitud de un problema presente. 

Pero su revivencia no es todaví a la crí tica ni tiene la misma calidad que ella. Si el trabajo 

del crí tico consistiera en expresar lo que expreso  el artista, serí a e l mismo artista. La 

expresio n de un poema de Petrarca es ese mismo poema; es imposible dar cuanta de 

ella describie ndola. El ejemplo ma s obvio es, quiza , la mu sica; imposible revivir la 

experiencia musical a partir de la descripcio n del concierto al que se asistio . Nada ma s 

alejado a Croce que aquella –¿afortunada o tristemente?– ce lebre frase de Baxandall 

segu n la cual los historiadores del arte no estudian cuadros sino descripciones de 

cuadros.203 Para Croce, el crí tico no estudia descripciones de obras de arte: eso serí a 

justamente la pseudohisto ria escrita a partir de cro nicas que no tienen enfrente, 

inteligible, el documento, y por tanto cro nica ella misma, disfrazada de historia por su 

tí tulo. De ahí  que un crí tico si lo es realmente no puede ma s que ser un historiador, que 

hace experiencia de la obra integra ndola en su conciencia, como conciencia humana, y 

así  se encuentra en condicio n de expresar un juicio respecto a ella. Lo que el crí tico 

escribe no puede ni pretende sustituir a la obra de arte, sino que es so lo un intento 

irremediablemente defectuoso de enriquecer su apreciacio n. No pretende calificar a 

una obra como mejor o peor de otras, pues el contenido artí stico no es cuantificable, 

aunque sí  puede discriminar entre una aute ntica intuicio n y una mera imitacio n 

meca nica, acumulativa de elementos tomados de la experiencia empí rica y sin 

integracio n orga nica interna.  

 Con esto podemos pasar a la revisio n precisamente de lo que, para Croce, 

distingue a la cro nica de la historia. Segu n el filo sofo, la distincio n…  

entre historia y filologí a, nos disuade por su parte de buscar, como se ha 

                                                           
203 Cfr. Michael Baxandall, Pintura y vida cotidiana en el Renacimiento, Barcelona, Gustavo Gili, 2000 
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acostumbrado hasta ahora, los precedentes de la historiografí a greco-romana en la 

pra ctica de componer listas de magistrados y agregarles noticias de guerras, 

tratados, enví os de colonos, festividades religiosas, terremotos, inundaciones, 

etce tera, en los anales y en los anales de los pontí fices, y en los archivos y museos 

constituidos en los templos, y hasta en los clavos cronolo gicos fijados en las paredes, 

acerca de los cuales diserto  Perizonio. Estas cosas son extrí nsecas respecto de la 

historiografí a, y no constituyen el precedente de e sta, sino el de la cro nica y la 

filologí a: la cual no nacio  por primera vez en el siglo XIX o XVII, o, si se prefiere en el 

periodo alejandrino, sino que es de todos los tiempos, porque en todo tiempo los 

hombres anotan sus recuerdos y procuran mantener intactas, restaurar y acrecentar 

esas anotaciones.204  

Croce no entiende, pues, la cro nica como un ge nero historiogra fico, o como una cierta 

manera de escribir acerca del pasado en un periodo especí fico de la historia. Tampoco 

como un antecedente genealo gico de la historia. Para comprender en que  consiste lo 

que Croce entiende por cro nica es fundamental acudir nuevamente a su este tica 

filoso fica. En efecto, la cro nica es aquella exposicio n de acontecimientos que no puede 

ser actualizada espiritualmente por el historiador a causa de que e ste carece de la 

intuicio n de la que dicha exposicio n surgio  como crí tica, pero distinta a aquella 

intuicio n… 

O si se prefiere, [las cro nicas son] vací as de contenido determinado, porque aquí   no 

se niega que, al pronunciar el nombre de un pintor, pensemos en  algu n pintor, y aun 

en un pintor ateniense, y, al pronunciar la palabra batalla, o Elena, pensemos en una 

batalla, y aun en un combate de  hoplitas, o en una hermosa mujer, hasta similar a 

alguna de las que  nos son familiares por las figuras de la pla stica hele nica. Pero 

podemos  pensar indiferentemente en uno u otro de los innumerables hechos que 

esos nombres recuerdan; y por ello su contenido es indeterminado, y esta 

                                                           
204 Teoría e historia… op. cit., p. 18. 
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indeterminacio n de contenido constituye su vacuidad.205 

La existencia de la pintura constituye la prueba de que, en efecto, esa obra fue pintada. 

Con todo, no es la existencia de la pintura material la que otorga verdad a las 

afirmaciones historiogra ficas, que sin ella son croní sticas, sino el hecho de que a partir 

de que es posible la consideracio n de esa pintura misma de que se habla, es posible 

tambie n pensar esas afirmaciones dotadas de un sentido histo rico, con un contenido 

histo rico especí fico. En otras palabras, aquellas afirmaciones solo pueden ser 

verdaderas en tanto sean coherentes con la consideracio n de las creaciones 

(espirituales) que refieren, en el espí ritu del lector que da vida a la historiografí a al 

darle lectura o del historiador al escribirla. Las pinturas, pues, aparecen como la huella 

de esa actividad respecto a la que la indagacio n de su sentido es condicio n de la 

posibilidad de dar respuesta a un problema presente. Así , la cro nica es tal en tanto 

permanece como presunta crí tica de una intuicio n ausente, separada del problema 

respecto al que surgio  como respuesta.  

 Antes afirmamos que el crí tico no podí a ocupar, en tanto que crí tico, el lugar del 

poeta, y dado que la intuicio n que constituye la obra de arte es por definicio n u nica, 

serí a imposible que hiciera de reproductor de la misma ya que en todo caso siempre 

serí a su productor, pero no como e l en tanto sujeto individual sino como conciencia 

humana. Sin embargo, tambie n afirmamos que el crí tico sí  podí a discriminar entre una 

verdadera obra de arte y cualquier otra… cosa. En efecto, lo cosa que resulta de la puesta 

meca nica de un elemento a continuacio n del otro que en el caso del arte era la 

despectivamente llamada por De Sanctis imaginacio n y por Croce imitacio n pasiva de la 

naturaleza, en oposicio n a la fantasía del primero y la intuicio n por el segundo, es la 

misma que existe, para Croce, entre cro nica (acumulacio n voluntariosa y meca nica de 

hechos) e historia como juicio en el que se predica un concepto universal de una 

                                                           
205 Ibid., p. 15 
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intuicio n individual. 
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El carácter práctico de la distinción entre historia y crónica 

 

Cuando hago referencia al “cara cter pra ctico” de la distincio n mencionada no pienso en 

la manera en que el pensamiento del filo sofo tuvo su manifestacio n en acontecimientos 

especí ficos, en caso de que fuera posible: esto incluirí a, por ejemplo, su conducta 

general como ciudadano italiano, su desempen o como servidor pu blico en el gobierno 

liberal de Giolitti, o como opositor activo al re gimen fascista. Se trata, ma s bien, de  

indagar, ame n de la existencia de una teorí a polí tica explí citamente elaborada por Croce, 

cua les son las implicaciones polí ticas de su concepcio n de la historia. Así  considerado, 

el resultado de dicho ana lisis no tiene por que  coincidir, por ejemplo, con alguna forma 

polí tica, liberal o no, empí ricamente representada por tal o cua l re gimen. Tampoco 

necesita hacerlo con alguna doctrina polí tica especí fica que no sea la que puede 

inferirse del propio discurso de Croce. Con todo, ese ana lisis puede ayudarnos a sopesar 

la medida en que el o los ideales polí ticos del filo sofo, son compatibles, cercanos o 

contrarios a los implicados por aquellos regí menes o argumentados por estas teorí as. 

Esto, desde luego, sin olvidar los cuestionamientos í nsitos en el horizonte 

historiogra fico de la e poca, en que las preocupaciones del napolitano encontraron no 

pocos de sus motivos. 

Huelga decir que todo lo anterior aplica tambie n para aquellas formas de 

pensamiento y accio n (o ausencia de estos) que, desde su punto de vista, a pesar de ellas 

pretenderlo, no cuentan como historia para Croce. E ste es el caso de las cro nicas. Hemos 

visto que, aunque la cro nica era acumulacio n meca nica, no era propiamente un 

mecanismo con miras a una utilidad real como en el caso de las ciencias naturales. 

Vimos que la filologí a era una disciplina que el mismo Croce habí a desempen ado. A este 

respecto, recordaba, “la filosofí a hegeliana turbaba mi pudor de erudito”.206 La filologí a 

era precisamente la disciplina que en su tiempo, dando continuidad a una tradicio n que 

                                                           
206 Contribución, 337 
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se remontaba hasta la e poca alejandrina, se encargaba de elaborar cro nicas. Se trataba 

del cultivo profesional de la erudicio n, entendida, en uno de sus sentidos, como una 

actividad preocupada por salvaguardar una tradicio n considerada valiosa. Esto incluí a 

como una de sus tareas ma s importantes la restitucio n de textos antiguos a su estado 

prí stino, resguardando así  las fuentes de dicha tradicio n, de las adulteraciones 

posteriores. La datacio n exacta del lugar y el tiempo de la produccio n de cada 

documento, mediante la llamada “crí tica de procedencia” era una operacio n de suma 

importancia a este respecto. Es justo decir que ni e sta era la u nica tendencia en la 

pra ctica de la filologí a, ni por lo general se deba de manera pura en quienes la 

practicaban.  

En la segunda mitad del siglo XIX, la profesionalizacio n e institucionalizacio n de 

la historia, que tuvo su origen en Alemania, se habí a internacionalizado, sobre todo 

hacia las grandes potencias: Francia, los Estados Unidos, Inglaterra y hasta el Japo n.207 

En Francia, v.gr. Charles Seignobos afirmaba que los tipos de exposicio n propios de la 

historia cientí fica eran las monografías en las que “hay que seguir, en cuanto sea posible, 

el orden cronolo gico, porque es en el que se esta  seguro de que los hechos ocurrieron y 

en el que se debera n buscar las causas y los efectos”.208 O bien, los repertorios, en los 

que... 

                                                           
207 Acerca de este tema ver Georg G. Iggers, “The Professionalization of  Historical Studies and the Guiding Assumptions 
of  Modern Historical Thought” en Lloyd Kramer y Sarah Maza [eds.], A companion to Western historical thought, 
Malden, Oxford, Blackwell Publishers Ltd,  
208 C. V. Langlois y C. Seignobos, Introducción a los estudios históricos, Editorial La Pléyade, 1972, p. 225-226. En manera 
alguna pretendo expresar aquí un juicio maniqueo sobre el “positivismo” de los autores o sobre la estrechez intelectual de 
su perspectiva historiográfica. Existen los suficientes y siguen reproduciéndose desde la popularización de los dichos de 
Febvre por algunos seguidores de la llamada Escuela de los Annales. Aquí sólo traigo a cuento esta obra como documento 
de un ideal historiográfico que, sin embargo, a mi ver, también intentaba por sí mismo hacerse cargo de un problema. 
Considero pertinente expresar al menos algunas palabras sobre mi posición al respecto. A mi parecer, el mencionado objetivo 
consistió en salvaguardar la independencia del pensamiento histórico frente al intento de generalización del método de las 
ciencias naturales a todas las áreas del conocimiento, por un lado, pero evitando toda concesión a la metafísica que 
encontraban así en la teología y la filosofía como, en general, en las formas narrativas de exposición. No obstante que en su 
momento intentaron defender su propio perspectiva apelando argumentos como el del diltheyano Simmel la empresa entró 
en un callejos en el que las únicas opciones eran, permanecer ahí eternamente, u optar por una alternativa que posibilitara 
su desarrollo, antes afrontando que huyendo del componente metafísico. No obstante, aun esta por elaborar un estudio a 
profundidad de sus premisas y de su obra teorética. 
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[…] se reu ne una masa de hechos comprobados, de cierto ge nero, segu n un orden 

destinado a hacer que se encuentren con facilidad. Si se trata de hechos fechados 

con precisio n [se insiste], el orden cronolo gico es el indicado. […] Si se trata de 

hechos no fechados con seguridad o simulta neos, que no pueden colocarse en orden 

sucesivo, se impone el orden alfabe tico.209  

La amable condescendencia con que Seignobos, autor de las lí neas anteriores, 

consideraba que las “historias, destinadas a dar el relato de los sucesos […] no han 

dejado de tener razo n de ser”210 delata el cara cter contradictorio de la pretensio n de 

convertir a las monografí as cronolo gicas y los repertorios en los aute nticos tipos de 

exposicio n histo rica cientí fica: la historias son ma s cientí ficas en la medida en que no 

sean historias. La definicio n croceana de pseudohistoria, como cro nica presentada 

falsamente como historia211 no era so lo teore tica o abstracta, sino que hundí a sus 

motivaciones en la realidad de la pra ctica histo rica profesional de su tiempo.   

Pero las preocupaciones de Croce iban ma s alla  de la realidad restringida de una 

profesio n. Seignobos no hací a distincio n sustancial entre la historia magistra vitae y 

aquella dirigida a la accio n defendida en el siglo XIX por los alemanes, sobre todo, 

aunque no exclusivamente, de la escuela prusiana. 

Ved Mommsen, Droysen, Curtius y Lamprecht. Es que estos autores, al dirigirse al 

pu blico tienen intensio n de influir sobre e l. Su deseo de producir gran impresio n les 

lleva a prescindir algo del rigor cientí fico y a volver a los ha bitos condenados de la 

antigua historiografí a. Ellos, tan escrupulosos y minuciosos cuando se trata de 

afirmar pormenores, se abandonan en la exposicio n de las cuestiones generales a 

sus naturales tendencias, como el comu n de las gentes. Se declaran por unos o por 

otros, censuran, aplauden, matizan, embellecen, se permiten consideraciones 

                                                           
209 Ibid., p. 227. 
210 Ibid., p. 229. 
211 Croce, Teoría e historia…op. cit., p. 23. 
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personales, patrio ticas, morales o metafí sicas. Y, sobre todo, se aplican, con todo el 

talento que les ha correspondido en suerte, a hacer labor de artista, y al hacerlo, los 

que no tienen talento resultan ridí culos, y el talento de los que lo tienen resulta 

afeado por la preocupacio n del efecto que quieren producir.212 

De ahí  su celebracio n del que habí a llegado a convertirse en el ha bito cientí fico 

de la historia profesional en Europa, hacia el u ltimo tercio del siglo XX: “desde hace ya 

varios an os se han separado y constituido las formas científicas de exposición histórica, 

en armoní a con la concepcio n general de que el fin de la historia no es agradar, ni dar 

preceptos prácticos para guiarse en la vida, ni conmover, sino saber simplemente”.213 

Durante el periodo Alenjandrino la actitud propia del erudito ya habí a sido considerada 

con escarnio. Para muchos que veí an el trabajo de los filo logos de la biblioteca 

alejandrina desde fuera, la impresio n que quedaba era la de una tarea meca nica propia 

de quienes no tení an ma s que enajenarse en los enunciados ajenos por ser incapaces, 

debido a un adormecimiento de su capacidad de discernimiento, de enjuiciar a aquellos 

y enunciar los propios. Las burlas hacia Filetas (c330-c280 a. C.) como ser enfermizo,214  

las de Timoteo a los “emborronadores de papiros” de la “pajarera de las Musas”, esto es, 

del Museo y su biblioteca, que presentan a “los filo logos en cuanto personas como 

separados de la vida, como bichos raros”,215 muestran que juicios semejantes no fueron 

meras novedades del siglo XX.  

Aun así , las crí ticas de Croce estaban motivadas por un diagno stico especí fico 

respecto a ciertas caracterí sticas e ticas y civilizatorias que le parecí an caracterí sticas 

del trabajo filolo gico. En efecto, como escribe Rik Peters, 

El estudio de Croce acerca de las ‘pseudohistorias’ se basa en su teorí a del error, tal 

                                                           
212 Langlois y Seignobos, op. cit., p. 232 
213 Ibid., p. 224. 
214 Pfeiffer, op. cit., I, p. 172 
215 Ibid., p. 54 
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como aparece en la Lógica, pero aquí  [en Teoria e storia] Croce llama la atencio n 

sobre el fracaso de las pseudohistorias desde el punto de vista pra ctico. Por ejemplo, 

la historia filolo gica, que confunde la bu squeda e investigacio n de fuentes con la 

verdadera historia, no puede ser una base adecuada para la accio n.216 

Ciertamente, Croce observaba que los buenos hombres que producí an las 

pseudohisto ricas cro nicas, que “no tení an el ha bito de pensar demasiado”, los “filo logos” 

de los que e l llego  a separarse, tampoco eran muy dados a actuar. No siendo ya 

propiamente teo ricos, no llegaban a ser pra cticos: 

La na usea asalta los pechos y el tormento que aflige a los contempladores, a las 

almas rectas y buenas, es el tormento de la impotencia, que ve el dan o y la ruina pero 

no encuentra medio de oponerles obsta culos o remediarlos. Mejor no mirar, mejor 

no pensar, mejor encerrarse en sí  mismos, o en un estrecho cí rculo de familiares y 

amigos.217  

Quiza , por ello, la cro nica como objeto perteneciera a aquel momento incierto del deseo, 

entre el momento teo rico y pra ctico, al que antes se hizo referencia:  

conocemos a los sabios de la historia que se apartaron del pueblo a que pertenecí an 

para consagrarse a los estudios, que no anhelaban ni buscaban ma s que la 

inmovilidad propicia a su quietud: una paz cualquiera aunque proviniera de manos 

del de spota, si este podí a ofrecerla.218  

Impacientes ante la dificultad de la vida pra ctica, los historiadores filo logos evitaban la 

propiamente teo rica que, en tanto crí tica, conduce a aquella. La cro nica es producto de 

una aficio n a disecar palabras en su unidad meca nica, preocupacio n por conservar las 

                                                           
216 “Croce’s account of  the ‘pseudo-histories’ is based on his theory of  error in the Logica, but here [en Teoria e storia] 
Croce stresses the failure of  the pseudo-histories from a practical point of  view. For example, philological history, which 
confuses the search and research of  sources with true history, can never be a proper basis for action”. Peters, op. cit., p. 183-
184 
217 Croce, Ética y política…op. cit., p. 143 
218 Ibid., loc. cit.  
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palabras recibidas en cuanto tales, ignorante de su cara cter espiritual activo en sí  

mismo. Cuando no pretende ser ma s que eso, cro nica, cumple una funcio n al menos para 

la persona de sus cultivadores.  

 Por su parte, el talante propio de la historia no consiste en una mera apreciacio n 

subjetiva de sus efectos estimulantes en tanto repertorio de modelos de conducta, como 

magistra vitae, sino que es una propiedad intrí nseca a su propia naturaleza. Este 

cara cter activo de la historia recibe su fundamento teo rico de la doctrina de la identidad 

de la “volicio n” (volizione) y la accio n, y el cara cter performativo del pensamiento que 

tiene como su corolario, segu n se reviso  en la seccio n correspondiente a la e tica, por un 

lado, y en la manera especí fica que tiene Croce de concebir el me todo filoso fico, tratada 

en el apartado sobre su filosofí a de la lo gica, por otro.  

En efecto, abstractamente universal cuando se considera en su pureza, el 

pensamiento se hace actual aplicado a las intuiciones, que son concretas. En el acto, ya 

sin apelar analí ticamente ni al puro pensamiento vací o e inerte ni a la intuicio n ciega e 

irreal, se realiza la historia. E sta u ltima es propiamente la realidad, no como res esta tica 

ni como capricho de la imaginacio n, sino como actividad continua de determinacio n de 

la existencia, por la integracio n  de lo indeterminado al pensamiento que la concibe 

(lo gica). Aquí  surge el nexo de la lo gica con la e tica en la historia, pues “el individuo es 

consciente de que, cuando actu a, no persigue algo cualquiera, sino la colocacio n de 

nuevos elementos en la realidad universal”219. De lo que se sigue que, en tanto el 

individuo no persigue algo indeterminado, es decir no pensado, y al no ser lo 

determinado esta tico, su persecucio n del fin es el proceso mismo de irlo determinando 

con el pensamiento de manera indisoluble con la actividad que persevera hasta su 

realizacio n. En otras palabras, tal proceso es asimismo la realizacio n de la actividad 

pra ctica, en el mundo, y por tanto no la actividad particular de una sustancia llamada 

                                                           
219 “L'individuo è consapevole che, operando, egli non mira ad altro se non a porre nuovi elementi nella realtà universale.” 
(p. 51) 
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intelecto, sino universal de la u nica e inmanente realidad que es la conciencia, donde 

teorí a y pra ctica conviven. El problema de fondo, pues, del ideal “cientí fico” de los 

historiadores filo logos era, para Croce, que no se limitaba a alimentar el aislamiento de 

la cosa pu blica en los filo logos mismos, sino que convertí a a la cro nica en usurpadora 

de la funcio n e tico-polí tica, que por su naturaleza era tambie n ontolo gica, de la historia 

propiamente. 

 Regresando a Peters, la historia segu n Croce “solo puede expresar juicios 

positivos; un juicio negativo es solamente signo de que algu n suceso no ha sido bien 

comprendido”.220 Con todo, este razonamiento constituye tambie n una ma xima moral, 

por la que Croce muestra su deuda con una caracterí stica muy peculiar de la filosofí a 

alemana e incluso, mediada por ella, con el cristianismo en su versio n luterana. 221 Y por 

ella tambie n, una de las dificultades que se revelan en el celo liberal de Croce, pero que 

en cierta medida es un tema que ha ocupado continuamente la reflexio n sobre el 

liberalismo en general.222 Antes tratamos por extenso las manifestaciones de ese 

“impulso” expresado continuamente y con formas sucesivas en la filosofí a de la historia 

de Croce, en el que Gentile veí a un componente irracionalista. Como vimos desde ese 

momento, en virtud de la teorí a de la distincio n lo gica, y –en el apartado dedicado a la 

filosofí a pra ctica y los pa rrafos anteriores al que ahora se lee– por la elaboracio n del 

impulso como “volicio n”, de la que el pensamiento resulta inseparable, el cargo de 

irracionalismo resulta por lo menos discutible.  

                                                           
220 “can only express positive judgements; a negative judgement is only a sign that some event has not been understood”. 
Peters, op. cit., p. 61 
221 Se trata de la traducción de la actividad de la conciencia, que en Lutero es de Dios y se manifiesta en los creyentes en la 
fe de Cristo, en militancia. Con esto me refiero a la defensa o predicación activa de una posición con miras no en hacer 
énfasis en la dignidad de esa posición junto a otras, sino en la derrota final de éstas y su propia victoria. En efecto, el 
cristianismo luterano no sólo fue uno que predicara la fe cristiana, sino que buscaba la abolición de la falsificación de esa 
fe, a saber, por el catolicismo y el papa, identificado con el anticristo, en el contexto de una trama escatológica en la que se 
entendía a sí mismo y al tiempo en que vivía. La primera gran batalla moderna del humanismo con la teología en este 
sentido fue librada en la polémica entre Erasmo y Lutero. 
222 Por ejemplo, es todavía uno de los problemas afrontados por la más reciente de las grandes filosofías políticas liberales, 
la de John Rawls. 
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Resta todaví a  hacer una aclaracio n en este punto. En Teoría e storia…, Croce 

afirma que lo que se registra en las cro nicas son “palabras vací as y palabras vací as son 

sonidos o sí mbolos gra ficos que los representan, y que se mantienen unidas y se 

conservan, no por un acto de pensamiento que las piensa (en cuyo caso se llenarí an 

pronto), sino para un acto de la voluntad, que estima ciertamente oportuno conservar 

esas palabras para ciertos fines suyos, por vací as o semivací as que sean”.223 Y por si 

cupieran dudas aun reafirma: “la historia [es] contempora nea, y la cro nica, la historia 

pasada; la historia es con precisio n un acto de pensamiento, la cro nica un acto de 

voluntad”.224 En este punto podrí a suceder una confusio n considerando que, segu n se 

ha dicho, en la historia se realiza justamente la unidad de voluntad y accio n, de teorí a y 

pra ctica, que se encuentra ausente en la cro nica. Y asimismo, voluntad y pensamiento 

aparecen aquí  como te rminos antino micos, cuando antes se ha sen alado enfa ticamente 

que la voluntad, por cuanto ide ntica a la accio n, es inconcebible sin el pensamiento.  

Con todo, el asunto no resulta tan complicado, como podrí a parecer a primera 

vista, si tomamos en cuenta los sentidos en que se utiliza la palabra “voluntad” (volontà) 

en lengua italiana y en el vocabulario del propio Croce. La voluntad, como vimos,225 

puede designar, en efecto, la unidad de accio n e intensio n de llevarlo a cabo, como 

sucede en Etica e politica, y en este caso es sino nima de “volicio n”, vocablo utilizado ella 

Filosofia della pratica para hacer referencia tambie n a esa idea. Es en este sentido que 

la voluntad aparece tan inconcebible sin el pensamiento, por cuanto lo es sin la accio n. 

Sin embargo, a diferencia de “volicio n”, la palabra “voluntad” se utiliza tambie n para 

                                                           
223 Transcribo en este caso el original italiano con el fin de hacer visible al lector el vocablo que utiliza el filósofo para 
designar lo que se traduce como voluntad. “Rimangono le vuote parole, e le vuote parole sono suoni, o segni grafici che li 
rappresentano, ed esse si tengono insieme e si mantengono, non per un atto di pensiero che le pensi (nel qual caso sarebbero 
tosto riempite), ma per un atto di volontà, che stima opportuno a certi suoi fini serbare quelle parole, per vuote o semivuote 
che siano.” (Teoria e storia…op. cit., p. 9). Cursivas mías. 
224  “[…] la storia [è] contemporanea, e la cronaca, la storia passata; la storia è precipuamente un atto di pensiero, la cronaca 
un atto di volontà” (Ibid. p. 10). Cursivas mías. Rik Peters ve en la doctrina de la contemporaneidad del pasado, además 
del último desarrollo de la identidad de historia y filosofía establecida en la Logica, la base metafísica de las soluciones 
croceanas a los problemas de la naturaleza el método y el valor de la historia. Vid. Peters, op. cit., p. 62. 
225 Vid supra, p. 76 
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designar la voluntad como facultad abstracta, independiente de las acciones concretas. 

En este sentido, coincide justamente con el “simple deseo” cuyo cara cter de “momento 

de la volicio n” –o voluntad entendida en tal sentido–, es decir, de au n no voluntad 

aute ntica, esta  dado justamente por su talante tan abstracto como el individuo egoí sta, 

apartado de la historia, en el que domina. 

En suma, hay un elemento fundamental que no es compartido por la historia y la 

cro nica. Ese elemento es el pensamiento, condicio n de posibilidad de la primera; 

ausente en la segunda. Pero el pensamiento es asimismo la condicio n de la accio n, en la 

medida en que e sta guarda una relacio n de identidad con la voluntad, misma que 

constituye el pensamiento de un fin, esto es, su elemento teleolo gico, como se anoto  en 

el capí tulo II. El pensamiento completa el predicado de existencia al integrar en el orden 

del cosmos, en virtud del acto de pensarlo mediante el juicio individual, aquello 

instituido por la intuicio n este tica como posible. El vibrare por el que el historiador re-

efectu a como su propio drama mental la individualidad histo rica expresada en los 

documentos, que por ese motivo requiere tener frente a sí , visibles (se entiende, no 

como observacio n empí rica, sino como susceptibilidad que tiene la expresio n, que 

queda como huella de una accio n, de conmover a, o permitir que, la conciencia haga 

nuevamente experiencia de ella), instituye nuevamente la posibilidad existencial de esa 

individualidad. Y e sta recibe su consumacio n como existencia espiritual (que es el 

cara cter de toda existencia aute ntica) mediante el juicio histo rico. Lo anterior se debe a 

que el juicio histo rico funda dicha existencia como necesidad o como condicio n de 

posibilidad de la resolucio n de un problema, resolucio n sin la que la unidad de lo real-

histo rico no se completarí a y por tanto no serí a.  

Pero la historia no solo es pensamiento sino tambie n accio n. Esto es así  pues en 

la accio n se reu ne tanto la voluntad o pensamiento de un fin, como los medios 

movilizados para conseguirlo. Por eso, historia es, por ejemplo, el pensamiento de lo 

que se desea escribir unido al acto mismo de escribirlo, perseverando en ello hasta la 
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consecucio n de dicho fin. De tal manera, el conocimiento histo rico efectu a la existencia 

fuera de la determinacio n empí rica del tiempo, de aquello que empí ricamente se realizo  

en el pasado. Mientras tanto, la accio n por definicio n histo rica realiza, en tanto que lo 

piensa, aquello que lleva a cabo. Y esto lo hace dejando la expresio n social (universal) 

de esa accio n individual (concreta) como evidencia de una de sus individuaciones, que 

en su conjunto son ide nticas a la vida y unidad de esa conciencia. De ahí  que el cara cter 

histo rico de la accio n histo rica es asimismo la medida de los te rminos en que es posible 

su conocimiento y viceversa; es decir, la posibilidad del conocimiento histo rico es la 

medida de la posibilidad de la accio n histo rica.   

 La cro nica es entendida por Croce, no como una suerte de escrito histo rico o de 

texto en general, sino como la expresio n que resulta de una tipo especí fico de 

disposicio n de la mente, y cuya apariencia empí rica puede ser diverso. La razo n de lo 

anterior es que es la mente la que establece el cara cter de los objetos que concibe y no 

estos los que demandan de la mente una configuracio n requerida por ellos. En otras 

palabras, el acto de concepcio n de la mente precede a lo existente (a la cosa en sí ) y no 

a la inversa.226 Ayuna de pensamiento, es decir, de una reactualizacio n del sentido de los 

actos que refiere, con miras a la resolucio n un problema, la cro nica no enuncia acciones 

propiamente (si no es mediante la arbitraria afirmacio n de que se trata de tales), ni es 

accio n en sí  misma.  En efecto, por lo que hemos visto la aute ntica accio n, que es 

histo rica tiene un cara cter creador. El cronista no re-efectu a los estados realizados de la 

conciencia con miras a superarlos en la solucio n de un problema. En la historia, hemos 

visto que dicha solucio n requiere y abarca esos estados, recreando la unidad histo rica 

a cada vez. No actuar es lo mismo que no crear, por lo que dicho personaje no hace ma s 

que registrar pasivamente una realidad que da por hecha y en cuya construccio n e l no 

                                                           
226 Cabe aclarar que esto no significa una reversión del giro copernicano de Kant. En el caso de éste último, la mente también 
precede, pero no a lo existente en sí, sino a los objetos espacio-temporales que conforman el mundo fenoménico, es decir, 
de lo que aparece ante los sentidos, construido sobre la base de la realidad auténtica que es la cosa en sí. Ésta, a pesar de que 
no se puede saber en qué consiste en sí misma, precede a todos los demás elementos.  
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participa. El cronista o la conciencia que concibe anales desea en efecto algo, y es por 

eso que pone manos a la obra en la confeccio n de su cronologí a; pero su deseo es 

impotente desde el momento en que e l mismo se determina a serlo. En efecto, ese deseo 

no es la voluntad y accio n para que algo pase. Se trata, ma s bien, de la impaciencia por 

salir ileso de lo que pueda pasar, habiendo reconocido la absoluta impotencia propia y 

de todo individuo para imponerse al indiferente transcurrir de un tiempo reducido a su 

dimensio n fenome nica.  

 En los tiempos de la amistad de Croce con Gentile, ambos compartieron la 

actitud crí tica hacia el infantilismo, la autocomplacencia, la espera a que las cosas 

marcharan bien por sí  solas debido a una suerte de bondad co smica. Tal como ellos lo 

veí an, esto se debí a en parte a que las personas que entonces llevaban las riendas del 

re gimen liberal italiano, no asumí an su responsabilidad por el devenir de la nueva 

nacio n. Así  lo expresaron ambos en La Critica, donde, no obstante, hací an patente que 

tal no era un malestar exclusivo de los polí ticos, sino que requerí a una revisio n de la 

bases de la cultura italiana en su totalidad. La colaboracio n de Croce con el re gimen de 

Giolitti, segu n vimos tambie n, muestra que por lo menos que con la “nueva izquierda” 

se encontraba algo menos a disgusto que con la derecha liberal. Asimismo, en compan í a 

de Norberto Bobbio, leí mos algunas lí neas, por las que al parecer aquello que Croce 

apreciaba ma s de Giolitti y sus correligionarios no era principalmente su posicio n 

democra tica.  

De cualquier modo, Croce compartí a con Gentile su conviccio n sobre la 

necesidad de hacerse responsable de hacer ser una realidad que en ausencia de 

providencia divina, u nicamente a los hombres compete construir. Eso era lo que habí a 

hecho que su separacio n de los filo logos fuera en buena medida el mismo acto que su 

vinculacio n con Gentile. Croce, manifesto  aun dicha preocupacio n con un talante ma s 

propio en su Filosofía della pratica: 
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Todo hombre de accio n, todo hombre activo en el bien, es oposicio n a aquella 

apartada actitud en que la accio n se suprime para dar paso al acontecer, a un mundo 

irrealizado que se considera ya hecho, los brazos se cruzan y los campos son 

abandonados.227 

Habí a algo, empero, que lo distinguí a de Gentile; algo indeterminado que no se revelo  

en su realidad sino hasta que fue pensado a conciencia en el difí cil devenir de sus 

discusiones, mismas que terminaron en el fin de su amistad y en la clarificacio n de su 

respectiva adscripcio n a ideales polí ticos irreconciliables. 

 En la Filosofia della pratica, el individuo parece ocupar el lugar protago nico, no 

obstante las iniciales afirmaciones de Croce en el sentido de que la historia tení a 

derecho a arrollarlo, y otras posteriores respecto a su insignificancia histo rica. Andando 

el tiempo, Croce concilio  a su manera ambos aspectos, con lo que el individualismo 

liberal pudo convivir con la responsabilidad ontolo gica en la construccio n de la historia, 

que no era posible atribuirse a la voluntad del sujeto individual. Y pone las bases para 

la solucio n de este problema mediante la introduccio n de una nueva distincio n, ahora 

entre la volicio n y el acontecimiento. En efecto, “si la volicio n coincide con la accio n, no 

puede coincidir con el acontecimiento”.228 Y con una frase, con cierta resonancia del 

noumeno kantiano, agrega: “la accio n es el acto del individuo, el individuo es el acto de 

la totalidad; la voluntad es del hombre, el evento de Dios”.229 Desde luego Croce no 

pretendí a hacer aquí  una concesio n a la teologí a:  

La volicio n del individuo es, por así  decirlo, la contribucio n que aporta a las 

voliciones de todos los dema s seres del universo; el evento, el agregado de todas las 

voluntades y la respuesta a todas las preguntas. En esta respuesta esta  incluida y 

                                                           
227 “[…] ogni uomo volitivo, ogni uomo di attiva bontà contradice a quell'atteggiamento unilaterale onde si sopprime la 
volontà per l'accadimento e, immaginando come fatto un mondo non fatto ancora, si piegano le braccia o si diserta ilcampo” 
(Filosofia della pratica…op. cit., p. 51). 
228 “La volizione coincide con l'azione, ma non già con l'accadimento” (Ibid., p. 49). 
229 “la volontà è dell'uomo, l'accadimento è di Dio” (Idem.) 
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absorbida la propia voluntad del individuo, que hemos tomado y contemplado solo. 

Luego, si queremos hacer depender la voluntad del acontecimiento, y la accio n de la 

sucesio n, debemos comprometernos a hacer depender un hecho de otro hecho, del 

cual el primero es una parte constitutiva, colocando entre los antecedentes de la 

accio n cua l es su consecuencia, entre las cosas dadas las que deben ser creadas, lo 

desconocido con lo conocido, el futuro en el pasado.230 

Así , el acontecimiento no es portador de la enormidad de la historia que aplasta 

al individuo sino la eficacia de la articulacio n de cada voluntad, que mantiene la mirada 

puesta en el todo, con el resto. De ahí  que el individuo histo rico no coincida con el 

individuo abstracto, en que domina el momento del deseo, es decir, el productor de 

cro nicas. Este, considero, era el matiz que, aun aceptando el cara cter activo de la 

historia, mantení a a Croce por el camino del liberalismo. Y al mismo tiempo, lo 

distanciaba cada vez con mayor nitidez de otro que reservando la eficacia histo rica a la 

actividad, pero de una masa indiferenciada, o bien, de un solo individuo 

extraordinariamente dotado, o bien, a un grupo de ellos, habrí a apuntado a una senda 

harto diversa. El desarrollo de la  reflexiones de Gentile perecí a ahora converger en la 

desaparicio n del impotente liberalismo; las de Croce en la necesidad de sacudir las 

conciencias de los liberales, mostra ndoles que el liberalismo no era una sustancia dada 

y eterna en el mundo, sino que habí a que construirlo continuamente confrontando y 

sumando a sus filas lo que de aprovechable hubiera en otros credos, como una religio n. 

Croce supo entonces que, habiendo sido siempre un “liberal por temperamento”, lo era 

ahora realmente por su pensamiento.  

En efecto, las preocupaciones polí ticas de Croce se encuentran en buena medida 

                                                           
230 “[…] la volizione dell' individuo è come il contributo ch'esso reca alle volizioni di tutti gli altri enti dell'universo; e 
l'accadimento è l'insieme di tutte le volizioni, è la risposta a tutte le proposte. Nella quale risposta è compresa e risoluta la 
volizione stessa del singolo, che avevamo tolta a contemplare da sola. Se dunque si volesse far dipendere la volizione 
dall'accadimento, l'azione dal successo, si verrebbe a far dipendere un fatto da un altro fatto di cui il primo è un costituente, 
ponendo tra gli antecedenti dell'azione ciò che ne è il conseguente, tra le cose date quelle da creare, nel conoscibile 
l'inconoscibile, nel passato il futuro.” (Idem., 49-50) 
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incorporadas en su pensamiento histo rico y filoso fico. Para Hegel la historia habí a sido 

el drama universal representado por el dia logo del espí ritu consigo mismo, a partir del 

cual clarificaba su propia idea. En cierta medida, se trataba de un dialogo filoso fico 

llevado al nivel del devenir todo en que las cosas humanas revelaban su racionalidad en 

u ltima instancia, y que en ello abarcaba al cosmos entero. Pero  dado que Croce no hací a 

del concepto (así  tuviera la forma provisional de arte, como sucede en la filosofí a del 

espí ritu de Hegel) el sustituto de la vieja cosa en sí , es decir, de la materia a determinar 

por la razo n misma, ni tampoco concedí a que dicha materia fuera algo ma s que espí ritu, 

el lugar de aquello presto a determinarse racionalmente era ocupado en su perspectiva 

por la forma individual, la intuicio n este tica. Cabe recordar, con todo, que esa forma no 

es otra cosa que lenguaje en su calidad poe tica, de manera que el devenir que obtiene 

su materia a partir de esa forma tambie n concebible como una conversacio n. Sin 

embargo, en este caso, se trata de una conversacio n cuya intencio n no persigue en 

principio fines especí fica y exclusivamente filoso ficos o determinantes racionales de 

aquello cuya racionalidad todaví a no se ha revelado. Su fin consiste en la especificacio n 

de posibilidades cuya racionalidad tendra  que construirse en tanto consigan expresarse. 

Lo que ha sucedido, lo actual, es inevitable pero lo que sucedera  no tendra  que suceder 

forzosamente; su cara cter esta  vinculado a lo actual pero de manera creativa.  

El dia logo co smico no consiste, pues, finalmente, en una cadena de argumentos 

determinados rigurosamente por el trayecto de razonamiento que despliegan, sino en 

la enunciacio n de diversas alternativas o posibilidades puestas intuitivamente a cada 

vez. El contenido de estas intuiciones no puede ser ma s que el sentimiento surgido en 

la estetizacio n desde la eticidad, (recue rdese que dado el cí rculo del espí ritu, el 

momento este tico con que comienza un nuevo cí rculo es subsecuente al momento e tico 

con que termina el anterior) de un ciclo ya agotado del espí ritu. Con base en ese 

sentimiento apresado y expresado en formas poe ticas diversas, el pasado vivido que lo 

posibilito  queda superado y de dichas formas pueden desarrollarse racionalizaciones 
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(lo gicas) alternativas y no inevitables, ya ma s o ya menos exitosas en la pra ctica 

(econo micas), ya ma s o ya menos favorables a la vida (e ticas). Es necesario argumentar 

con algu n detalle ma s sobre este punto.  

No hay lo gica sin intuicio n, sin expresio n, sin lenguaje, no entendido en te rminos 

de habla o escritura articulada susceptible de ana lisis empí rico. La lo gica misma en la 

medida en que expresa realiza lo este tico, si bien no es tal realizacio n el sentido en que 

ella es lo gica. La lo gica, pues, requiere la este tica, pero es distinta de ella. Esto se 

comprueba en el hecho de que… 

[…] el puro feno meno, ingenuamente puro, es representacio n del arte; los 

no umenos, en cuanto conocidos, son a la vez feno menos; los valores concretos son 

hechos; lo hechos, tomados sin determinacio n alguna de valor y universalidad, se 

reducen a puros feno menos.231 

 La este tica, pues, no es un aparecer el espí ritu de la nada; el espí ritu, la 

conciencia, no es aparicio n alguna sino el eterno trabajo de sí  misma sobre sí  misma, 

que es una en su diversidad. En virtud de ello, la conciencia no es eterno presente cual 

si se amputara de ella el cambio, manteniendo la pura continuidad de una unidad 

indiferenciada. En tal sentido no serí a ni siquiera continuidad, puesto que e sta requiere 

conciencia de la diversidad en el tiempo, y una conciencia que no advierte la diversidad 

no es capaz de concebir su propia continuidad y ni siquiera a sí  misma: es una pura 

abstraccio n del filosofismo, no lo real y vivo. ¿Que  es, pues, aquello que la conciencia, 

siempre una, toma de sí  como su materia, diversa a cada vez, en el primer momento de 

su existencia? Es volicio n ya no pra ctica e intuicio n au n no teo rica. Sera  u til parafrasear 

las palabras de Croce respecto al “paso” de la actividad teo rica a la pra ctica, pero ahora 

aplicadas al propio de la pra ctica a la teo rica en el inicio de un nuevo ciclo en la vida de 

la conciencia. En e ste tra nsito, la actividad de la conciencia no puede volver a ser mera 

                                                           
231 Lógica, p. 328 
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volicio n o pra ctica “porque el espí ritu ha pasado ya esa etapa y no hace dos veces el 

mismo camino”; y sin embargo no es teorí a, puesto que no acepta las condiciones de la 

teorí a y piensa sin pensar. Tal contradiccio n, que “carece de realidad por sí  sola”, es el 

paso de la pra ctica a la teorí a, de la e tica a la este tica y, en el acto, del final de un ciclo al 

comienzo de uno nuevo.  

En efecto, considero –y quiza  sea esta una de las tesis ma s osadas de este trabajo– 

que la contraparte del “momento del deseo”, segu n nombraba Croce al “paso” de la 

teorí a a la pra ctica, es justamente el cara cter “lí rico” del arte, el que ahora podemos 

llamar “momento del sentimiento”, que en su lugar enfatiza bamos como distinto del 

deseo. Eso que no es voluntad, pero aun no es pensamiento es, en efecto, sentimiento. 

Contrario al deseo, que quiere imponerse al espí ritu, el sentimiento es producido por e l 

como expresio n de su perseverancia en realizarse, en seguir siendo conciencia viva. La 

estetizacio n desde la e tica no significa, como erro neamente se podrí a inferir y de ahí  la 

acuciante necesidad de aclararlo, la estetizacio n de la e tica, la reduccio n de los valores 

al capricho –como podrí a querer una posicio n irracionalista– o la atribucio n a los 

mismos del cara cter de meramente representaciones culturales –como pretenderí an los 

empiristas de nuestro tiempo, no muy alejados de los primeros. Es en la e tica misma 

que el espí ritu se impulsa hacia la este tica cuando aquella, que es actividad positiva, se 

ve reducida a una moralidad concreta que constituye su estatización –así , con “a”– 

restrictiva y que por tanto debe ser superada. La moralidad concreta no es ella misma 

la estetizacio n –con “e”– desde la e tica sino el motivo de dicha estetizacio n que realiza 

el espí ritu para posibilitar su continuidad como actividad creativa y autocreativa. La 

estetizacio n desde la e tica es la propia del todo en tanto concreto del espí ritu en su ciclo 

anterior; el todo cuya organicidad, no en un ciclo especí fico sino permanentemente, la 

e tica se encarga de cuidar. El sentimiento que la informa, pues, es v. gr. nosta lgica 

aprehensio n de un modo de ser del espí ritu que ha cumplido su misio n y ahora tiene 

que marchar, y regocijo en la posibilidad que se vislumbra, a su vez, como continuidad 
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de esa obra.232 De ahí  que la afirmacio n de que la intuicio n lí rica ma s acabada que es el 

arte “contiene al cosmos en su seno”, se encontraba, desde mi punto de vista, en buena 

medida implí cita ya desde la concepcio n inicial del círculo del espí ritu, que implicaba la 

necesidad de dar cuenta del tra nsito histórico entre los momentos e tico y este tico.  

Lo anterior significa que la cosa kantiana no se ha vuelto en sí razonable. Ha 

dejado de ser ajena a la conciencia –en oposicio n a Kant– no para devenir igual a la 

razo n –como querí a Hegel– ni tampoco subsumiendo en su locura a la razo n, como 

querí an los irracionalistas; en cambio, se ha vuelto sentimiento que ya es expresio n de 

la conciencia misma, dejando de ser ajena a ella, y hacie ndose susceptible de ser no 

anulado sino comprendido por la razo n. La comprensio n del sentimiento, siempre 

individual, es la racionalidad concreta que no lo diluye en abstracciones gene ricas, sino 

que lo aprehende en un orden propio, y que en ocasiones gusta llamarse hermene utica. 

En efecto, el dia logo que los hombres de carne y hueso, con su creatividad, su 

razonamiento, sus necesidades pra cticas y sus ideales, entablan con los hombres del 

pasado y de otros pueblos, y la manera en que e stos por su parte entendí an o entienden 

y viven la realidad –incluida la carne y los huesos– tiene como su condicio n la capacidad 

de aprehender esa “manera” como una forma, sin impone rsela. No porque sea o haya 

sido equí voca o irracional en sí  misma, sino porque es necesario ver lo que hay de forma 

en ella y, de hecho, a trave s de ella, en la nuestra propia para, lejos de abatirnos al 

imponernos la una o la otra como la verdad –que es la conciencia misma– definitiva, 

ponernos en condicio n de recrearnos a nosotros mismos partiendo de sus posibilidades 

de intuicio n individual e irrepetible, que al pensarla por nosotros mismos, tambie n es 

nuestra.  

                                                           
232 El sentimiento en cuestión no tiene que ser agradable y de hecho el principio estético no es el placer. Ese sentimiento 
que encierra una unidad –o en su caso un vacío– espiritual humana, puede encontrarse cercano –pues los términos empíricos 
empleados para definir un sentimiento son sumamente defectuosos, y el sentimiento solo es definible en la expresión de la 
intuición que él es– al horror, como en el caso del Guernica de Picasso.  
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I 

El origen y sentido del pensamiento histo rico y e tico-polí tico de Croce se comprende 

mejor cuando pensamos en la diversidad de elementos que aparecen como importantes 

motivaciones suyas. Podemos pensar, por ejemplo, en el amor por las expresiones de la 

creatividad humana que el filo sofo aprendio  a amar desde su infancia en la vida familiar. 

Esa experiencia, con todo, no fue so lo experiencia sin ma s, sino una experiencia hecha 

en su forma concreta a la luz de la cultura, el conjunto de representaciones disponibles, 

a las que tuvo acceso y eligio  segu n sus propias necesidades y temperamento. Como 

pudimos ver en el primer capí tulo, esas experiencias estuvieron mediadas desde muy 

temprano por la lente de autores como Carducci y De Sanctis. De ellos, Croce conservo 

una huella importante en su pensamiento, tomo distancia crí tica, los abandono  o 

complemento  con nuevas visiones a lo largo de su vida. Aquel aprecio por el valor de las 

irrepetibles obras, que atestiguaban sobre la dignidad del hombre tuvo su primera 

expresio n en el cultivo de la filologí a. Se trataba de una posibilidad importante en un 

horizonte en el que tal disciplina adquirí a el estatus de una profesio n e incluso de una 

ciencia.  

De temperamento reflexivo e inquieto, al parecer, pronto se percato  Croce de que 

la creatividad, la donacio n humana hecha por aquellos literatos y artistas con sus obras, 

en cuya conservacio n se esmeraba el filo logo, no se correspondí a con la pasividad con 

que el filo logo mismo se apartaba con “pudor de erudito” a la orilla de la corriente de la 

vida. En Giovanni Gentile, nuestro filo sofo sintio  encontrar un espí ritu afí n. Activo, 

pujante, analí tico, decidido a no resignarse ante lo que encontraba  de mediocre, 

inacabado, perfectible, en la sociedad de su tiempo, Gentile atizo  el sentido crí tico de 
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Croce. Y una de las cuestiones justamente crí ticas para quienes hací a so lo algunos an os 

se habí an convertido en ciudadanos italianos era tanto el estado de cosas reinante, 

como el ma s conveniente para la nacio n de la que hora formaban parte. Ambos 

encontraban mucho que cambiar en el primer caso y no poco que hacer en el segundo. 

Croce estaba dotado de una amplia cultura literaria y conocí a las cuestiones que 

se debatí an desde el Risorgimento respecto a cua l serí a la mejor estructura polí tica para 

el gobierno de la joven Italia. Asimismo, se encontraba preocupado por la actitud que le 

correspondí a asumir segu n la calidad de efectivamente ciudadano que, como al resto de 

los italianos, le habí a atribuido un re gimen caracterizado como liberal. A la unidad 

polí tica italiana no parecí a corresponder la unidad social y esta se veí a ma s bien 

comprometida por el regionalismo y la desintegracio n. Convencidos de la mediocridad 

de dicha clase, cuya irresolucio n mantení a a la pení nsula en un estado de inmovilismo, 

fundaron La critica. Desde el primer nu mero de la publicacio n denunciaron la actitud 

renuente a asumir de manera integral la responsabilidad que les correspondí a a los 

funcionarios pu blicos, pero asimismo expresaron su  comprensio n de que el asunto iba 

ma s alla  de estos. Se trataba de un problema civilizatorio y de ahí  que la crí tica de la 

cultura italiana desde la unificacio n resultaba urgente. 

La crí tica de la cultura polí tica italiana era en buena medida la de las actitudes 

del pensamiento que se jugaban la hegemoní a en la direccio n de los destinos sociales, 

no al nivel de la polí tica diaria sino al mucho ma s fundamental de la conciencia. La 

construccio n de los ciudadanos italianos era en buena medida la construccio n de la 

conciencia polí tica de los italianos. Una de aquellas actitudes de pensamiento era 

aquella en que dominaba la lo gica formal. Como las otras paralelas a esta, el formalismo 

lo gico estaba lejos de tener el sentido de una inofensiva teorí a del pensamiento, o  la 

realidad en general o, especí ficamente, de la intersubjetividad humana, esto es, de la 

polí tica. El aspecto ma s crí tico de tales posiciones, era que al contemplar el mundo a 

partir de ellas, e ste era investido a su imagen y semejanza, y la conducta de los hombres 
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condicionada por tal conviccio n.  El racionalismo, cartesiano, geome trico, con su e nfasis 

en las ideas claras y distintas, por sí  mismo y limitado al a mbito de la e tica, solí a 

conducir al dogmatismo y la rigidez moral, como en el caso de Herbart. Pero como una 

concepcio n integral del mundo en mancuerna con la perspectiva empirista, se 

empen aba en identificar la manera de pensar la realidad en general con la que era 

propia de la matema tica y los feno menos naturales. Tal disposicio n del pensamiento 

fomentaba una actitud fatalista ante la gran ma quina del mundo que reducí a los hechos 

humanos a relaciones discretas dadas entre magnitudes, acabando con el sentido de la 

dignidad espiritual del individuo y por tanto con el de la responsabilidad individual 

histo rica en la creacio n de tal mundo. Desde luego, un corolario de lo anterior era el 

fomento de conflictos orientados u nicamente por la defensa de intereses materiales 

mezquinos e inmediatistas.  

En te rminos ma s seculares, aquella actitud era favorable a la democracia de 

masas, al populismo que incrementaba el poder polí tico del lí der en la medida en que 

prometí a ma s satisfacciones en sentido material. Si bien esto no parecí a negativo por sí  

mismo, ciertamente lo era en tanto que el bienestar entendido en ese sentido estrecho 

era proporcional a la pauperizacio n progresiva de las conciencias, segu n lo habí a 

diagnosticado tambie n Alexis de Tocqueville. Desde el punto de vista de Croce, lo 

anterior podí a nivelar en algu n sentido el poder econo mico de la gente o incrementar 

el poder polí tico de lí deres carisma ticos que sabí an encauzar a su favor  las necesidades 

y carencias materiales, sobre todo, de los menos favorecidos en ese sentido. Pero la 

democracia populista de masas nunca podrí a alimentar espiritualmente las conciencias 

individuales en pro de la accio n colectiva humana digna. Antes que creer y actuar en 

consecuencia con la responsabilidad histo rica que correspondí a a cada uno con vista en 

el resto, los miembros de las masas se limitaban a creer en la benignidad del lí der, cuya 

clientela representaban, y que les prometí a proteccio n como conjunto, adema s de un 

paraí so de igualdad material. En efecto, la virtud de la democracia se encontraba en su 



158 

 

“radicalismo y su franqueza”, pero llevada a sus u ltimas consecuencias, “provoca y 

facilita las reacciones autoritarias que aborrece”.233 

En palabras del propio filo sofo, la diferencia entre liberalismo y democracia era 

esta: “La democracia tiene una idea de la libertad abstracta, naturalista e intelectualista; 

el liberalismo una concreta e histo rica. La primera se derivo  del pensamiento del siglo 

XVIII; la u ltima, del XIX. Todas la diferencias surgen de estas dos actitudes 

mentales…”234 Como pudimos apreciar en la primera parte del capí tulo III, ciertamente 

Croce afirmaba no ser del todo hostil a la democracia. Sin embargo, hay que observar 

que pensaba en una democracia limitada por el liberalismo, y entendida como 

convergencia de individualidades. En esa relacio n el principio dominante debí a ser el 

liberal: “Tampoco es necesario argumentar, puesto que es obvio, que el pensamiento 

histo rico del liberalismo es superior a la abstraccio n de los demo cratas.”235 Pero en 

u ltima instancia, el liberalismo y democracia estaban orientados por principios y 

tradiciones de pensamiento distintos, de manera que la convergencia de ambas 

sen alaba una relacio n de complementariedad antes que una sí ntesis entre ambas ideas.  

Mientras tanto, Croce guardaba ciertamente no poca hostilidad, si bien 

gradualmente menos intolerante, hacia la mera democracia de masas. Desde su 

perspectiva, como pudimos apreciar por algunas de sus afirmaciones en la primera 

parte del capí tulo III, los miembros de e stas actuaban como la materia de tales masas 

beneficiadas como bloque y no como individuos autoconscientes. De ahí  que el a nimo 

con que contemplaba la convergencia de democracia y liberalismo nunca fue la de una 

feliz integracio n en la forma de una democracia liberal, sino la de una relacio n inestable 

y con la posibilidad siempre latente de arruinarse, lastimosamente, en favor del 

elemento demo crata, ma s violento. Esto era justo lo que habí a sucedido desde la 

                                                           
233 Croce, “Liberalism and Democracy” en My Philosophy and Other Essays on the Moral and Political Problems of  Our 
Time, Selected by R. Klibansky, Translated by E. F. Carritt, Londres, George Allen & Unwin LTD, 1951, p.95 
234 Ibid., p. 94. 
235 Ibid., loc. cit. 
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primera gran realizacio n de esa vecindad en la Revolucio n Francesa, en el Primer y 

Segundo Imperios, y que habrí a de repetirse en innumerables ocasiones ma s.236  

Ame n de alguna revaloracio n que hoy podamos hacer del positivismo, o de 

determinadas posiciones positivistas, lo cierto es que Croce asociaba la democracia de 

masas justamente con el pensamiento positivista, para el que las sociedades eran 

acumulaciones nume ricas antes que organismos polí ticos. El regionalismo y la 

desintegracio n que aquejaba la unidad italiana como nacio n se alimentaba, sí , de 

diferencias culturales, mismas que eventualmente podrí an enriquecer  a Italia como 

unidad diferenciada; pero de manera ma s preocupante por la ausencia de un sentido de 

comunidad polí tica. En manera alguna la pení nsula se encontraba ayuna de un rica 

tradicio n de pensamiento polí tico que podí a actualizarse y ser provechoso en las 

circunstancias actuales. Recuperarlo creativa y activamente para el mundo 

contempora neo era una de las tareas importantes de la conciencia histo rica.  

 

II 

Como se expuso en su lugar, Croce sintio  la necesidad de una accio n decisiva contra el 

inmovilismo de la polí tica italiana y la expreso  de manera entusiasta pero pasajera en 

su simpatí a por movimientos como el nacionalismo y el materialismo histo rico. Con 

todo, su temperamento crí tico solí a conducirle pronto a, una vez advertidas e integradas 

en su pensamiento las posibilidades de tales propuestas, advertir sus limitantes y 

elaborar los conceptos que desde su punto de vista habí an de superarlas. Así , junto a su 

sentimiento de la necesidad de un movimiento hacia adelante, se encontraba su aprecio 

por lo individual, que solí a sufrir a cada vez que se le integraba al impulso histo rico 

entendido como la enormidad de una corriente que arrastra todo lo que encuentra a su 

                                                           
236 Ibid., p. 96. 
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paso, subsumie ndolo en ella.  

La responsabilidad de los seres humanos en la construccio n del mundo que 

habitan se encontro  desde el origen de sus reflexiones filoso ficas asociada a la defensa 

del inmanentismo contra todo pensamiento de la trascendencia. De ahí  su rechazo del 

dualismo, segu n se argumento  en el capí tulo II, pues representaba la existencia de una 

realidad obscura irreductible para la conciencia. Esto explica tambie n su rechazo tanto 

de la metafí sica como de la figura de un Dios, trascendentes. Sin embargo, aquel 

concepto de una historia como ente enorme que lo rebasa, se le impone y lo arrastra 

con ella conservaba au n mucho de trascendencia. Con todo, pronto concibio  Croce una 

clave en virtud de la cual el hombre, sin sufrimiento de su individualidad podí a 

encontrar su eficacia ontolo gica en la universalidad de la historia convirtie ndose en 

actor y artí fice antes que mero producto de ella. Esa clave se encontraba en su propio 

pensamiento este tico concebido a raí z de su defensa de la irreductibilidad de lo 

individual de las expresiones del espí ritu humano a generalidades pra cticas. Dicha 

individualidad aparecí a tambie n como proyeccio n de la individualidad del sujeto mismo 

que crea en la medida que se construye a sí  mismo como su propia obra, y so lo consigue 

expresarse en lo social e histo rico, adquiriendo en el acto su universalidad concreta.  

Es cierto que tal artificio teo rico no perece bastar por sí  solo para motivar el 

involucramiento responsable de los actores sociales en la construccio n del mundo en 

que con-viven. Y ciertamente Croce advirtio  que hací a falta un elemento que tuviera el 

poder de conmocio n del impulso de la enormidad histo rica, pero sin hacer del individuo 

en ese acto una mera partí cula determinada por aquella. Adema s no era el u nico en 

advertirlo e indagar co mo podrí a dar solucio n al que aparece como un problema del 

liberalismo en general. En efecto, como observo Caponigri, tambie n Tocqueville se habí a 

preguntado por co mo podrí a ser realmente efectiva la postulacio n de un 
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comportamiento polí tico bajo el de bil argumento de su mera conveniencia pra ctica,237 

esto es, lo que en te rminos ma s pro ximos a los nuestros suele llamarse liberalismo 

político.  

Frente a esta alternativa, Tocqueville llamaba la atencio n sobre la necesidad de 

un liberalismo comprensivo. En otras palabras, consideraba menester que el liberalismo 

tuviera el cara cter, no de un mero conjunto de comportamientos convenientes para la 

convivencia y sin asiento en una visio n integral de la realidad, sino como visio n de la 

realidad misma. Dentro de esta visio n se encontrarí an creencias como “la idea innata 

de libertad y su importancia en la vida humana, el reconocimiento del alma y que la 

persona humana es ma s que un cuerpo y una mente, y sentimientos de honestidad y 

sentido de comunidad.” En otras palabras, las creencias que habí an de fundamentar el 

valor de la libertad, como en el caso de las  antedichas, necesitaban entenderse no so lo 

como convenientes sino principalmente como verdaderas. De ahí   que entraban 

propiamente dentro del dominio de la religio n, en el que Tocqueville era partidario de 

la Ley Natural.238 

Conocedor de Tocqueville, Croce asintio  con la idea de la necesidad del ví nculo 

entre libertad y visio n comprensiva del mundo, pero lo entendio  de manera distinta. 

Para e l, la visio n del mundo que fundaba la verdad de la libertad era aquella que habí a 

sido obra del Renacimiento italiano, cuyo sentido era la espiritualizacio n de la cultura 

occidental, no a pesar sino como consecuencia de su secularizacio n. En efecto, la 

secularizacio n de la cultura era al mismo tiempo su humanizacio n y su liberacio n. En 

palabras de Caponigri: 

This movement, so chaotic and exuberant and bewildering, is the assertion, under a 

proliferation of forms –artistic creation, philosophical speculation, economic and 

                                                           
237 Raymond Plant, “European Political Thought in the Nineteenth Century”, en Gerald F. Gaus y Chandran Kukathas 
(eds.), Handbook of  Political Theory, Londres, SAGE Publications, 2004, p. 388. 
238 Ibid., loc. cit. 
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social transformation, political activity, reform of conscience– of a single principle, 

the freedom and creative character of human spirit in history, and of a single ideal, 

the universal man. The universal man of the Renaissance was an individual; his 

universality was no abstract and generic, and therefore irrelevant, character; it was 

the possession and the exercise of the fullness of humanity, of creative spirit.239 

Libertad y creatividad (medida de su aprecio por lo este tico y de su rechazo del 

panlogismo de Hegel)  constituí an, pues, lo fundamental del espí ritu humano en la 

historia y, por tanto, el telos de e sta misma. El hombre, pues, no necesitaba hacer de un 

cuerpo de costumbres posiblemente vinculadas, pero ajenas al liberalismo mismo, los 

criterios del valor de su libertad. De ahí  la crí tica de Croce a Tocqueville:  

[…] se ha hecho claro que su gran amor por la libertad, su temerosa ansiedad ante la 

posibilidad de perderla, tení a algo que nublaba el reconocimiento teore tico de su 

inherente poder creativo, con el resultado de que buscaba apoyos para la misma 

fuera de ella. Tales apoyos de biles no son confiables. Los dispositivos en que de tal 

manera se apoyaba tení an que sufrir cambios, y, ya sea por su lenta descomposicio n 

o por su colapso repentino, caer hechos ruinas. Incluso si demostraran ser ma s o 

menos durables, de ninguna manera garantizarí an la vitalidad que la libertad tiene 

en sí  misma, que, por sus propios recursos, aumenta en fuerza, extensio n y estatura, 

o a veces se debilita y deambula, pero solo para recuperarse una vez ma s. La libertad, 

al igual que la poesí a y el pensamiento y la moralidad, no esta  ligada a ningu n 

entorno particular de instituciones o tradiciones o condiciones econo micas o 

cualquier otra cosa; todo esto puede usarlo para sus propios fines, segu n lo sugieren 

la situacio n y el proceso histo rico. La libertad no conserva nada excepto a sí  misma, 

que no es una "cosa" sino una actividad fundamental del espí ritu.240 

                                                           
239 A. Robert Caponigri, “The Ethical and Sociological Bases of  Italian Politics: Sturzo and Croce”, Ethics, v. 59, n. 1 
(octubre de 1948), p. 44. 
240 “[…] has made it clear that his great love of  liberty, his fearful anxiety lest it should be lost, had somewhat clouded his 
theoretical recognition of  its inherently creative power, with the result that he sought props for it outside itself. Such props 
are weak and untrustworthy. The devices by which it was thus supported were bound to suffer change, and, either by their 
slow decay or sudden collapse, to bring it down in ruins. Even if  they proved more or less durable, they would in no way 
guarantee the vitality which liberty has in itself  alone, which, from its own resources, increases in strength, extent and stature, 
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No era la ley natural, sino la libertad misma lo habí a de sen alarse, no con fines de 

persuasio n reto rica sino como la verdadera comprensio n del mundo que era, como 

aquel elemento religioso del liberalismo. El liberalismo no requerí a pues de un ví nculo 

con la religio n, sino que en sí  mismo era religio n: la religio n de la libertad, telos de la 

actividad del espí ritu, que es uno con lo real. Los seres humanos debí an percatarse de 

su eficacia ontolo gica y con ello tanto de su responsabilidad del mismo tipo como de su 

constitutiva e inalienable libertad.  

En te rminos abstractos, la disposicio n de la conciencia hacia la cro nica se 

inclinaba del lado del elemento empirista que, solo en su articulacio n con el 

racionalismo, conducí a al positivismo. Pero el comportamiento polí tico implí cito en esa 

forma de conciencia disponí a lo real como totalidad acumulativa se sucesos en un 

tiempo entendido como duracio n objetiva, inco lume, como radical otredad con respecto 

a la voluntad humana, que se limita a percibirlo-registrarlo. De ahí  que la de los filo logos 

que así  procedí an, era precisamente la primera actitud que los italianos y los seres 

humanos en general no necesitaban, y contra la que debí an permanecer en guardia, 

para salir del inmovilismo. La historia se revelaba como el horizonte en que los hombres 

actualizan a cada vez la hazan a de esa libertad que los constituye y con la que se 

constituyen a sí  mismos y a su mundo. La historia, pues, devení a en la Escritura en 

virtud de la cual sus u nicos autores sagrados posibles daban fe a sí  mismos de la 

presencia de su mano en el mundo. 

 

III 

El espí ritu no quiere ser ya para Croce una mente absoluta que aletea sobre las aguas, 

                                                           
or sometimes weakens and wanders, but only to recover itself  a new. Liberty, like poetry and thought and morality, is not 
tied to any particular environment of  institutions or traditions or economic conditions or anything else; all these it can use 
for its own purposes as the situation and the historical process may suggest. Liberty does not conserve anything except itself, 
which is no 'thing' but a fundamental activity of  spirit.” Croce, “Liberalism…”, op. cit., p. 93-94 
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como el “residuo de la ‘metafí sica de la mente’ spaventeana” que el filo sofo ve en la 

teorí a de espí ritu como actividad pura de Gentile.241 Se trata ma s bien de la conciencia 

de cada quien en una comunidad que comparte principios de diverso tipo y solo en 

virtud de ello es, ya tan so lo, capaz de comunicarse y convivir. El pensamiento lo gico no 

es el lenguaje, lo cual se debe subrayar para evitar el esteticismo caprichoso e 

irracionalista. Sin embargo, el pensamiento esta  limitado por lo que el lenguaje en tanto 

que intuicio n ha puesto como posible, como pensable. Tanto el filo sofo italiano moderno 

como el filo sofo medieval france s piensan, pero lo que pueden pensar esta  limitado –no 

en el sentido de debilitado sino en el de condicionado– por lo que han intuido en el 

proceso de elaboracio n de su lenguaje, que es el trabajo de las relaciones concretas de 

la actual y subsecuentes generaciones. Mientras ma s activa o crí tica y respetuosa de la 

diversidad es la conciencia, una comunidad es ma s propiamente histo rica. Por eso, 

mientras para Gentile la diversidad era la fuente de los problemas de la conciencia, para 

Croce era la clave para su solucio n. De ahí  que la historia no so lo no implique la omisio n 

del juicio sino que requiera inevitablemente su ejercicio. Porque la historia como 

estudio implica que en efecto sucede algo tal como la historia. El ejercicio del juicio es 

el que realiza la historia al otorgar al hombre un papel activo con respecto a la realidad 

y no el de una mera determinacio n de ella. So lo en virtud de su facultad de juzgar el 

hombre es libre: tal cual el tema de la Crítica del juicio kantiana a la que tanto debe el 

pensamiento histo rico bien entendido. Declarar al juicio perjudicial para la verdad es 

como declarar falsa a la historia –investigacio n en el sentido ma s denso de esta palabra–

, que surge de su ejercicio, y por tanto hacer del historiador que así  proceda un 

inconsecuente. 

Para Croce el espí ritu es sujeto, pero el sujeto no es psique; el sujeto es espí ritu, 

pero el espí ritu no es pura razo n. El sujeto es la diversidad de lo espiritual, 

sustancialmente distinta a la multiplicidad de lo sensual. La diversidad del espí ritu no 

                                                           
241 Romanell, op. cit., p. 23 
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tiene nada que ver con determinaciones fí sicas, geogra ficas o raciales. Atiende, en 

cambio, a las posibilidades que los miembros de una sociedad, en tanto que seres 

humanos, son capaces de intuir y que, aunque expresadas por sujetos especí ficos, no 

son propiedad de nadie sino de la humanidad que realiza esa comunidad. Esto en la 

medida en que las posibilidades intuidas por uno se actualizan en la conciencia de 

quienes las atienden, quienes se escuchan con atencio n entre sí , quienes constituyen un 

cuerpo polí tico activamente y no, por el accidente de haberles tocado estar fí sicamente 

juntos, una masa de idiotes en el sentido de Hera clito. 

En efecto, así  como los materiales de una obra de arte dejan de serlo en la medida 

en que su condicio n deviene determinacio n de la forma para la que ahí existen, los 

animales fí sicos acumulados por el mecanismo repetitivo de la reproduccio n devienen 

polí ticos. Esto en tanto que se hacen ser por un acto de conciencia, a priori, miembros 

de una comunidad unida por vocacio n propia, no a pesar ni después, sino con 

independencia de su proximidad empí rica; en la medida en que han aceptado al hijo del 

hombre no físico sino espiritual, y que no desde entonces sino por tanto, no temporal sino 

lógicamente, son todos y cada uno de ellos. La expresio n, la palabra, es el principio que 

efectúa la posibilidad de la comprensión; la idea de “Dios” fue un vehí culo de ese 

principio; en efecto, e l era su necesaria independencia con respecto a la materia y los 

sujetos empí ricos, condicio n de la comunidad política, que solo existe a condicio n de que 

sus miembros sean libres, esto es, como modelo pero no identificacio n (conducente al 

escepticismo) con la comunidad empírica. Y tales tambie n algunos de los motivos por 

los que, hacia el ocaso de su vida, explicaba Croce perché non possiamo non dirci 

«cristiani». 
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