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			Fotografía de Juan David García Bacca extraída del libro homenaje Vivir dos veces despierto (1901-1992), publicado en Caracas en 2005, en coedición entre el Banco Central de Venezuela y la Fundación J. D. García Bacca. El pie de esta foto dice: «Poco hablaba entre nosotros de su tierra, pero no dejaba duda de que era todo un español, navarro y republicano». © Fundación J. D. García Bacca.

			
		

	
		
		
			Un filósofo español en el exilio: el radical utopismo del pensamiento filosófico y científico de Juan David García Bacca

			Desde que [García Bacca] anda por América lleva publicados un conjunto de volúmenes que mueven a pensar que «corre el riesgo» de ser el español más digno del nombre, que no renombre, de filósofo desde Suárez.

			JOSÉ GAOS

			David García Bacca es, con sus dos compañeros de generación Zubiri y Gaos, una de las principales figuras del pensamiento español posterior a Ortega. Él fue como Gaos un filósofo de exilio en Latinoamérica; e igual que Gaos capitaneó lo que puede llamarse la «conexión mexicana» del pensamiento hispano en ese continente, García Bacca lideró, paralelamente, la «conexión venezolana».

			Nacido en Pamplona en 1901, hijo de un sencillo maestro aragonés, García Bacca ingresó siendo un niño en el Seminario de los Padres Claretianos al quedar huérfano, donde se ordenó sacerdote en 1925, aunque trece años más tarde abandonó la orden, e inició una nueva vida que habría de asentarse en el nuevo mundo.

			Pero lo que García Bacca dejó tras de sí no fue sólo su formación en filosofía escolástica cristiana. Había ampliado estudios en diversas universidades europeas que le proporcionaron un envidiable conocimiento de las ciencias matemáticas y físicas en general, y de la teoría de la relatividad, la mecánica cuántica y la biología en particular.

			El primer gran reto filosófico de García Bacca: la condición transfinita del hombre. En las dos primeras décadas (años cuarenta y cincuenta del siglo XX) de su vida de profesor exiliado, su pensamiento se deja inscribir en la corriente vitalista e historicista de Ortega, pero con un progresivo sesgo hacia la ontología heideggeriana.

			Mas con independencia de esta inserción en las corrientes predominantes de aquellos años, conviene advertir que la filosofía de García Bacca se caracteriza sobre todo por su gran originalidad. Buena muestra de ello es el brillante libro Invitación a filosofar, que vio la luz en 1940. Sobre el trasfondo del raciovitalismo de Ortega y de la ontología existencial de Heidegger, García Bacca desarrolla en este volumen el concepto —clave en su filosofar— de transfinito. El hombre es un ser constitutivamente rebelde y prometeico. Si como dijo Platón es un ser endemoniado, eso, nos dice García Bacca, sucede porque está condenado a chocar con límites y barreras que puede franquear o superar, mas con la contrapartida de volver a chocar con otros nuevos que hay que volver a traspasar. El hombre trasciende siempre sus barreras.

			En su idea de transfinitud se conjugan la teoría matemática de los números transfinitos de Cantor, la maldición teológica del ángel caído, el afán de superación de la filosofía contemporánea desde Nietzsche a Ortega y los existencialistas y, muy particularmente, la dialéctica entre lo finito y lo infinito planteada por Hegel en su Enciclopedia de las ciencias filosóficas.

			A partir de 1960 y durante dos décadas, García Bacca sorprende a sus lectores al iniciar un cambio de rumbo. Como punto de referencia español, cambia al Antonio Machado ensayista por Ortega, y como referente europeo apunta a Carlos Marx, mas no para militar en ningún partido político sino para elaborar una crítica de la razón económica. Como dato significativo de la seriedad de su propósito, vale la pena constatar el hecho de que, a una edad ya avanzada se traslada por un año a Cambridge para mejorar sus conocimientos de economía. Los libros Metafísica (1963) y Humanismo teórico, práctico y positivo según Marx (1965) sintetizan sus nuevos hallazgos. El paso filosófico predicado por el marxismo, de la interpretación a la transformación de la realidad es amplificado, profundizado y extrapolado por García Bacca con su nueva categoría de transustanciación, por virtud de la cual, por ejemplo, la física cuántica puede, al pasar de lo macroatómico a lo subatómico, introducir profundísimos cambios en la estructura de la realidad.

			En su admirable libro Elogio de la técnica (1968), que se sitúa más allá no sólo del aldeanismo antitecnológico de Heidegger, sino de la superior concepción orteguiana de la técnica y la tecnología, inicia una inteligente y exaltada visión de la tecno-ciencia que se consolidará, rayando casi en la utopía, en los últimos años de su vida. A esos años pertenecen también los libros Qué es dios y quién es Dios (1986) y Filosofía de la música (1990). En el primero indaga con su idiosincrásica audacia y su no menos idiosincrásico y acrítico optimismo tecno-científico «lo que hay de divino en la naturaleza y en el hombre». En el segundo traza una pintura de la música como expresión del espíritu que recuerda a Schopenhauer.

			David García Bacca, como ya indiqué más arriba, fue uno de los tres miembros principales de la llamada generación filosófica del 27, que sucede a la de su común maestro Ortega. Pero a diferencia de Zubiri y Gaos, él no procede directamente de la orteguiana «escuela de Madrid», sino del más laxo y menos disciplinado «grupo de Barcelona», liderado por Serra Hunter. No deja de ser paradójico que el único de los tres miembros de esa generación que no fue alumno directo de Ortega fuese el que se mantuvo más próximo al modo intuitivo, creativo, y abierto a toda novedad importante que caracteriza al original pensamiento orteguiano.

			La presente selección de textos, realizada por Carlos Beorlegui y Roberto Aretxaga, los dos mejores expertos del gremio filosófico en el conocimiento de la obra de David García Bacca, ofrece al lector un inapreciable instrumento para explorarla.

			MANUEL GARRIDO

		

	
		
			
			Introducción

			Confeccionar una antología de textos de un autor no es una tarea fácil. Requiere saber elegir unas páginas y postergar otras; así como realizar una tarea acertada de disección entre párrafos más valiosos y otros que no se consideran tanto. Es, pues, el intento de ofrecer al lector lo más interesante, lo esencial, de un autor. El trabajo de quien selecciona los textos es hacer de intermediario, de lente selectora, entre la amplia obra de un autor y la mirada atenta del lector. Toda Antología posee un inevitable tono subjetivo y limitado. Es necesario, por ello, preguntarse previamente y con honestidad: lo más interesante, lo esencial, ¿para qué?, ¿para quién? Es evidente que lo será, en primer lugar, para quienes hemos realizado la selección de los textos. Pero esperamos que también lo sea para quienes se decidan a leerlos y disfrutarlos.

			Realizar una selección de textos de cualquier autor es, por tanto, una tarea arriesgada. Con toda seguridad, cada lector habría hecho la suya propia, siempre diferente a la de otros, y a la que presentan los editores, por más timbres de especialistas que quieran exhibir. Si esto es verdad respecto a la obra de cualquier autor, resulta especialmente cierto en el caso del que nos ocupa. Fue J. D. García Bacca (Pamplona, 1901-Quito, 1992) un pensador cuya ubérrima producción literaria a lo largo de 65 años dio origen a una de las obras más amplias y complejas en el ámbito filosófico: más de dos mil títulos en su haber y miles y miles de páginas publicadas, en las que se abordan todo tipo de temas filosóficos, con enfoques muy diversos y diferentes grados de rigor y profundidad. Añádase, además, la dispersión de tan voluminosa obra en decenas de editoriales y revistas de diversos países de dos continentes. Cuando todas esas miles de páginas, de temáticas y estilos tan variados, deben quedar obligatoriamente reducidas al conjunto de las más representativas, conformando una Antología que no debe pasar de trescientas, la labor selectiva se convierte en una poda, además de difícil, dolorosa, que se nos antoja, por utilizar el símil agustiniano, semejante a la de verter todo el mar en un pequeño agujero excavado en la arena de la playa.

			Hemos intentado paliar relativamente el problema priorizando textos con una mayor cantidad de información panorámica, frente a otros más significativos para el especialista por su mayor densidad y profundidad, pero también más problemáticos para una antología por resultar menos asequibles para el lector que se encuentra por vez primera con la obra de nuestro filósofo. También hemos procurado combinar textos más técnicos con otros menos especializados, de manera que pueda advertirse la variedad de temáticas y tratamientos filosóficos existentes en la obra de García Bacca. Por otro lado, hemos optado por sacrificar textos de relevancia indiscutible en obras de fácil acceso, por otros igualmente significativos pero menos accesibles para el lector.

			El consuelo que nos queda a los autores es tomar conciencia de que una antología es un aperitivo con el que abrir el apetito del lector; una invitación para que se aproxime a la obra del autor, sin recortes ni filtros distorsionadores. Una antología no puede pretender suplir el contacto directo con la obra amplia y completa de su autor. De ahí, quizás, que sea suficiente fruto de la misma no tanto producir en el lector la impresión, siempre falsa, de que con leerla se ahorra y evita acudir a las fuentes, sino más bien ilusionar y provocar en los lectores las ganas de leer más de eso que en la Antología han descubierto como apetecible. En este sentido, la Antología es un «menú degustación», que si bien deja insatisfechos a casi todos —a cada uno por motivos diferentes— en cambio permite mostrar la mano del cocinero en la elaboración de los platos y su pericia en el manejo de los fogones, procurando interesar al comensal con la promesa de lo que podrá paladear si finalmente decide volver y pedir a la carta.

			Del mismo modo, pretendemos que esta Antología resulte invitación a degustar el menú filosófico de temas y problemas planteados por García Bacca, abordados, tratados y resueltos con su propio estilo y tono técnico, literario y sentimental, así como a seguir su evolución durante las diversas etapas de su pensamiento. El lector que considere que esta selección de textos le ha sabido a poco, deberá aproximarse a sus escritos para dejarse sorprender por la cantidad y profundidad de aquello que aquí tan sólo se presenta como muestra. Es posible, por ello, que este libro sea de interés menor para el especialista en García Bacca, pero no sucederá lo mismo con el lector curioso o el especialista en un determinado campo —lógica, antropología, metafísica, teología, ética, epistemología…—, que sin duda encontrará en él un sinfín de posibilidades y sugerencias con las que experimentar en sus propios fogones.

			A la ya seria dificultad de reunir en trescientas páginas lo esencial de la voluminosa, variada y compleja obra de García Bacca, se une otra, no menor, consistente en decidir el orden en que los diferentes textos seleccionados debían presentarse para resultar su lectura más provechosa: ¿orden cronológico, temático, por géneros literarios…? Cada forma de resolver la cuestión presentaba ventajas e inconvenientes. De entre las diferentes alternativas, hemos optado por la de su estructuración cronológica, que permite seguir la evolución natural del pensamiento del autor a lo largo de sus cinco inflexiones. Esta organización cronológica se complementa, además, con una estructuración temática dentro de cada una de las diferentes etapas. García Bacca fue un autor de un amplio espectro de temáticas, escribiendo sobre filosofía, historia de la filosofía, metafísica, epistemología, antropología, filosofía de la ciencia, relación entre filosofía y literatura o filosofía y ciencia, etc. A la vista de ello, hemos procurado seleccionar dentro de cada etapa la temática más destacable.

			Como ya indicamos, el pensamiento y la obra de J. D. García Bacca fue transcurriendo por cinco etapas a lo largo de su dilatada trayectoria intelectual y vital. La primera de ellas —desde su primer artículo, publicado de 1928, hasta 1936, momento en que comienza la guerra civil española y su condición de exilado—, constituye su etapa de juventud y formación. Son los años en que su pensamiento y sus escritos se van configurando sobre la base de la filosofía neo-tomista, corriente de pensamiento de obligado cultivo en los ámbitos culturales y clericales del catolicismo de comienzos del siglo XX.

			El traumático acontecimiento de la guerra civil, que le llevará a exilarse, en momentos sucesivos, primero en Quito (Ecuador, 1938-1942) y después en México (1942-1946) y Caracas (Venezuela, 1947), fue el detonante de un profundo cambio de rumbo en su pensamiento; un cambio que ya se había comenzado a producir algunos años antes de salir de España, bajo la influencia de Ortega y Gasset, así como de los diversos impactos que iban produciendo en él los estudios de lógica, física y lógica matemática. Esta nueva etapa, que podríamos denominar de vitalismo historicista, centrada en interpretar la realidad desde lo que nuestro autor llama la hermenéutica histórico-vital (con influencia de Dilthey y Ortega), se extiende desde 1938 hasta 1947, momento en el que se va diluyendo la influencia del vitalismo historicista orteguiano para ir mostrándose de forma más fuerte y determinante la influencia del existencialismo de Heidegger y Sartre. Son estos años —entre 1947 y 1960— en los que conjuga la hermenéutica histórico-vital con la existencial de corte heideggeriano, así como el momento en el que se produce el paso de una ontología de corte historicista y existencialista a una metafísica más consistente y realista de influencia marxista.

			El año 1960 representa una fecha clave en la trayectoria intelectual de García Bacca, por cuanto se produce el abandono de las influencias anteriores para dejar paso a una filosofía de orientación marxista, que será el suelo intelectual en el que apoyará su pensamiento durante los veinte años siguientes, e incluso, en cierta medida, hasta el final de su vida. El texto clave lo constituye su Metafísica, interesante síntesis de existencialismo heideggeriano y materialismo histórico marxista, llegando a representar dicha obra una genial y original crítica de la razón económica. García Bacca consigue presentar en su magna obra un análisis crítico del mundo capitalista —al que denomina mundo artificioso—, en el que consigue sintetizar el enfoque metafísico con el económico, el antropológico y el ético. Para García Bacca, la filosofía no se limita a ser un mero análisis teórico de la realidad, sino que posee en su raíz más profunda una misión transformadora. Pero si en las etapas anteriores la transformaciones filosóficas de la realidad se limitaban a presentar modos diferentes de interpretación de la realidad, en esta nueva etapa de influencia marxista —periplo que abarca las décadas de los sesenta y setenta—, nuestro filósofo entiende que la labor de la filosofía no debe quedarse en meras interpretaciones de la realidad, sino que debe ir más allá y perseguir la transformación de la misma, llegando incluso a transustanciarla. La filosofía, como todos los demás saberes, tiene que atravesar tres etapas: fenomenológica (dar cuenta teórica de la realidad), transformadora (cambio de interpretación), y transustanciadora (no sólo cambiar la forma teórica del ver el mundo, sino llegar a cambiar su ser). De ese modo, la filosofía seguirá la estela de las ciencias, sobre todo la física, y será un saber a la altura de los tiempos, ampliando su capacidad transformadora no sólo al ámbito de la ontología, sino también de la economía, la sociología, la antropología e incluso la teología.
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			García Bacca retratado en un dibujo realizado por Durbán en 1949 en Caracas. Durante su exilio, la evolución del pensamiento del filósofo español se asociará a las distintas capitales americanas en las que vivió e impartió docencia. © Fundación J. D. García Bacca.

			La última etapa intelectual abarca la década de los ochenta, y se prolonga hasta el momento de su muerte, en 1992, e incluso años después, puesto que a las obras publicadas en vida hay que añadir un buen número de otras póstumas. Esta etapa se caracteriza por un progresivo y silencioso desmarque del marxismo para centrar sus reflexiones en definir la realidad metafísica y antropológica, e incluso teológica, desde la óptica de la cada vez más importante influencia en su obra de la mirada científica —fundamentalmente de la física y las matemáticas— y sus implicaciones tecnológicas. La física actual nos descubre, según García Bacca, la radical dimensión explosiva de la realidad, de tal modo que nos muestra sin tapujos la realidad-de-verdad del mundo en que vivimos y de los seres humanos, esforzándose en consecuencia en ir dibujando lo que él denomina una radio-ontología, una radio-teología, y una radio-antropología a la altura de la ciencia y técnica actuales.
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			Josefina Bigott realizó este magnífico retrato del pensador navarro en 1983. En esta etapa de su vida, García Bacca había comenzado una revisión de las líneas maestras de su obra y aportará a su bibliografía un elevado número de libros, donde la relación entre filosofía y ciencia irá desplazando el sesgo marxista de su producción filosófica anterior a esta etapa. © Fundación J. D. García Bacca.

			La profunda y progresiva presencia e influencia de las ciencias —principalmente de la matemática, la lógica y la física—, tanto en el conjunto del pensamiento garciabacquiano como en cada una de sus etapas, nos ha llevado a optar preferentemente por textos que permitan poner de relieve esta circunstancia. J. D. García Bacca entendió desde los comienzos de su labor intelectual que no es posible actualmente filosofar al margen o a espaldas de los saberes científicos. Por eso, considera que la filosofía debe simultanear la compañía de la teología, de la literatura y las ciencias humanas, con la de las ciencias físico-matemáticas, que nuestro autor considera ayudarán a la filosofía tanto a conocer la realidad de verdad de lo que hay (ontología y metafísica), como a adoptar frente a la realidad y al ser humano la actitud transformadora-y-transustanciadora que caracteriza en la actualidad a todos los saberes. En la elección de los textos de cada una de las cinco etapas, hemos querido que se reflejara también esta confluencia interdisciplinar de saberes, presente en J. D. García Bacca a lo largo de su fructífera y dilatada biografía intelectual. Esperamos haberlo conseguido.

			La estructura formal de esta Antología consta de cinco capítulos, de acuerdo con cada una de las cinco etapas anteriormente referidas. Iniciamos cada capítulo con una breve presentación, en la que se ofrece una visión general de la etapa y de los textos seleccionados. En nota a pie de página indicamos la obra y edición de las que hemos extraído el texto, así como las páginas correspondientes. También se indican las diferentes ediciones que la obra ha experimentado, cuando se considera oportuno.

			Es posible que el lector desconocedor de la obra y el pensamiento de García Bacca, pero interesado en acercarse o introducirse progresivamente en ellos, eche de menos una presentación más extensa y sistemática de las ideas más importantes del conjunto de la obra del filósofo exilado, así como de cada una de sus etapas. No la encontrará ni en esta introducción ni en las más breves que acompañan a cada capítulo, porque entendemos que no es esa la tarea propia de una antología. A quienes tengan verdadero interés en introducirse a fondo en el pensamiento filosófico de J. D. García Bacca les recomendamos que, además de leer directamente sus obras, consulten algunos de los diferentes y excelentes estudios y libros ya publicados que se ocupan por extenso tanto del conjunto de su pensamiento y obra1, como de aspectos más particulares de los mismos2. Con ocasión del centenario del nacimiento de nuestro filósofo, se celebraron en 2001 diversos congresos y jornadas filosóficas, entre ellos uno organizado por la Universidad de Deusto (Bilbao) y otro por la Fundación J. D. García Bacca (Caracas), de los que resultaron sendas publicaciones cuya lectura será de gran provecho para quien pretenda iniciarse en el autor.3 Como complemento informativo que facilite la aproximación a J. D. García Bacca, les será sumamente útil también tanto la bibliografía completa de sus obras como la secundaria de mayor relevancia4, al igual que la posibilidad de visitar la página web que la Fundación J. D. García Bacca —impulsada por sus hijos y diversos estudiosos de la obra de nuestro autor— posee y mantiene actualizada5.
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			Cubierta del libro Vivir dos veces despierto 1901-1992, edición de 2005, realizada como homenaje y semblanza biográfica de Juan David García Bacca, en la que se recogen testimonios de su vida personal y familiar junto con las valoraciones críticas, siempre elogiosas, a su impresionante producción filosófica y literaria. © Fundación J. D. García Bacca.

			Nos congratulamos de la iniciativa de la Editorial Tecnos de publicar una colección de Antologías de filósofos españoles y extranjeros del siglo XX. Consideramos un acierto que dicha iniciativa incluya una dedicada a J. D. García Bacca, amén de otros filósofos exilados. Una presencia suficiente y continuada de las diversas obras de estos pensadores en ediciones de fácil acceso para el lector de lengua española contribuirá a reparar, en el caso de los exiliados españoles, la tremenda injusticia histórica que la contienda civil de 1936 cometió con nuestra cultura filosófica al privarnos de la influencia de esta espléndida generación del 27, también conocida como generación del exilio republicano. Si esto hay que decirlo de los más importantes filósofos representantes de esta generación exilada, de un modo especial debe hacerse de J. D. García Bacca, autor cuya obra filosófica consideramos a la altura de autores tan representativos de nuestro panorama intelectual del siglo XX como Unamuno, Ortega o Zubiri. Si el entorno cultural y universitario español del momento no pudo disfrutar de su magisterio presencial, más que unos breves años antes de la guerra, facilitar ahora el acceso del lector a su amplia producción escrita —en gran parte gracias a la labor de la Editorial Anthropos (Barcelona) y ahora con esta Antología—, contribuirá sin duda a que las ideas de García Bacca actúen como fermento del panorama filosófico español del siglo XXI, todavía en sus comienzos. Influencia que esperamos sea cada vez más amplia y honda, en la medida en que la reflexión y el pensamiento de García Bacca poseen talante y potencial suficientes como para ejercer en muchos aspectos de precursores, o provocadores, de un pensar a la altura de nuestro tiempo, caracterizado por la necesidad del diálogo interdisciplinar y fronterizo entre todo tipo de saberes —filosofía, ciencia, técnica, teología, literatura, historia…—, y siempre con el empeño de pensar sin miedo a la verdad, o al error, tal y como el propio García Bacca siempre hizo, y recomendó, evitando a toda costa la creación de escuelas y el surgimiento de acólitos.

			CARLOS BEORLEGUI

			ROBERTO ARETXAGA BURGOS

			Bilbao, octubre de 2013

			
				
					1 Cf. C. Beorlegui, García Bacca. La audacia de un pensar, Universidad de Deusto, Bilbao, 1988; La filosofía de J. D. García Bacca en el contexto del exilio republicano, Universidad de Deusto, Bilbao, 2003; I. Izuzquiza, El proyecto filosófico de J. D. García Bacca, Anthropos, Barcelona, 1984. 

				

				
					2 Cf. M. A. Palacios Garoz, Filosofía en música y filosofía de la música de Juan David García Bacca, Universidad de Burgos/Ed. Alpuerto, Burgos/Madrid, 1997; R. Aretxaga Burgos, La filosofía de la técnica de Juan David García Bacca, Universidad de Deusto, Bilbao, 1999 (tesis doctoral).

				

				
					3 Cf. C. Beorlegui, C. De La Cruz y R. Aretxaga Burgos, (eds.), El pensamiento de Juan David García Bacca: una filosofía para nuestro tiempo, Universidad de Deusto, Bilbao, 2003; VV.AA., Juan David García Bacca. Vivir dos veces despierto. 1901-1992, Fundación Juan David García Bacca/Banco Central de Venezuela, Caracas, 2005.

				

				
					4 Cf. C. Beorlegui, R. Aretxaga Burgos, «Bibliografía de y sobre J. D. García Bacca», en C. Beorlegui, C. De La Cruz, y R. Aretxaga Burgos (eds.), El pensamiento de J. D. García Bacca, una filosofía para nuestro tiempo, Universidad de Deusto, Bilbao, 2003, pp. 257-316.

				

				
					5 Cf. http://www.garciabacca.com

				

			

		

	
		
			Antología de textos filosóficos

		

	
		
			PRIMERA ETAPA

			Formación y juventud. Influencia del neotomismo (1927-1936)

			La primera etapa de la trayectoria intelectual de J. D. García Bacca comenzó con un primer escrito en latín el año 1927 y terminó con la guerra civil. En estos años, el suelo filosófico en el que se apoya es el neotomismo, como resultado de sus estudios eclesiásticos entre los claretianos, para ir poco a poco ir acercándose, por influjo de su formación científica, la influencia de la filosofía de Ortega y Gasset, y las circunstancias sociopolíticas, hacia un modo de pensar más personal, apoyado en el historicismo de W. Dilthey y el raciovitalismo de Ortega y Gasset.

			Los tres escritos de los que hemos seleccionado algunas páginas, hacen referencia a estos tres ámbitos intelectuales:

			— el neotomismo: «Caracteres distintivos de la concepción tomista del universo», 1931;

			— el raciovitalismo de Ortega: «Las ideas de paz y cooperación internacional en la Escolástica», 1935;

			— y la vertiente lógica y filosófica de la ciencia: «Introducción a la lógica moderna», 1936.
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			La plaza de S. Jaume de Barcelona, con la fachada neoclásica de su ayuntamiento (en la imagen) enfrentada al Palacio de la Generalitat, fue testigo de los primeros paseos de Juan David por el casco antiguo de la capital catalana durante su estancia en la ciudad condal, a comienzos de la década de 1930. © Anaya

			
			I. CARACTERES DISTINTIVOS DE LA CONCEPCIÓN TOMISTA DEL UNIVERSO (1931)1


			Réstanos cumplir la tercera parte de nuestra promesa: desarrollar a vuestros ojos la filosofía de Santo Tomás como la única capaz de merecer el título de filosofía humanamente perfecta, real y moderna; eterna como la verdad.

			La verdadera filosofía no puede ser planta de invernadero de salón. [...]. Una filosofía viva debe dejar secarse las ramas de cuestiones secundarias... [...]; debe hasta dejarse injertar prudentemente y no hacer circular generosa su savia vital [...]. Una filosofía que no salga victoriosa de tales pruebas del medio ambiente, no merece el título de ciencia de lo real, ni es digna del progreso, del aire del mundo sabio, del ambiente comprensivo de las universidades, sino a lo más merecerá un rincón del invernadero, de un salón de visitas, para adorno y recreo de unos amigos benévolos o turistas desocupados.

			No querríamos, ni quiere la Santa Iglesia, que la filosofía tomista pertenezca a este último tipo. Pero si ha de vivir en el ambiente moderno, es menester que por una adaptación conveniente venza las circunstancias y se asimile lo nuevo y si fuese menester vitalice los mismos injertos de ideas que sea preciso introducir en el sistema. No creemos que por ahora haya que acudir a injertos para modernizar el tomismo y hacer que produzca los frutos apreciables de algunas filosofías modernas.

			Creemos que basta poner en circunstancias favorables las yemas de algunas ideas, quitando la corteza dura que el frío de la indiferencia había formado sobre ellas. Dejémonos de comparaciones y vayamos a la realidad.

			Para hacer de la filosofía tomista una filosofía moderna, en que la solidez primitiva se dé la mano con la variedad de los datos de las ciencias modernas, únicamente es menester, si no nos equivocamos, ampliar tres puntos que el tomismo histórico dejó en germen, casi en yemas próximas a abrirse: estudiar la estructura interna de la existencia, introducir sistemáticamente la relación entre los constitutivos del ser y ampliar los tipos de esencias según las dos anteriores ideas.

			[...]

			Es un simplismo que avergüenza y subleva, restaurar el tomismo, como algunos modernos lo hacen, con métodos de cirugía, cortando lo que parece aviejado, y dejando frescamente mutilada la estatua; bien se ve que no les llega la vista para contemplar el conjunto y notar la posición ridícula en que han dejado el sistema. No soltemos los puntos de la pluma a este asunto de la restauración del tomismo, que, no gotitas, sino algo más pasaría por sus puntos para llenar muchas cuartillas.

			[...]

			Antes de terminar, me voy a permitir dar dos consejos a los jóvenes que me escuchan; y sea el primero, que cuanto más queremos hacer avanzar las ciencias, tanto más debemos apoyarnos en los grandes filósofos que nos precedieron [...]; no pretendáis inventar ni descubrir por cuenta propia, hasta que hayáis sabido por lectura directa lo que sobre la cuestión dijeron los genios que nos precedieron. Pensad que la filosofía no es ni creación ni patrimonio de un individuo por genial que sea, aunque se llame Santo Tomás; la filosofía es la herencia de la humanidad, que hemos de aceptarla íntegra, catalogar y justipreciar y aumentar con nuestro humilde caudal para transmitirlo todo a nuestros sucesores.

			[...]

			Y el segundo consejo que deseo daros es propio para el estudio de la metafísica: la metafísica es por antonomasia la ciencia del ser real; no lo creeríamos al leer ciertos tratados de metafísica escolástica tan ayunos de ciencias naturales, tan enemigos de acudir al experimento, de superar el sentido común con los datos científicos. [...]. Vosotros, amados jóvenes, no temáis poneros en contacto con la realidad, dejaos fecundar por los hechos, haceos con todos los medios y nociones científicas necesarias para sentir la impresión directa, brutal, por decirlo así, virgen de la realidad, aunque para ello os sea menester emplear años enteros de estudios matemáticos, físicos, biológicos. [...]. Quien os exija diez años de estudios serios en ciencias físicomatemáticas y biológicas estad ciertos que se queda corto.

			[...].

			Y termino diciendo, que así como hay virtudes que llevan al reino de los cielos, las hay y muy parecidas que conducen al reino de la ciencia: y son la lealtad a la verdad, la modestia intelectual, el aprecio por lo pasado, el amor sincero y supremo al hecho, la paciencia en la investigación y su granito de ironía ante el trabajo y éxitos e ideas personales y hasta respecto del mismo trabajo de la humanidad, modesto siempre, limitado, impotente frente a los secretos de infinidad que en el ser infinito depositó la mano del Hacedor.

			II. LAS IDEAS DE PAZ Y COOPERACIÓN INTERNACIONAL EN LA ESCOLÁSTICA (1935)2


			Las relaciones entre la evolución histórica de la actividad intelectual de la filosofía en el amplio sentido de elaboración intelectual del universo, y la evolución político-social de los pueblos se rigen por un ciclo con tres períodos; este ciclo, a la manera del ciclo astronómico anual de nuestra tierra, se ha repetido íntegramente tres veces durante los tiempos históricos, y que estamos comenzando el cuarto.

			La filosofía escolástica llena el segundo ciclo y se prolonga como eco en el primer período del tercero, desempeñando en su ciclo propio su misión histórica semejante a la de la filosofía griega en el primero y a la del espíritu matemático en el tercero.

			Los períodos de la evolución histórica de la inteligencia dentro de cada ciclo son: período cosmopolita; al que sigue el período imperialista; y termina el ciclo con el período mítico.

			A los cuales corresponden en simultaneidad histórica, dentro del mismo ciclo histórico total, los tres períodos de la evolución político social que llamaremos: período tradicionalista; período revolucionario; período absolutista.

			Todos estos términos serán inmediatamente definidos.

			De modo que durante el período cosmopolita de la razón, la evolución político-social adopta el tipo tradicionalista. Durante el período imperialista de la inteligencia se incuban y explotan las grandes revoluciones político-sociales. Y por fin durante el período mítico de la actividad mental reina el absolutismo bajo una u otra forma político-social.

			Y esta simultaneidad no es pura coexistencia; hay muy notables relaciones de causalidad; algunas, las que sean precisas para nuestros fines, serán convenientemente desarrolladas.

			La unidad histórica de estos tres períodos político-sociales, con los correspondientes de la evolución intelectual, posee caracteres determinados y dirección prefijada de desarrollo; como si formasen una unidad viviente, la fauna propia de una época histórica.

			Tres han sido los principios directivos, los fermentos intelectuales, que ha empleado la razón durante los tres ciclos, a saber: la filosofía griega, el cristianismo, las ciencias exactas.

			Y comencemos por orientarnos por tres definiciones: designamos por las palabras cosmopolitismo intelectual, aquel estadio histórico en que la inteligencia se dedica a la pura contemplación del universo, a la forja de nuevas normas y teorías abstractas sin mirar la práctica; son los períodos de vida ermitaña de la inteligencia. La observancia de la philotheamosyne platónica, de la espiritual apetencia del puro mirar, es todo su ejercicio ascético.

			Mas la inteligencia, dedicada enteramente a sus faenas propias, da pronto magníficos rendimientos teóricos, espléndidas teorías sobre el universo, sobre la sociedad, sobre el derecho. El optimismo que acompaña siempre al éxito, a la invención, se difunde primero por la persona entera del sabio, se comunica después poco a poco al medio social, hasta que todo el mundo vibra en espiritual conmoción. La confianza en la razón se ha convertido en fenómeno colectivo, en hecho social. Se querrá ensayar la reforma del mundo con la razón pura, recrear el mundo a nuestra imagen y semejanza. Ha llegado el tiempo para los políticos de ideas, para los ensayistas de utopías sociales. El filósofo es ya una institución social, una potencia nacional. La razón va a hacer su ensayo imperialista, a practicar la virtud de la andreia del espíritu de empresa; en vez de la thymoeideis platónica, de la pura contemplación desinteresada.

			Síntomas inequívocos de ese nuevo estado social, producido por el optimismo de la razón (por el exceso de fuerza intelectual acumulado en su retiro durante el período cosmopolita), es sin duda que el pueblo vibra y siente como sacudidas potentes de espiritual electricidad, las ideas vaporosas encerradas en palabras abstractas, como libertad, progreso, igualdad, fraternidad, ciencia... Cuando estos estados afectivos indiferenciados de entusiasmo vital, de optimismo, de temblor reverencial, delicadísimas secreciones internas, llegan a asociarse a ideas abstractas por medio de la confianza en la pura razón, ha llegado la sazón del imperialismo intelectual, en que la fauna político-social se enriquece con dos nuevas especies, el tipo de filósofo político y el político filósofo. Se ha inaugurado simultáneamente el segundo período de las relaciones entre la filosofía y la vida.

			Parece a primera vista que este segundo estadio debería llevar el nombre de cosmopolita, ya que la razón ensaya su influencia en el mundo; ya que la potencia reformadora de la inteligencia se cotiza muy alto en el mercado político-social.

			Pero notemos ante todo que no es menester que los filósofos profesionales hagan el oficio de dirigentes de la cosa pública para que podamos hablar de épocas dominadas por la razón. Basta y sobra con que los gobernantes efectivos estén poseídos por la confianza en las soluciones dictadas por la razón pura, haciendo caso omiso de la tradición, de la evolución psicológica y demás factores extralógicos que determinan la vida de los pueblos. Basta y sobra con que el ciudadano, para juzgar la marcha de la nación, del mundo, para reformar y progresar, no acuda a las soluciones que le ofrecen la tradición, los mitos, las costumbres, sino pretenda guiarse por el discurso formal; es decir, crea más a la ciencia, a la razón, que a la tradición secular.

			Ni siquiera es menester para que nos hallemos en este período de imperialismo de la razón que los gobernantes y el pueblo ensayen las soluciones teóricas propuestas por los filósofos, convertidos en fábrica de proyectos al servicio del Estado. Llamamos, pues, épocas de imperialismo de la razón aquellas sazones históricas en que la confianza en la razón es el imponderable mágico, la atmósfera difusa que penetra todas las iniciativas políticas y sociales. Este imperialismo toma un cierto carácter de nacionalismo. Se pretende reformar ante todo la propia nación que está más al alcance de la mano y a la que se sienten todos más obligados a dedicar las primicias e inventos más preciados de la razón.

			Por el contrario, a las épocas en que la razón es pura contemplación intelectual, puro laboratorio de ideas, llamamos período cosmopolita. Porque la universalidad de las ideas no se halla encarnada, limitada, adherida a una realidad política y social, ni constreñida a servir finalidades concretas.

			A este segundo período sigue el que he llamado mítico y al que Ortega y Gasset, a quien seguimos en muchos puntos, da el nombre de «epílogo del alma desilusionada». En él los sabios se retiran desprestigiados del escenario político-social, nadie cree en el poder de la razón pura para el gobierno de los pueblos. Es el tiempo propio para que prosperen la magia, las ciencias ocultas, el misticismo vago, la religiosidad imprecisa, las grandes oleadas de sentimentalismo variable y multiforme. Y en filosofía los sistemas de prudentes, de derrotados, de resignados; el escepticismo, el empirismo, el eclecticismo, el estoicismo y otros ismos, ecos lejanos de marchas fúnebres intelectuales.

			III. INTRODUCCIÓN A LA LÓGICA MODERNA (1936)3


			Por fin, los lectores acostumbrados a los manuales clásicos echarán de menos teorías sobre el juicio, sobre la simple aprehensión, sobre los universales, los géneros, diferencias, abstracción... Es perentorio preguntarse si tales asuntos son «lógica pura» u otra cosa muy diferente.

			Hay que separar con todo cuidado la lógica pura de la lógica en cuanto ciencia, hábito, sistema de actos del hombre. Existen naturalmente una psicología de la lógica; es la marea vital que en nosotros levanta lo lógico al aproximarse y ser captado por nuestras facultades. Los problemas y hechos de esta superficie de contacto entro lo «lógico puro» y lo «psíquico» constituye la gnoseología de la lógica. Aquí se encuentran problemas interesantísimos. Sólo mencionaré uno entre mil; el que Ortega y Gasset llamaría tal vez «irracionalidad del racionalismo» aplicada a la lógica pura.

			Si damos una mirada al conjunto de todas las formas de la lógica pura, axiomas inclusive, y hacemos el recuento de las categorías de las diversas partes de la lógica, notaremos lo siguiente: a) la vida mental no ha procedido «lógicamente»; para ella no son precisamente los axiomas lo más evidente, ni tan sólo los conoce y emplea explícitamente en el uso lógico ordinario; de seguro que al leerlos por primera vez el lector habrá experimentado la extrañeza de que tales sean precisamente los axiomas necesarios y suficientes para sacar toda la lógica proposicional. Cuando si hubiésemos puesto en lugar de ellos los llamados «axiomas», principio de identidad, de exclusión de tercero, de contradicción, no hubiéramos podido ni construir un cuerpo deductivo y menos aún la lógica deductiva entera; b) la vida mental, funcionando en pura espontaneidad frente a lo lógico, ha escogido teoremas sueltos que nos parecen muy sencillos, más que desde el punto de vista deductivo riguroso exigen demostraciones largas y complicadas.

			Por ejemplo, la de que dos negaciones afirman (26.5; 26.6: 26.9) o la forma «barbara» del silogismo (26.2), o bien la de equivalencia (26.52). Pruebe el lector a traducirse mentalmente todos los teoremas que hallará en esta introducción y notará que la luz mental, la claridad lógica, se halla distribuida de muy diferente manera que la evidencia deductiva; la primera se encuentra en puntos sueltos y casi siempre muy complicados. Para la vida parecen sencillos y claros. Por tanto, la esfera lógica en su estratificación rigurosa no ha informado plena y ordenadamente la vida lógica. Para ser «lógicos» es preciso forzar el curso vital lógico espontáneo.

			c) Dentro de la lógica evolutiva, que sólo adelanta por intuiciones estigmáticas, por golpes de genio, por ocurrencias que captan una nueva categoría, la vida procede más libremente. No existiendo en la misma esfera lógica evolutiva un «sistema cerrado», sino siendo esencialmente «abierta», la espontaneidad vital no se halla cohibida. Por aquí creo que se encarrilará la lógica del porvenir, si es verdad que vivimos bajo el signo de la vida y hemos pasado ya la constelación del «entendimiento», obsesionados por la deducción pura, por los sistemas de axiomas, por ciencias de tipo nomológico.

			Basten estas indicaciones que pertenecen todas a la psicología de la lógica; además de otras cuestiones sobre la naturaleza de la aprehensión misma de lo lógico, sobre el acto de juzgar, sobre los hábitos deductivos, etcétera. El famoso «psicologismo» no ha hecho sino estudiar los influjos de lo lógico en lo psíquico, no lo lógico en sí. Ha mirado la marea que levanta el sol, no el sol que levanta la marea.

			Otro planeta totalmente diferente de cuestiones sobre la lógica es el plano «óntico». ¿Qué clase de ser es lo que llamamos ser lógico? ¿Es algo en sí y para sí? ¿Posee una particular manera de realidad cual la que parece admitió Platón para las ideas y los números? ¿Se constituye por un ese intentionale, por relaciones de razón, como sostenía Santo Tomás? Y cuestiones parecidas: todas pertenecen a la «óntica de lo lógico», no a la lógica pura. Por eso las hemos omitido.

			Cabe todavía un plano más profundo de cuestiones, las que podemos llamar ontología de lo lógico: o «lógica trascendental» en sentido kantiano. El contenido mismo, digamos la esencia, la cosidad (Sachheit) de las categorías y formas lógicas puras ¿no será algo constituido por categorías más fundamentales que hacen posible la aparición del ser que llamamos lógico? Si con nuestro Ortega distinguimos entre quién es el ser y qué es el ser, o con términos alemanes entre seiendes y sein (entre ser y ente), pudiera muy bien acontecer que lo lógico no fuese tal como se nos presenta, sea en deducciones, sea en intuiciones estigmáticas o conspectivas, el auténtico puro y simple ser lógico, sino un fenómeno en sentido kantiano, que fuese «puesto» por nosotros, por nuestras funciones trascendentales (véase, Ortega y Gasset, Obras, pp. 882 y ss.).

			Si quisiéramos tratar cuestiones tan delicadas haríamos ontología de la lógica, lógica trascendental; mas no lógica pura.

			Nos colocaríamos en plano óntico a priori (sirviéndome de una terminología de Heidegger), si con Husserl estudiásemos cómo se constituyen las objetividades lógicas en nuestra conciencia, tema magistralmente desarrollado por él en Formale und Transzendentale Logik (pp. 133 y ss.).

			Precisa, pues, una doble función para obtener una lógica pura, que sea pura y simplemente lógica:

			1. Tener conciencia clara de lo que no es lógica, sino psicología de la lógica, óntica de lo lógico, ontología de lo lógico: y desde estos puntos de vista seleccionar las cuestiones que en la lógica clásica, digamos en todas las lógicas existentes, si exceptuamos bastante a Husserl, y programáticamente a Hartmann, se encuentran revueltas con la lógica pura y simple. Proceso de destilación.

			2. Hace falta imperiosamente, una vez separado lo lógico puro, el proceso que he llamado de «diferenciación progresiva», de «organización interna de la lógica pura», estratos, categorías, orden entre ellas.

			Un humilde ensayo de estos aspectos, sugeridos por Husserl, es lo que ofrezco al lector en esta introducción a la lógica moderna, que llamo «moderna» por ser el «tema lógico de nuestro tiempo».

			Barcelona, abril de 1936

			
				
					1 Este escrito es la tercera parte del artículo «La filosofía, ciencia de los panoramas intelectuales», publicado en Ilustración del Clero, Madrid, 24, 1930, n.º 570, pp. 342-347; 25, 1931, n.º 573, pp. 11-12; 24, 1930, n.º 572, pp. 371-376; 25, 1931, n.º 574, pp. 19-22. La tercera parte, de la que extraemos el presente texto, se publicó con el título específico de «Caracteres distintivos de la concepción tomista del universo», en Ilustración del Clero, Madrid, 25, 1931, pp. 99-102, 147-150, 170-172, 198-200, 201-204, 213-217 y 245-251. 

				

				
					2 Conferencia pronunciada en la Universidad de Barcelona, el 20 de mayo de 1934, publicada en Ilustración del Clero, Madrid, XXIX, 1935, n.º 678, pp. 497-502; n.º 679, pp. 538-549; XXX, 1936, 680, pp. 9-11. El texto seleccionado pertenece a las páginas 497-499. 
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			SEGUNDA ETAPA

			Vitalismo historicista (1939-1947)

			Unos meses antes de acabar la guerra civil, García Bacca se trasladó de París a Quito (Ecuador), donde permaneció cuatro años (1938-1942), trasladándose después a México (1942-1946). En esta primera etapa, construye su primer sistema personal de filosofía, el vitalismo historicista, bajo la influencia de J. Ortega y Gasset, compuesto por una metafísica vitalista, una hermenéutica histórico-vital, una antropología centrada en la idea del hombre transfinito, y una filosofía de la naturaleza cuyo centro es la concepción poética del universo físico. El conjunto de textos que seleccionamos de esta etapa recoge, de forma no sistemática, los cuatro grandes bloques temáticos de su pensamiento.

			Los textos que presentamos, están sacados de los siguientes títulos del autor:

			— Introducción al filosofar (Incitaciones y sugerencias) (1939);

			— Invitación a filosofar (1940);

			— Tipos históricos de filosofar físico, desde Hesíodo hasta Kant (1941);

			— ¿Qué es la moderna filosofía de las ciencias? (1939).

			[image: garciabacca_6.tif]

			Quito fue, desde 1938, el primer destino americano de García Bacca cuando aún la Guerra Civil no había terminado en España. La nostalgia y la tristeza por la patria perdida fueron pronto compensadas con el encanto de la capital ecuatoriana y la fortuna de conocer en esta ciudad a la bella quiteña Fanny Palacios, la que sería su esposa, madre de sus tres hijos y compañera inseparable hasta el fin de sus días. © Anaya.

			I. INTRODUCCIÓN AL FILOSOFAR (INCITACIONES Y SUGERENCIAS) (1939)4


			1. PRÓLOGO


			Para resolverme a escribir esta Introducción al filosofar he tenido que «desvergonzarme» un poco.

			Por suerte, la «vergüenza» dejó de ser diosa hace ya muchos siglos.

			[...]

			Pero con diosa, sin diosa o contra la diosa me ha sido preciso el esfuerzo brusco, despreocupado y excesivo de quien por ver primera se desvergüenza, para componer una obra en que los ojos del lector clarividente y avisado verán, sin velos de ninguna clase, el tipo de hombre que filosofa y mi vida en trance de filosofar.

			[...]

			El hombre ha sido, y es aún, el ser más radicalmente humilde que existe. ¡Lo que le cuesta atreverse a ser lo que es!

			Hubo un tiempo en la historia de la humanidad en que según la célebre frase de Bossuet, «todo era Dios menos Dios mismo». Con perdón del teólogo, creo que el filósofo diría menos pomposa y más justamente: «todo era hombre menos el hombre mismo».

			El número de dioses es el número de las cosas grandes que puede ser el hombre y que no se atreve a ser.

			[...]

			El hombre no se atrevió a ser esa cosa espantablemente audaz y sublime que es ser filósofo, mirar cara a cara lo que las cosas son, así se trate del tremendo ser que llamamos Dios: des-cararse y descarar las cosas.

			Ojos bajos y manos quietas, no se dijo para el filósofo. Pero entre filosofar en éxtasis religioso, entre místicos temblores y hacer filosofía como se hace calcetines hay muchos estadios.

			Hacer una cosa mecánicamente es hacerla sin «amor», y sin descubrir; sin Eros, sin Vergüenza y sin Verdad: ni siquiera con amor y sabiduría.

			[...]

			Sin «Amor» no se puede filosofar: sin amor a Dios o a sí mismo o a la vida o a las cosas...: sea a lo que fuere. Y ¡se nota tan pronto si el filósofo ama!

			[...]

			Es preciso que el oficio de filósofo deje de asemejarse al de pintor o fotógrafo, y comience a parecerse la de metteur en scène, buscando el escenario propio —el escenario vital— para las ciencias y las ideas, sometido el conjunto «escena y escenario» (ideas y tipos de vida) al movimiento esencial a la vida humana.

			Personalmente, este cambio de modelo para mi oficio de filósofo me ha costado no poco: y en este «no poco» entra una buena provisión de «desvergüenza forzada».

			[...]

			Para el estómago las cosas puede ser «alimento»: para el entendimiento las cosas son «objeto»; es decir, un «mírame y no me toques». Por eso anda el pobrecillo tan anémico y descolorido, con la amarillez blanquecina de un recuerdo del oro solar.

			Hay que hacer salir los colores a la cara del entendimiento. Esto parecerá tal vez un avergonzarse o un desvergonzarse, según cómo se mire. Yo lo experimento como un desvergonzar, con un romper con la romántica palidez y discreto dorado de mis obras anteriores.

			Para el entendimiento puro no resulta problema ni preocupación la belleza. El entendimiento puro en el hombre no tiene cara de hombre.

			Mas desde el momento en que la vida humana revivifica al entendimiento haciendo de él entendimiento humano (helénico, estoico, escolástico...) se plantea el problema y punza la preocupación de la belleza de su rostro y de sus rasgos.

			Al escribir de lógica matemática nunca me preocupé de si era guapo o feo mi tipo mental y mi vida humana.

			Ahora, al proponerme mirar las cosas y las ideas desde el punto de vista de la vida, mi vanidad de mozo, que no es pequeña ni poco susceptible, no puede pasar largo rato sin mirar en el espejo qué cara hace mi vida intelectual humana.

			Y me ha sido preciso sugestionarme de que resulta presentable para decidirme a publicar esta obra.

			Me trae sin gran cuidado el que sea verdadera o falsa. Me preocupa inquietadoramente si es hermosa o fea.

			Sólo la «desvergüenza» me ha ayudado descaradamente. Más recuerde el lector que la «verdad» es una cierta «desvergüenza», cuya acción propia es «des-cararse y descarar las cosas».

			¡Des-vergüenza, verdad y decoro! ¡Verdad como des-caramiento de la cara ideal de las cosas, a-vergonzadas, no sé por qué, de mostrar lo que son!

			¡Des-vergüenza y des-caro! ¡Virtudes propias del filósofo amante de la «verdad»!

			¡Suerte he tenido de vosotras!

			2. MARCO, ENCERADO Y PANTALLA


			Tres instrumentos del conocer categorial a servicio del tipo de vida

			Los hombres han vagado, perdidos y desorientados, entre las ideas mucho más tiempo que pos las selvas primitivas.

			[...]

			El hombre se ha orientado en el mundo de las ideas de las cosas de tres maneras:

			— Primera: defensiva, amurallándose o haciendo para sí un coto cerrado frente al universo; lo que en el orden intelectual se llama «definir». La definición, pues, como defensa, como muralla frente a lo infinito. El marco, símbolo de esta actitud intelectual a la defensiva, frente a la invasión tumultuosa de las ideas y de las cosas. Tipo griego y escolástico de conceptos.

			— Segunda: ofensiva, en campo abierto y llano. Decadencia de la muralla. Sistema de proyección ideológica de cierto número de conceptos en uno, que hace como de fondo, pizarrón, encerado o coordenadas de los demás. Estos pierden, en fuerza del método mismo, la altanera independencia de castillos que le daba su definición. Tipo cartesiano; y, en general, racionalista, para formar conceptos.

			— Tercera: genética, deducción trascendental de los objetos. No todos los conceptos son cual perlas ideales, cerradas sobre sí mismas por la radiante superficie de la diferencia específica —su marco ideal—; ni siquiera como las variadas y discretas figuras tejidas con los hilos de y en una misma tela de color uniforme. Hay conceptos que funcionan como pantallas cinematográficas, que hacen ver o son condiciones de visibilidad de las cosas, sin ser ellas, mientras actúan como pantallas, visibles. Kant fué el primero que palpando de cerca los objetos de las ciencias notó, con desconcertante sorpresa, que sonaban a hueco. Las cosas tal cual eran en sí mismas resultaban incognoscibles; no podíamos conocer de ellas sino lo que el sistema de pantallas ontológicas —las categorías— permitía aparecer. Nuestro conocimiento quedaba reducido a una sesión de cinema.

			Esto así, en líneas generales y con las limitaciones que son inseparables de toda comparación.

			Pasemos a la faena minuciosa de explanar estos tres puntos de vista.

			[...].

			3. CONCLUSIÓN


			Para arrancar los secretos a la vida no existe la fórmula mágica del «Sésamo, ábrete». La vida es secreto esencial. Solamente la vida finita, la vida que, como la humana, tiene que vivirse conviviendo con las cosas se descubre, aun sin quererlo, en las cosas.

			A esta necesaria exteriorización de toda vida finita he llamado des-vivirse.

			Desvivirse es un verbo circunstanciado; su circunstancia propia son las cosas. La vida se des-vive, precisamente y únicamente, por tener que exteriorizarse en las cosas.

			La vida, precisamente y también únicamente por ser vida, tiene que notar su trato con las cosas como un desvivirse; es decir, notarlas a ellas como lo «otro», como objeto. Toda vida es, en un grado mayor o menor, objetante. O con otros términos, al parecer, más modernos: toda vida finita es abierta o está patente a las cosas. Toda vida finita, para vivirse, tiene que dar posibilidad de acceso, hacerse accesible a las cosas; toda vida da a las cosas en sí la posibilidad radical de ser objetos, algo que ab-jacit, que tira contra, que se opone a la vida; ya que en ellas la vida se desvive, aunque sea, en definitiva, para vivirse.

			El desvivirse, la muerte esencial, acecha a la vida finita por ser finita. El ser de la vida finita es, por una de sus dimensiones esenciales, un ser-para-la-muerte.

			Sólo a una vida finita la muerte puede sobrevenir intrínsecamente. Y puede, con radical posibilidad, acaecerle de dos maneras: por retraimiento y por abocamiento.

			El vivir de una vida finita (y a vidas finitas me refiero, si no digo otra cosa explícitamente) es un vivirse desviviéndose entre cosas, un vivirse entre objetos.

			Bastará, pues, que por un motivo u otro o la vida se retraiga de las cosas o que las cosas se retiren de la vida, haciéndose imposible el desvivirse en, por falta de objetos, para que la vida se ahogue en sí misma, muera por angustia. Este tipo de muerte puede realizarse de muchas maneras: por ejemplo, al notarse extraño, desterrado, vacío en medio del mundo. O en muchos grados, como el místico cristiano se notaba desterrado en este mundo, aunque viviese plenamente, frenéticamente en el mundo interno, en su castillo interior.

			Y cabe una segunda especie de muerte: des-vivirse íntegramente, volcarse totalmente sobre las cosas, tal y tanto que ya no se presenten ni sean vividas como cosas, cual objetos, sino sea la vida la que resulte cosificada, petrificada, fosilizada, muerta por abocamiento, por amorramiento sobre las cosas.

			No entra en mi propósito desenvolver aquí estos puntos, que trataré detalladamente en el estudio sobre la vida; sino situar exactamente el camino recorrido en el tomo presente respecto del camino total del desarrollo de la vida humana.

			La vida humana ha realizado, por ahora, cuatro tipos de vivir:

			a) vivir desviviéndose «en» las cosas.

			b) vivir desviviéndose «de» las cosas.

			c) vivir viviendo «en» sí misma las cosas.

			d) vivir viviendo «de» sí misma las cosas.

			Con otras palabras: vivir como «singular», como «individuo» perfecto o imperfecto y como «persona».

			Caben, evidentemente, tipos intermedios. Por ejemplo: vivir desviviéndose «de» las cosas finitas para vivir desviviéndose «en» Dios (tipo de vida religiosa auténticamente cristiana); vivir viviendo «en» sí mismo las cosas finitas para vivir desviviéndose «en» Dios (tipo de religiosidad de Spinoza y Leibniz); vivir viviendo «de» sí mismo las cosas para vivir desviviéndose «en» Dios (tipo de religiosidad de Hegel), etcétera.

			En cada una de estas maneras y tipos de vivir las cosas «aparecen» con diverso y original matiz de «objeto»; y, correlativamente, la conciencia se aparece a sí misma con matiz propio. Así, frente a la conciencia individual las cosas aparecen como objetos «en» sí o «en» otro (en Dios, y por ejemplo: las ideas en la mente divina); frente a la conciencia personal las cosas se presentan como objetos cuya posibilidad depende «de» las conciencia misma que, entonces, se nota a sí misma como sujeto trascendental (Kant); mientras que el estadio individual, aparecía como res cogitans, como «monada».

			El sentido de las ciencias varía en función de la variación, lenta y básica, de los tipos del vivir.

			Todo este volumen no ha pretendido mostrar otra cosa. El estudio sobre la «vida» proyectará, así lo espero, una luz definitiva sobre estos y otros puntos.

			La faena de los estudios de este volumen y de los primeros temas del siguiente (la vida personal, la vida religiosa, formas mixtas de vida...) podría caracterizarse, si Hegel no protesta del plagio, «fenomenología de la vida»; o con un emocionante término de Ortega, «salvación de la vida».

			París, 19 de agosto de 1938

			II. INVITACIÓN A FILOSOFAR (1940)5


			Capítulo primero

			El filosofar como Tarea Vital. El Filósofo como Condenado y Endemoniado

			[...]

			No filosofa quien quiere, sino quien puede. Y ni siquiera quien puede, así sin más y cuando le viene en gana. Sólo filosofa el que ha nacido «condenado» a la faena de filosofar.

			Porque —y esto lo confesó Hegel, tras largos y torturantes partos filosóficos— ser filósofo es ser y estar «condenado».

			[...]

			Pues bien: ser filósofo es nacer condenado a perpetuidad al trabajo forzado de pensar; y esto, antes e independientemente de todo mérito o demérito personal.

			Pero: ¿es que «pensar» puede ser considerado como una condenación y ser vivido como trabajo forzado?

			[...]

			Antes de componer este primer estudio he releído como preparación, la Apología de Sócrates y el Symposion.

			A mi juicio, dos retratos típicos; el primero del filósofo como forma de vida y de condenación vital; el segundo, como modelo del genuino filosofar, en cuanto tarea vital.

			Y he sacado la convicción de que el filósofo se condena por endemoniado; o más delicadamente, que el filósofo nace condenado a vivir endemoniado.

			¿Qué es eso de demonio, de vivir endemoniado y de nacer condenado a vivir endemoniado?

			1. QUÉ ES LO DEMONÍACO SEGÚN PLATÓN


			«Todo demoníaco», dice Platón en El Banquete (202.E), «es algo intermedio entre lo divino y lo mortal». Y tiene como poderes propios «el de interpretar e intermediar entre dioses y hombres», y, «estando en medio de ambos, completar y poner al mismo todo en conexión consigo mismo».

			[...]

			«El hombre», dirá Nietzsche, «es una maroma tendida entre el animal y el superhombre, una maroma sobre un abismo» (Also sprach Zaratustra, I.4).

			«El sabio», decía Platón, «es un varón endemoniado», es una maroma tendida entre dios y lo mortal; y el filósofo, el amante de la sabiduría, el aspirante a sabio, está, a su vez, sobre la misma maroma que el demonio y el sabio, va tras ellos, es el tercero de los funámbulos, y es funámbulo en la medida en que se hace sabio y endemoniado.

			Fijemos, pues, con Platón; los dos extremos de la maroma: uno, en lo divino; otro, en lo mortal. Sobre la maroma, tres tipos de seres se mantienen en equilibrio cinético: el demonio, el sabio, el filósofo.

			[...]

			Se es demonio, ante todo, por no respetar lo hecho y lo definitivo, por no inclinarse ante el ser; y en el ser, ante la sustancia.

			[...]

			2. LA PROGRESIÓN IDEOLÓGICA ENTRE HECHO, DEFINITIVO, SER Y SUSTANCIA


			En efecto: todo proceso, hacimiento, engendramiento termina, como en ápice, en algo «hecho»; y lo hecho está tanto mejor cuanto lo está más definitivamente, en el doble sentido de poseer definición, o sea límites y vallas que defiendan y separen lo hecho de todo lo que está en hacimiento o puede deshacerlo, y en el sentido de definitivo, de perduración frente al tiempo, al movimiento, a los cambios de plan, a las veleidades de perfeccionamiento.

			[...]

			El ser de las cosas no es, en rigor, ser; es equilibrio entitativo. Y el equilibrio imita, se parece al reposo absoluto, a la inmutabilidad, eternidad, seguridad absoluta de El Ser.

			Por la maroma tendida entre Dios y la Nada funambulan el filósofo, el sabio y el demonio; son los únicos que saben sostenerse sin caer en el abismo. Y los tres no son tres cosas atadas cada una en «su» punto, en un punto calculable y único; sino tres estadios, tres estaciones de un mismo movimiento. El filósofo para sostenerse en la maroma tiene que avanzar hacia el sabio, y el sabio hacia demonio. Primitivamente, el demonio ha comenzado por ser filósofo y por ser sabio; y, por consiguiente, el auténtico filósofo y el genuino sabio están endemoniados.

			[...]

			En todas las interpretaciones dogmáticas de las Religiones, el pecado del demonio consiste, bajo una u otra forma, en querer ser Dios. Pretender y tender a ser y ser hijo de Dios por la gracia no sólo no es pecado sin estado de gracia. Lo grave de esta limitación en el plano evolutivo y ascensional de las cosas, consiste en que ni se puede ni se debe pretender ser algo más que hijo adoptivo de Dios.

			3. LA TRANSFINITUD DEL HOMBRE. SUS RELACIONES CON LO DEMONÍACO


			Ser demonio, sea dicho en verdad, no es pecado entitativo, sino desgracia ontológica.

			Y querer ser Dios no es el mayor de los pecados, sino la mayor de las tragedias íntimas de una «cosa».

			[...]

			El darse de cabezadas contra una pared sólo es posible porque quien se da de cabezadas puede y de alguna manera está más allá de la pared. El tropezar con un límite se hace en virtud de una trans-finitud. Y como la potencia expansiva, transfinita del vapor encerrado en los límites de una caldera pone en movimiento esa cosa férreamente aprisionadora y delimitante que es una locomotora, así la multiforme potencia de infinitud que hay en cada cosa, sobre todo en el hombre, tropieza contra las barreras ónticas —este cuerpo, número fijo de sentidos y de estos sentidos, número fijo de categorías...— y esta lucha en la misma cosa entre finitud y transfinitud, entre cosa y ser, pone en movimiento intrínseco y esencial, a la cosa misma hacia lo Infinito, hacia Dios.

			[...]

			La potencia transfinita del hombre es tan multiforme que por todas partes y en todos los órdenes —material, moral, metafísico, social...— tropieza con limites pretendidamente y pretenciosamente infranqueables.

			[...]

			Si contraponemos vida y muerte, el hombre, en rigor, no es mortal ni inmortal; ambas, vida y muerte, son dos barreras; y el hombre es transfinito. Y si contraponemos alma y cuerpo, por delimitarse ambos mutuamente, el hombre no es ni tiene alma y cuerpo, es transespiritual y transcorporal. Y si contraponemos, en cuanto se delimitan correlativamente, sentidos e inteligencia, el hombre no es ni sensible ni intelectual, sino trascendente a ambas maneras limitadas y co-lindantes de conocer.

			[...]

			La tragedia de vivir endemoniado consiste, pues, en tener conciencia de que se tiende a un límite inaccesible, que uno se acerca indefinidamente a él, que no hay barreras concretas infranqueables; pero que siempre surge una nueva, franqueable a su vez. Lo que no es franqueable ni superable es la necesidad de que en cada momento haya una barrera u otra.

			[...]

			El endemoniado está, por tanto, condenado por nacimiento y por estructura al infierno, a un lugar de encierro. Y el mismo cielo puede convertirse en infierno; para ello bastará llegar a tener conciencia clara, como la tuvo Lucifer, de que:

			a) Lo divino es esencialmente inaccesible.

			b) Que uno «puede» acercarse indefinidamente a él, sin que nadie, ni Dios, pueda detener esta ascensión transfinita.

			c) Y se resuelve, por un acto de rebeldía vital, a convertir tal poder en acción, a no quedarse en ningún lugar fijo, por alto que sea; a no aceptar oficio ni jerarquía fija, por elevada que esté; a no reconocer a nadie —ni a Dios, a Dios menos que a nadie— el derecho de fijar límites insuperables; límites en el conocer, por ejemplo, artículos de fe, con formulación finita y definida y definitiva; límites en la facultad estimativa, por ejemplo, valores bajo la forma finita, definitiva y definida de mandamientos.

			[...]

			Porque filosofar es, como va ya apareciendo, faena vital, faena vital ontológica, y faena vital ontológica realizada por la transfinitud contra la finitud, contra cada tipo de finitud, inclusive contra cada tipo de ciencia, tan pronto como cada tipo de ciencia pretenda ser definitiva, sistema cerrado, cárcel mental.

			De este punto, la distinción y la lucha del filósofo contra todo tipo de ciencia, hablaré más adelante.

			Creo que resulta ya suficientemente claro lo que es ser demonio. En rigor, sólo se da lo demoníaco. Cualquier cosa, sobre todo las superiores, pueden vivir demoníacamente. No se nace demonio, se hace uno demonio. Demonio es, pues, una manera de ser: ser-en-transfinitud-transfinitante.

			4. LO DEMONÍACO COMO MANERA DE SER Y DE VIVIR


			Lo demoníaco es una manera de ser original.

			[...]

			Pues bien: filosofar es someter todas las cosas y todo lo de todas las cosas al proceso transfinito por excelencia y supremacía: al límite «Dios», y ver qué va resultando de cada cosa, cuáles revientan y quedan indefinidas, cuáles, por el contrario, se reabsorben en otro tipo superior, que al ser sometido él mismo al proceso transfinito, se supera y desdefine para dar otra definición más comprensiva al límite Dios.

			[...]

			Solamente puede filosofar el hombre cuando transforma su manera de ser, de ser cosa natural en ser endemoniado.

			[...]

			5. EL TIPO CONCRETO DE LA TRANSFINITUD HUMANA


			Vuelvo al tipo propio de la transfinitud del hombre.

			La transfinitud del hombre se halla, por motivos que ignoro en este estudio, con que la materia funciona como límite a superar por su transfinitud, se halla con un cuerpo, con «su» cuerpo (primera limitación); y con un cierto número y estructura fija de sentidos, con un cierto número y estructura fija de formas a priori sensibles e inteligibles, etc. (segunda limitación). Cuerpo, sentidos, formas a priori de la sensibilidad, categorías... todo ello son tipos de límites para la transfinitud humana. Todos ellos son «hechos», es decir, algo dado a, algo con se encuentra o tropieza la transfinitud. Todo ello le plantea el problema entitativo de dejarse delimitar por cada tipo de cosa delimitante, para dar estructura a su transfinitud; y, una vez estructurada por cada tipo de límites, superar lo que de límite, de definitivo tienen, en dirección hacia Dios, el infinito por excelencia.

			[...]

			La magnífica potencia salvaje de una transfinitud en acto de evadirse de ciertos límites, pretenciosamente y pretendidamente definitivos, se tachará de soberbia, de rebeldía, de insulto a la autoridad, de anarquismo... De todo, menos de lo que es en el fondo, de tragedia ontológica, de condenación vital a vivir endemoniado.

			Y yo creo y espero que el Infinito, el límite inaccesible para los transfinitos, tendrá en sus secretos una solución a esta tragedia ontológica, solución de la que no sabría decir sino lo de San Pablo: «ni el ojo vio, ni el oído oyó, ni cabe en entendimiento humano lo que Dios tiene preparado para los que le aman». Lo demás que han inventado los teólogos —de lumen gloria, de amor beatificus, de dotes de resucitado, de jerarquías y órdenes celestiales...— me cabe demasiado en el entendimiento para que sea digno de Dios, de Él que me supera infinitamente, y digno de mi misma humilde transfinitud.

			Y renuncio y no creo en la resurrección de la carne, en que la materia —más sutil y sutilizada— me haya de ser impuesta como límite irremediable a mi transfinitud; creo, más bien, en la muerte eterna de todo límite concreto que haya sido notado una vez como límite de mi transfinitud, y, sobre todo, que haya sido vencido una vez, como lo es el cuerpo por la muerte. Que resuciten en cuerpo, con su cuerpo y alma, los que quieran; para los tales sí que puede haber cielo, lugar de reposo, tipo San Miguel, sin tragedias ontológicas, curados de la transfinitud, mejor, anestesiados contra ella por virtud de ese opio entitativo que se llama conformidad, resignación a la voluntad de Dios.

			Yo no quiero de ninguna manera resucitar con mi cuerpo ni con mi alma, ni con cuerpo ni alma. De este modo me libro del cielo y del infierno; ni la luz de la gloria ni el fuego del infierno tienen ya materia de qué asirse. Y ni siquiera quiero resucitar con entendimiento y voluntad, con la estructura actual de mi entendimiento y voluntad. La muerte, mejor, la transfinitud de la vida me libera de la materia en cuanto límite; la transfinitud de mi vida superior —la que hace metafísica, la que hace y es y se nota más allá de cualquier límite mental, llámense axiomas, categorías, conceptos innatos, mandamientos...— llegará a derribar cada uno de tales límites: la lógica como límite y tipo fijo del pensar, las matemáticas como límite y tipo fijo del pensar sobre pluralidad y orden, la teología como límite y tipo fijo del pensar sobre el Infinito... Surgirán, ciertamente, a mi transfinitud otros límites, más sutiles, más amplios, superables también; más no volverán los anteriores. Ha aprendido la vida, mi transfinitud, a evadirse de ellos, y ya no hay poder, divino o mortal, que sea capaz de encerrarnos en ellos. No hay ni puede haber ni quiero que haya re-surrección de la carne ni del alma; sólo hay y habrá por siempre jamás «superación» ascendente hacia Dios, hacia el Infinito, de toda finitud concreta por la virtud esencial de mi transfinitud.

			III. TIPOS HISTÓRICOS DE FILOSOFAR FÍSICO, DESDE HESÍODO HASTA KANT (1941)6


			1. PRÓLOGO


			Esta obra se titula Tipos históricos del filosofar físico y podría llevar como subtítulo Ensayo de hermenéutica histórico-vital desde Hesíodo hasta Kant.

			Si los títulos y subtítulos tuviesen derechos, habría que restringir un poquito la amplitud de los que encabezan esta obra. Porque, en realidad, voy a tratar únicamente de los «orígenes inmediatos» de nuestra ciencia física, es decir, de sus orígenes «helénicos». En esta obra, para lo que no me siento aún maduramente preparado, intentaré retrotraer un poco más el estudio de los orígenes, persiguiéndolos en la mentalidad primitiva misma.

			Además no pretendo describir la evolución de la ciencia física en la totalidad de su contenido; fuera tema demasiado amplio para una obra que es, sinceramente, un «ensayo»; y ensayo de un método que casi no existe sino programáticamente: el de «hermenéutica histórico-vital», entrevisto apenas por Dilthey.

			Me ceñiré a explicar los orígenes y evolución del «plan» general de la ciencia física, y de «dos» de sus categorías más importantes: espacio y tiempo.

			Y todo ello en forma de «ensayo».

			La palabra «ensayo» no es ni una excusa ni una añagaza de falsa modestia. Es una confesión de impotencia, de impotencia vivida y sentida ante la magnitud del tema, y hasta ante su novedad. Magnitud y novedad relativas solamente al estado actual de mi evolución científica.

			Porque esta mi obra presente, como las últimas que he dado a la luz, son «confesiones intelectuales»; exposición, en forma científica, de mi interior desarrollo espiritual.

			Por motivos históricos personales, que no caben en una obra científica, me he encontrado «naciendo» a los treinta y cuatro años. Y no dudo que este mi «infantilismo vital», —cronológicamente desplazado, latente y latiente en una madurez física y hasta en una cultura científica discretamente rica—, repercuta y se transparente en estas obras de estilo «hermenéutico-vital», mucho más que en otras de estilo «impersonal», como una Introducción a la lógica moderna.

			Al tratar, por tanto, de poner un título a mis obras me vienen espontáneamente a la pluma las palabras de «introducción, ensayo, sugerencias, incitaciones, invitación...»; e Introducción a la filosofía de las ciencias físicas iba a llamar a esta obra, si no hubiera sido por el consejo de amigos competentes y respetados que deben creer ya un tanto «crecidito» para andar todavía con ensayos e introducciones.

			Pero conste que el «intracuerpo» de esta obra, la manera como la noto por dentro, es la de un «ensayo y de una introducción vital», no de otra manera a como un niño pudiera vivir las matemáticas superiores o la física moderna.

			Quito, 28 de julio de 1940

			Capítulo primero

			De mentalidad mitológica a mentalidad eidética. De Hesíodo a Platón

			§ 1. Hermenéutica histórico-vital de la Teogonía de Hesíodo.

			1. Vida y metáforas

			[...]

			Toda vida finita, por ser finita, tiene que expresarse y exteriorizarse en algo que no es ella. La vida es esencialmente creadora de metáforas. Metáfora significa etimológicamente trans-portamiento; sacar algo de su lugar y llevarlo a otro.

			Toda vida finita —por tener que vivirse a sí misma viviendo las cosas o lo otro— se transporta a sí misma de su lugar, de su intimidad o castillo interior, a otro lugar, a un lugar que es radicalmente otro, y diverso que ella. La vida hace, pues, de sí misma una metáfora; y, a su vez, las cosas, lo otro, en que la vida, lo otro de lo otro, se exterioriza y se expresa resultan metáforas de la vida.

			Las cosas —los números, las figuras, los cuerpos, Dios, las ideas de cualquier tipo...—, al ser lugar de expresión, de desvivencia, de exteriorización de la vida son transportadas a otro plano, se presentan como metáforas vitales.

			Así, tan metáfora vital es el color en cuanto visto, como el concepto, que es una idea transportada, metaforeada, del reino en sí de las ideas al reino de la cosa en sí por antonomástica interioridad que es la vida mental.

			E inversamente: la vida finita tal cual se nota a sí misma en su necesaria exteriorización es otra metáfora de sí misma; para notarse a sí, para tomar conciencia de sus interioridades le es preciso sacarse de su lugar, de su escondite, y transportarse al de lo otro; y en este «otro» se nota a sí misma como transportada, como extasiada en, como objetivada, como tirada, volcada hacia y sobre lo otro (ob-jectum, de jacere).

			Todo objeto, en cuanto objeto, todo aspecto objetivo de una cosa en cuanto objetivo es metáfora de la vida; y, por el lado correlativo, todo sujeto en cuanto sujeto y todo aspecto subjetivo en cuanto subjetivo es metáfora de sí mismo, del yo absoluto, de la absoluta intimidad, pretensión esencial de toda vida.

			El tipo especial de cosas en que la vida finita (y de ésta hablaré en adelante si no digo lo contrario explícitamente) se exterioriza, —y el consiguiente tipo de metáforas, de cosas metaforeadas—, es algo accidental y contigente.

			La vida sensible ha construido esa metáfora real que llamamos cuerpo vivo con unos cuantos de los numerosos cuerpos de la serie periódica de los elementos, con los que cayeron en sus manos, al caer ella, —no sabemos ni por qué ni cómo ni cuándo—, precisamente en un lugar donde rige «de hecho» una cierta proporción, inexplicable desde el punto de vista teórico, entre la cantidad y frecuencia de los diversos elementos. En otro lugar del universo —donde hubiese hallado, por ejemplo, sólo gases nobles—, la vida se hubiera fabricado otra metáfora real, un cuerpo vivo noble, de seguro más sutil que el «vulgar» y sólido que ahora es lugar de los transportes plebeyos de nuestra vida sensible; pero en todo caso y siempre, «metáfora» de la vida.

			La química orgánica es «la» metáfora química vital; o de lo que la química pura puede y ha sido hecho metáfora, lugar de transporte de la vida y transportado de lo químico puro a lo químico orgánico.

			La vida mental se ha dado también a sí misma un cuerpo, ha hecho para sí una metáfora ideal.

			Del universo de las ideas en sí mismas, de lo otro ideal, unas cuantas han pasado a ser «cuerpo» ideal de la vida mental. Los conceptos, la química orgánica ideal, no son, en definitiva, sino el cuerpo de la vida mental. Cuerpo más sutil, más duradero que el sensible, pero no menos metáfora de la vida.

			La ciencia, en su aspecto vivencial, es el conjunto de cosas ideales que una vida ha sido capaz de organizar como lugar sistemático de aparición y exteriorización, como metáfora sistemática de sí misma.

			Cada tipo de vida, cada matiz íntimo de cada uno de los tipos de vida, puede llegar a tener «su» metáfora ideal. Y además: el tipo o contenido concreto y particular de tales metáforas, desde el punto de vista objetivo, dependerá evidentemente del número y clase de elementos ideales que, por casualidad histórica, tuvo a mano la vida en el momento de su exteriorización, de su ponerse a hacer su metáfora, de su ponerse a vivir desviviéndose para ello en otro.

			Es claro que —tal vez por parecida razón a la del cuerpo sensible, a saber, por la finitud y facticidad esencial de nuestra vida—, el contenido de tales metáforas ideales cambiará con la evolución de la vida a lo largo de la historia y con los materiales ideales «de hecho» presentes en cada momento de una época vital.

			En estos casos, el aspecto objetivo de la metáfora vital cambiará, pero podrá ser el mismo aspecto subjetivo: la vida habrá hecho dos o más metáforas objetivas de la misma metáfora subjetiva, del mismo aspecto íntimo; a la manera como el poeta puede hallar para el mismo objeto dos o más metáforas distintas.
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