CAPITULO 11

SANTAYANA:
EL SER HUMANO COMO SER
PARADOJICO Y SIMBOLICO
LUIS GARAGALZA

0. Introduccién

I.a mezcla, la hibridacion o el mestizaje son factores esen-
ciales tanto en la vida como en ¢l pensamiento del fildsofo que nos
ocupa, tal y como sc hace patente ya en el propio modo en que fir-
maba sus escritos: George Santayana.

Su vida se encuentra cfectivamente bajo el signo de la mezcla, pues
nace en Madrid (1863) del matrimonio entre ¢l espanol Agustin Ruiz de San-
tayana y Josefina Borras, de ascendencia escocesa y viuda del norteamericano
George Sturgis, y vive en Avila, pero por vicisitudes familiares a los nueve
afios se traslada con su madre a Boston (Estados Unidos). Completa su edu-
cacion bésica dentro del sistema educativo nortcamericano y estudia filosofia
en la Universidad de Harvard, donde consigue en 1889 una citedra; pero
vuelve periddicamente a Espafia, pues su padre y su hermana siguen resi-
diendo cn Avila',

! “Dutrante los veranos viaja a Espana para encontrarse con el padre, y de estos hibitos
estivales y vacacionales va delineindose en cl espiritu de Santayana un mapa personal y
geogrifico con dos hemisferios simbolicos: América, asociada al «negocion (trabajar
como profesor de filosofia, para Santayana, sigaifica ran sélo una manera de ganarsc cl
sustento, un signo de la decadencia de una épaca que, experimentado en carne propia,
wndri ocasién de analizar y tomar desquite en escritos posteriores, tras abandonar cl
oficio académico) y, por otra parte, Europa, ligada al «ocion (vacar y tomar contacto con
la familia suponen para Santayana retornar a los origencs, abandonarse, sin resistencias,
a la vocacion”. F. Rodriguez Genovés, “George Santayana: la persona y los lugares” en
Revista E! Catoblepas (http:/ /www.nodulo.org/ec/2006/n050p07.htm).
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En 1912 renuncia a su catedra y viaja por diversos paises (Egipto,
Palestina, ‘Turquia, Grecia, [talia)®. Se instala durante ocho afios en Oxferd,
pero renuncia a una propucsta para establecersc en cl Corpus Christi College
y en 1920 se instala ya dcfinidvamente en Roma, donde vivié modestamente
de su pensién, muriendo en 1952 Como el propio Santayana reconoce, sc
sintié siecmpre un “huésped”, bien acogido pero extranjero: “He pasado la
mayor parte de mi vida en los Estados Unidos y he escrito mis libros en inglés,
sin abandonar mi nacionalidad ni mis sentimientos de espaniol, por lo que he
figurado en el mundo de habla inglesa como una especie de huésped perma-
nente, familiar, apreciado y crco que discreto, ¥, no obstante, extrafio™. Es-
tudia, escribe y ensefia, pucs, cn inglés (aunque su propdsito declarado es
“decir en inglés la mayor cantidad posible de cosas no inglesas™), pero no
renuncia ni a la nacionalidad espariola, que siguié renovando a lo largo de
teda su vida, ni al sentimicnto y la tradicién hispano-catdlica, dc los que se
aleja criticamente con su escepticismo, pero para volver a aproximarse, tam-
bién a modo de “huésped” (significativamente George Santayana vivio sus
ultimos afios como huésped en el ospital de las Hermanas Azules, una re-
sidencia para ancianos y enfermos regentada por monjas). Santayana haccen
este sentido una defensa de lo latino-mediterraneo, que €l de algin modo aso-
cia con los valores de la viday con la matceria, aunque conserva también una
cicrta nostalgia de lo que representan los Estados Unidos.

También su filosofia esta marcada por la complejidad y la mezcla.
De entrada nos encontramos con una cspecic de simbiosis entre la reflexion
filosoficay la vida, que esta a la base de su rechazo tanto de la mera erudicion

?1a filosofia no cra para d crudicién, ni vocacion docente, ni medio para ganarse h vida
sino que la entendia como forma de vida. Por eso su intencion fue dejar la ensefianza tan
pronto como Ja situacion econémica se lo permiticra. Santayana sc encontraba incomodo
en el mundo académico, con su erudicion, sus reuniones, comités y burocracias y no com-
partia ¢! modelo de ser humano que el sistema educativo norteamericano intenta inculcar a
sus alurmnos. Ese desacucrdo, y su cdtca a lo que posteriormente se denominaria “american
way of life”, se pucde detectar en su novela E/ iftimo puritaio (1936), cuyo protegonista, Oli-
ver, representa al tipo de hombre puritano llevado a su exttemo que organiza su vida, con
una légjca absoluta, como si fucra una empresa, e intenta excluir ¢l azar, o caos, el mal.

* Il terna del viaje, con lo que comporta de distancia, desarraigo, relatvidad, le sirve de modelo
a Santayana para comprender tanto su vida como su actividad tedrcay eneste senddo es sig-
nificativo que se reconozea a si mismo como un “estudiante viajero™ y “disdpulo de Hermes”.
CE. 1. Tzuzquiza, George Santayana o la ironia de la materia, Anthropos, Barcclona, 1989, p. 61.

* G. Santayana, Aromos de pensamiento, Aguilar, Buenos Aircs, 1956, p. 10. En orro lugac
dice sentirse “huésped del universo” (My bost the world).

* ).L. Abellan, IHistora ritica del pensarmiento espasio5 (11), Lispasa-Calpe, Madrid, 1988, p. 15.
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como de las exigencias académicas y de su consecuente renuncia a la citedra
de Harvard. Por otro lado, y ya dentro de la filosofia, cl escepticismo heredado
del empirismo y el positivismo anglosajon se une en Santayana con un natu-
ralismo materialista proveniente del paganismo, en especial de Demdcrito y
Lucrecio, filtrado a través de Spinoza y del pesimismo de Schopenhauer,
dando lugar, al combinarse con el trasfondo catdlico-mediterrinco, a una fi-
losofia que sc abre a los valores de la culwra, el espiritu y la religion sin ne-
garjos o teducirlos de un modo unidireccional. Su obra esta marcada por d
intento de comprender la diferencia y la continuidad en el juego de los opucs-
tos (materia-espiritu, naturaleza-religion, paganismo-cristianismo, existencia-
esencia, poesia-ciencia, locura-razén, caos-orden, ctc.), integrindolos y
armonizandolos cn cl interior de una “dualidad de complementacion dina-
mica” (A. [.0pez Quintas); con lo que elabora una filosofia que representa,
segin A. Ortiz-Osés, un “naturalismo simbolico”, que intenta evitar tanto el
monismo como el dualismo®. En este sentido su pensamicnto resulta, como
ha destacado I. [zuzquiza, radicalmente paraddjico, por cuanto valora la pa-
radoja como un aliado y la emplea para detectar carencias de la racionalidad
occidental y abrirla a aspectos que ésta suele pasar por alto’.

Otro rasgo importante del pensamiento de Santayana en estrecha
conexion con ¢l anterior es su caricter tragico: contempla la existencia mate-
rial en su concrecidén como careciendo de fundamento inmévil, como basada
en la potencialidad y la contingencia, como creatividad constante que emerge
del caos e implica necesariamente destruccion y muerte: “Este mundo es con-
tingencia y absurdo encarnados, la mas extrafia de las posibilidades que se en-
mascara momentineamente como un hecho.”®

La obra de Santayana pucde ser entendida, siguiendo aJ.L. Abellan,
como una tespuesta original e independiente (por cuanto que vivida desde
una soledad asumida y critica) a la crisis de “fin de siglo” que sacude entrc
1885 y 1914 de un modo global a toda la cultura occidental, manifestaindose

$Ortie-Osés, | o razbn afectiva. Aste, religiin y oinra, Editorial San Esteban, Salamanca, 2000,
p- 33. A. Lopez Quintas, Filosofia espariola contempordrea, BAC, Madrid, 1970, p. 7.

"CL. 1. Tzuzquiza, George Santayana o lu ironia de la materia. op. cit., pp. 185 6y 251-253. “El re-
conocimiento del caricter trigico de la existencia bumana ke hace ser a Santayana un ex-
traordinario cultvador de 1a paradoja. 1.a inestabilidad produce segmentos de estabilidad, la
locura produce conocimicato, la irracionalidad ¢sla madre de la razon, la pasion es la fuerza
del conocimiento, ete.”” Tbid, p. 185.

#ld, p. 187. Para Santayana las realidades concretas son, en cste sentido, mdscaras que
ocultan y escenifican al mismo tiempo la esencial tragedia de la materia, que es cambio
continuo, con lo que el mundo picrde la sustantividad.
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en clarte, la ciencia, la religion, la politica y en los demis aspectos de la vida indi-
vidual y colectiva como una pérdida de confianza en valores hasta entonces teni-
dos por absolutos.”” Abellin considera que en Espafia la crsis de fin de siglo sc
manificsta cn la tension entre la genceracion del 98 y ¢l modernismo, dentro del
cual sitia a George Sansyana acompafiado de A. Amor Ruibal y de E. d’Ors™.

En su copiosa obra, ¢scrita completamente en inglés, aunque tra-
ducida en su mayoria al castellano (véase la Bibliografia al final), se mezclan
la filosofia, la lirica, la novela (E/ dltimo paritano, 1936), la reflexion politica
(Doriinaciones y potestades, 1946) y la autobiografia (Personas y lugares, 1944, En
medio del carmino, 1945, Mi anfitrion el mundo) ctc. Cabe destacar porsu relevancia
filosofica E/ sentido de la bellega (1896), 1« vida de la ragon (1905-1906), primera
sintesis de su pensamiento que después ira desarrollando, E! egotismio en la fi-
losofia alemana (1915), donde formula su critica al subjetivismo desde su rea-
lismo materialista, Escepticismo y fe animal(1923), en el que establece las bases
de su gnoseologia, y Los reinos del ser (1942) que recoge cuatro libros anteriores
(E/ reino de la esencia,1918; E/ reino de la materia, 1930; E/ retrio de la verdad, 1938;
E/ reino del espiritn, 1940) en los que expone su “ontologia no metafisica y
“naturalista” que “pone toda la sustancia y ¢l poder en el reino de la materia,
el cual presupone la esencia, crea el espiritu y envuelve la verdad™"

1. El desarraigo del ser humano

l.a obra de Santayana presenta una serie de problemiticas
que siguen planteandoscnos en la actualidad. Tanto su vida como su

?“Desde ¢l punto de vista filosofico, la crisis sc caracteriza por ¢l rechazo del posi-
tivismo y un intento de acercarsc a la actiwd religiosa, que aquél puso en entredicho,
desde nuevas perspectivas. El conflicto entre ciencia y religion se afronta con un es-
piritu que permita la conciliacion enire ambas sin ¢l rechazo declarado que el positi-
vismo habia hecho de la religion en el siglo pasado.” ). 1.. Abellan, Historia del
pensansiento espariol de Séneea a nuestros dias, Espasa, Madrid, 1996, p. 495. Para la cuestion
de la “crisis fin de siglo” se pueden encontrar importantes referencias en H. Hinter-
hiuser, Fin de sigle. Figuras y mitos, Taurus, Madrid, 1980, asi como en A. Janik y S.
‘Toulmin, /.« Viena de Witigenstein, 'Faurus, Madrid, 1998.

' El propio Santayana caracteriza al modernismo como algo ambiguo ¢ inestable:
“Es el amor de todo el cristianismo por parte de aquéllos que se dan cuenta de que
todo es una fibula. Es el apego historico a su iglesia de un catdlico que ha descubierto
que él es un pagano”. G. Santayana, Atomos de pensamiento, o. ., p.171.

" (5. Santayana, o5 reinos del ser, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1959, p. 686.
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pensamiento estan marcados por las tensioncs, por los contrastes y
las contradicciones que no encucntran, como ocurria en la dialéctica
hegeliana, una superacion al plantearse en otro nivel. En Santayana
los opucestos se mantienen en tensidn, pero esa tensidon no se re-
suelve destructivamente, sino que tiene una potencia creadora.
Esto ocurre, para empezar, en su vida: ain habiendo nacido en
Espafia y conservando una mentalidad que podriamos llamar “me-
diterranea”, residio, estudié y trabajé muchos afios en Estados
Unidos y toda su obra esta escrita en inglés. En su filosofia encon-
tramos un intento de llevar a cabo una afirmacién simuitinea de
los opuestos y también su antropologia se caracteriza por concebir
al ser humano como un ser mixto, mestizo o hibrido que resulta
de la tensién y combinacidn entre naturaleza y cultura, cuerpo y
espiritu, animal y angel, mito y logos, poesia y ciencia. [isa tension
hace de él un ser inacabado, imperfecto, incierto: abicrto a la otre-
dad, obligado a clegir.

Podriamos decir que no se encuentra adaptado mediante
mecanismos biolégicos a un determinado medio ambiente, no esta
bien fijado, y por ello no tiene un entorno definido, sino que tienc
que crearse un mundo o una imagen del mundo'?.

Al concebir de este modo al ser humano, Santayana parece
estar evocando al humanista Giovanni Pico della Mirandola, cuando
cifra la dignidad del hombre en ¢l hecho de que en ¢l momento de su
creacién Dios ya habia agotado todos sus “recursos™ repartiéndolos
entre los demas seres, por lo que ya no le quedaba nada con que do-
tatle: “No te he dado ni un lugar determinado, ni un aspecto propio,
ni una prerrogativa peculiar con el fin de que poseas el lugar, el aspecto
y la prerrogativa que conscientemente clijas y que de acuerdo con tu
intencion obtengas y conscrves. l.a naturaleza definida de los otros
seres esta constrefiida por las precisas leyes por mi prescriptas. T4, en
cambio, no constrefido por estrechez alguna, te la determinaras segun

2«L:} mundo e¢s, entonces, aunque supetficialmente familiar, completamente contrario
al espiritu por su ccguera y falscdad. El mundo no es tal como aparece, contradice lo
que enschia, manticne recucrdos que ddiculiza y excita descos que traiciona” G. Santa-
yana, Los reinos del ser. o<., p. 697.
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el arbitrio a cuyo poder tc he consignado™?. Lin este sentido ¢l ser hu-
mano no estarfa bien arraigado en la naturaleza: necesita interpretar
culturalmentc ¢l mundo c interpretarse a si mismo. Vive en la natura-
leza, pero transformandola culturalmente: es un animal extrafio,un ex-
tranjero en la naturaleza. Aunque no lo dice explicitamente, Santayana
parece que csta apuntando al caricter hermenéutico del ser humano
en tanto que animal que no vive dircctamente integrado en la realidad
sino que mantiene con el mundo una relacién de interpretacion . El
ser humano es un animal quc interpreta: no vive dircctamente inte-
grado en la realidad, sino que mantiene con clla una rclacién que po-
driamos calificar como hermencutica'.

2. La problematica religiosa

La actitud que adopta Santayana ante la rcligién se caracte-
tiza tambi¢n en lo fundamental por la ambigiiedad; pues retine la dis-
tancia critica, por un lado, y ¢l respeto y la admiracién por cl otro. Su
distancia critica es facil de comprender, si se tienc cn cuenta cl con-
traste entre su infancia abulense en una Espafa quc apenas comen-
zaba a salir del Antiguo Régimen y su adolescencia en la modernidad
bostoniana, desdc la cual el rancio catolicismo hispano dificilmente

B (. Pico della Mirandola, Discurso sobre la dignidad del bowsbre, Unam, México, 2004, p. 14.
¥ En su Introduccién al libro de Santayana titulado Inrerpretaciones de poesia y religion (Ca-
tedra, Madrid, 2004, p. 18), Manuel GGarddo nos recucrda que en su obra La vida de la
razon (1905-6) sc acerca explicitamente a un planteamicnto hermencutico cuando afirma
quc “la edad dc la controversia ha pasado y empieza la de Ja interpretacion.”

1 Es significativo a estc respecto el interés que despertd en él la figura del dios gricgo
Hermes, “cl intérpretc”, al que dedico un articulo ¢n ¢l que afirma que se trata de “un
dios amable, (...) que no predica, que no amenaza, que no impone ordencs (...), sino
que desentrafia, que alivia, que nos mucstra la inocencia de las cosas que odizbamos y la
claridad de las cosas que desaprobabamos o negibamos™ y que nos ayuda a captar “lo
cestipidos que somos” y “a reirnos de nosotros mismos”. G. Santayana, “Hermes cl in
térprete” en Revista Teorema 21 (2002) 55. En la tragedia Luaferde 1899 Zeus envia a Her
mes con la misién de entablar relaciones con Dios. Antes de Hegar al Ciclo pasa por cl
infierno y sc entrevista con Lucifer, quicn le declara que estd alli por haber denunciado
que la justicia divina s una farsa. Tras cntrevistarsc con Cristo, que intenta convertirle,
opta por mantencrse ficl a su origen, que es la naturaleza,
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podia ser visto como otra cosa que magia y supersticion. El ateismo
resultante de esta experiencia no es meramente coyuntural, sino es-
tructural; persistiendo durante toda su vida y obra (asi en Laos reinos
del ser de 1942 sigue afirmando que “respecto a la religién popular
que piensa que Dios es el creador del mundo y el dispensador de la
fortuna, mi filosofia es atea”%). Como sospechaba suhermana Susana,
Santayana se estaba “alejando de Dios”, pero como él mismo apunta
y el propio A. Traile reconoce, siguié siendo profundamente reli-
gioso'’. Se sentia cfectivamente en afinidad con ¢l fondo practico y
realista de la mistica castellana, como sc ve cuando afirma que “el
mero mistico podria ser cualquicr cosa, bueno o malo, pero el mistico
castellano ha hecho voto de un impavido rcalismo y de una alianza
inmaculada con elideal. El es Don Quijote cuerdo™®. Volvemos, pucs,
a encontrarnos aqui con el fendmeno de la mezcla tan caracteristico,
como hemos apuntado mas arriba, de nuestro autor: se trata dec un
atco-religioso que caracteriza su filosofia como una “religién laica”':
“Yo habia vivido infantilmente absorto en las ideas religiosas y fue
para mi un sacrificio verdadero, aunque incruento, el despojarlas
por completo de todas sus pretensiones de verdades histdricas o
materiales, sin embargo, conscgui hacerlo siendo todavia muy
joven, con facilidad e incluso con alegria, porque cuando aprendi

1 G, Santayana, I o5 reinos del ser. oc. p., 686 “Mi ateismo es una auténtica devocion hacia el
universo y rechaza unicamente los dioscs fabricados por los hombres a su propia imagen,
para que sean criados de sus intereses humanos; pero hasta ¢n ese rechazo yo no soy un
brumliconoclasta, sino que estoy lleno de secreta simpatia hacialos méviles de los iddlatras™
G. Santayana, .Atomos de pensamiento. o.c., p. 326-7.

"7 Sobre la sospecha de su hermana véase G. Santayana, Atemos de pensamients, o.c., p. 378.
De A. Fraile ver su Historia de la filesofia espariola, BAC, Madrid, p. 306.

18 Apolgia pro mente sua, en Schilp, PA., The Philosoply of George Santayana, Tudor Public,
New York, 1951, p. 603-4 (citado por 1. 1zuzquiza, George Santayana o lu ironia de la makeria.
o.c., p. 220, quicn sefiala asi mismo -p. 255- que el eco de Ja mistica castellana resuena en su
propucsta de una educacién para la potencialidad y la sorpresa).

¥ G. Santayana, Las reinos del ser, o.c., p. 678. Ironizando sobre estos planteamientos B. Russell
afirmé que “Santayana cree que Dios no existe y que Maria es su madre”. La posicién de
Santayana parece evocar también la de Vauimo cuando declara: “Sey ateo gracias a Dios;
gracias al Dios del cdstianismo que ha Jiberado de la creencia en un orden metafisico obje-
tivo”, AA. VV, 11 2 fogica y hermenéutica débil, UNAM, México, 2006, p. 40.

&
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a imaginarme esos métodos como poesia, en lugar de perder cllos
su sentido y su belleza, me parecieron mas claros y mas profundos

que nunca”.?

Asi pues, la clave para comprender la permanencia del impulso
religioso (impulso que, por lo demas, “esta siempre en rebclién contra
sus propias hijas, las religioncs positivas”") dentro del ateismo dc Santa-
yana radica en su comprension de la religion en relacion con la poesia
(“anima naturaliter pocta™): “La religion es poesia eficaz inyectada en la
vida comun. No es una revelacion mas verdadera que la pereepcion o
que la ciencia™®. No siendo una revelacion sobrenatural, la religion es un
producto de la imaginacion, la cual no es vista, empero, por el filésofo-
poeta como la “loca de la casa”, sino mas bien como la facultad suprema
del ser humano. La imagen de Dios la crea el ser humano: es una creacién
de su imaginacion. La religion tiene, pues, un caricter simbolico y no es,
por tanto, verdad histérica o material, sino expresion de idcales morales,
anhelos intimos, sentimicntos, miedos, esperanzas, deseos, nccesidades
(y como tal ha de scr reconocida). El problema surge cuando sc olvida o
sc oculta ese caracter simbolico: “La mitologfa es la primera impresion
producida por los fenémenos (...) Los hombres se hicieron supersticio-
s0s no porque tuvieran demasiada imaginacion, sino porquc no cran cons-
cicntes de que la tenjan™?. La religion pierde su capacidad de evocacion
poctica -su principal aportacion- cuando pretende exactitud cientifica:
“El valor poético dc la religion seria inicialmente mayor que el de la
poesia misma, porquc la religion trata de temas de mayor altura y mas
practicos, dc aspectos de la vida que necesitan todavia mas de algin
toque imaginativo y de alguna interpretacion mas idcal aun que los
temas agradables y pomposos en que de ordinario sucle hacer hincapié
la poesia. Pero csta ventaja inicial se encuentra ncutralizada en parte
por el abuso quc se hace de la religion, siempre quc se toma su exac-
titud simbdlica por verdad cientifica. I .a religion, al igual quc la poesia,

2 G, Santayana, /Momos dz pensamiento, o.c., p. 378.
. Santayana, Alomos de pensamiento, o.c., p. 390.
2 G. Santayana, Atomos de pensaniiento, o.c., p. 407
B G. Santayana, Interpretaciones de pocsiay religion, KRK Pensamiento, Oviedo, 2008, p. 110.
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solo mejora el mundo imaginandolo mcjorado, pero no satisfecha con
esa aportacion a los utiles de la mente -aportacion que podria ser util
y dignificadora- piensa proporcionar un beneficio mas radical todavia,
convenciendo al género humano dc que, a pesar de todas las aparien-
cias, ¢l mundo c¢s realmente tal y como esa idealizacion bastante arbi-
traria lo ha presentado™®.

Santayana reconoce pues el valor de la religion en tanto
que herencia cultural y simbdlica, rechazando, empero, la interpre-
tacion mas o menos fundamentalista que le atribuye una eficacia
practica directa o la convierte cn instrumento de sancién moral de
los asuntos histdricos, politicos, econémicos. El peligro de la religion
radica cn quc sc revista de poder convirtiéndose en instrumento de
dominacién e imposicién. Para conjurar este peligro se requiere
aceptar su caracter simbodlico-poético, es decir, valorar su capacidad
de abrir posibilidades nuevas y de asumir el riesgo de la contingencia
mas que su refexencia directa.

3. El mundo del ser humano y el simbolismo

El caracter simbdlico que Santayana descubre en la religion
no es, sin embargo, exclusivo de estc ambito; sino que afecta de un
modo general a todo el conocimiento humano. Asi como los sim-
bolos, sin los que no hay conocimicnto, son fruto de laimaginacién,
cabe ver la “vida razén” como una historia de la imaginacidn, en el
transcurso de la cual, ésta sc va adaptando a las demandas de la re-
alidad y a las necesidades concretas de la vida. La razén queda asi
enraizada en la naturalcza a través de laimaginacion, cuya creatividad
cs cquiparable al esfuerzo creador dc la materia. Como afirma nucs-
tro autor: “l.a imaginacién cambia la escala de todo, y hace mil
modelos de la trama de la naturalcza, sin estropear uno solo de
sus hilos. O, mas bien -ya quc cs la naturaleza misma la quc ima-
gina- , convierte en musica lo que era solamente un acorde;

% G. Santayana, Atomos de pensamtiento, o.c., p. 83-4
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como si la vibracidn universal, repentinamente avergonzada de
haber estado tanto tiempo silenciosa e improductiva, hubiera
roto en sollozos y risas ante su propia locura y al actuar asi se
hubiera hecho sabia”®,

Pcro veamos algunos rasgos fundamentales de esta
gnoseologia simbdlica en la que ¢l conocimiento comparece
como arte, cOmo poesia y como aventura siempre incierta; con
lo que desembocaremos en el nicleo mismo de la filosofia de
Santayana constituido por su concepcion trigica de la materia
en tanto que dinamismo, potencialidad y creatividad continua.

Santayana inicia su gnoscologia con un ¢jercicio de escep-
ticismo que pretende llevar tan lejos como sca posible, para hacer
una depuracién de los supuestos del sentido comuan y los prejuicios
del espiritu. A diferencia del escepticismo moderno inaugurado por
Descartes, que acaba, en su opinién, en la reduccion solipsista del
mundo material a mero dato o contenido mental, el escepticismo
de Santayana se centra sobre la existencia. [i resultado de ese es-
cepticismo puede quedar resumido del siguiente modo: de lo que
no cabc ninguna duda es de la intuicidn, es decir, de la actividad
intclectual del espiritu, del hecho mismo de que se esti pensando
y dudando. Lo que se da cn csa intuicion, ¢l dato o contenido del
pensamiento, no es, empero, la existencia de las realidades materia-
les concretas, sino la esencia. Los datos de la intuicion, las esencias,
no tienen existencia material: serian mas bien como esquemas de
los que los hechos y las cosas reales son ejemplificaciones, como
lenguajes que enuncian algo sobre ¢llos, configuraciones a través
de las que los conocemos. La intuicion nada nos dice, pues, de la
cxistencia.

l.a consecuencia mas importante que nuestro autor de-
riva de aqui cs que el conocimiento de lo existente, de los he-
chos externos, de las cjemplificaciones de esas esencias o datos
de la intuicién no es directo o inmediato sino simbdlico: pro-

3 G. Samayana, Soliloguies, p. 126 (citado por . Izuzquiza, George Santayanc o lu ivonia de
la materia, o c., p. 209).
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ducto de una creencia, de una suposicion, de una fe que se funda
en la experiencia. “Todo conocimiento -comenta Izuzquiza- |,
que no es sino fe critica e inteligente, serd un conocimiento sim-
bélico. Y los frutos del conocimiento no serin mas que simbo-
los, aproximaciones, productos escritos con la gramatica del
riesgo, de la tragedia, de la plasticidad. La orientacién propia del
conocimiento y la seguridad que éste aporta no es mas que una
seguridad simbdlica”?. Pero escuchemos al propio Santayana:
“El espacio, la matcria, la gravitacidn, ¢l ticmpo y las leyes del
movimiento conccbidas por los astrénomos son solamente esen-
cias y meros simbolos muy iluminados por la fe animal. (...) El
conocimiento es una verdadera creencia fundada en la experien-
cia, quiero decir, controlada por hechos exteriores. (...) Surge
por un movimiento de la persona que siente simpatia por los
scres circundantes o responde a los mismos...”?’

T.a existencia del mundo real no es, pues, para Santayana algo
dado inmediatamente a la intuicién: slo puede ser conocida mediante
la fe”. No se trata empero de la fe cristiana sino de una fe que se “articsga
instintivamente”, de una “fe animal”. Es esa fe animal -“palabra del ham-
bre”? la llama en alguna ocasion nuestro autor- la que pone al ser hu-
mano en contacto con el mundo exterior: afirma la existencia de otros
seres vivos, hace creer en la sustancia en tanto que materia dinamica y
creativa, en la demostracion y el razonamiento, en el yo... Nuestra vida
descansa, pues, sobrc ciertos dogmas de fe: ““..que hay un mundo, que
hay un futuro, que las cosas buscadas pueden encontrarse y quelas cosas
vivas pueden comersc™. Il escepticismo no suprime la fe: lo que logra
es mas bien el reconocimiento o “la confesién de que la fe es fe”'.

% 1. Tzuzquiza, George Santayana o la ironia de ba materia, o.c., p. 196.

#G. Santayana, Esepticsmo y fe animal, 1.osada, Buenos Aires, 1952, pp. 190 y 192.

%,y amdbuirc la existencia a un fluir de eventos naturales que no pueden set punca datos
de la intuicidn, sino objctos de una creencia que hombres y anitnales, arrastrados por ese
fluir, arriesgan instindvamente”. G. Santayana, Escepéscitrmo y fe aninmal, o.c., p. 61-62

2 G. Santayana, Esceplicismo y fe animal, o.c., . 202.

* G. Santayana, Escepticitmo y fe animal, o.c., p. 193.

M G. Santayana, Atomos de pensamiento, o.c., p. 288.
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Esta fe, que cn tltima instancia consiste en fe en la materia,
es legitima para nucstro autor por cuanto que necesaria para la vida;
aunquc sucle encontrar, seglin Santayana, cicrtas realizaciones csputias
o “sublimadones” cxternas que olvidan u ocultan su origen, promo-
viendo la creencia cn presuntas sustancias que sustituyen a la materia
y dando pie a los principales errores filoséficos (como son clidealismo
v el subjetivismo o “cgotismo”). Por lo demas, también la ciencia es
un producto de csa fc y descansa sobre un trabajo previo de la imagi-
nacion, sobre una actividad simbdlica: “Las formulas cicntificas... son
igual que cuerdas bien tirantes sobre las que el acrobata puede cami-
nat, pcro sobre las cuales no puede permanecer inmévil. Sin embargo
esos simbolos inestables nos llevan a hechos reales y fijan sus relacio-

nes cxp(:rimenta]cs.”32

En cualquicr caso, el conocimiento tiene siempre, en tanto
quc actividad simbdlica fundada cn la fe, el caracter de una aventura
a la quc la urgencia, la inseguridad, ¢l riesgo, el fracaso, la conquista y
la tension contieren una tonalidad tragica. Esta tonalidad no es mera-
mente accidental, sino que estd fundada ontolégicamentc en la trage-
dia misma de la existencia y de la matcria, que es flujo, potencialidad,
dinamismo y creaavidad continua. Pero, antes de pasar a considerar
el materialismo tragico de Santayana, insistiremos, siguicrado a Abellan
y a Izuzquiza, en que esta afirmacion radical del simbolo entronca,
por otro lado, con la tradicion cultural y artistica latino-mediterranea,
con la valoracién de lo artificial propia del mundo barroco, propi-
ciando una reconciliacién estética con el sacramentalismo catélico.

4. La materia y la dimension tragica del ser humano

Para Santayana la materia cs lo rcal por antonomasia, la re-
alidad ultima o primera quc sirve de base al proceso natural y que

3. Santayana, .Alomos de pensamiento, o.., p. 89. “La ciencia es un puen te ®ue apoya sus
dos extremnidades en la experiencia, y por el que ¢l pensamiento prictico> puede pasar de
una accién a ofra accion, de una percepcion a otra percepeién”, Jd. p. 100.
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comunica su subsistencia a otras realidades, creando los otros “rei-
nos del ser” (¢l de la verdad, el de la esencia y el del espiritu) en un
proceso de autorreferencia. Podriamos decir que, en concordancia
con la etimologia, la materia es la “madre™: “El reino de la materia
cs la matriz y la fuente de todo; cs la Naturaleza, la esfera de la gé-
nesis, la madre universal.”’>*

En virtud de esta prioridad ontoldgica la materia (o la na-
turaleza material) resulta independiente del sujeto que pueda cono-
cerla y transformarla: “La economia de la naturaleza nunca desvia
sus procesos para hacerlos obedientes a las prescripciones de la re-
torica humana”. Liste materialismo naturalista o mater-naturalismo
es una conviccién personal, una fe que sirve de punto dec partida y
que confiere unidad a una reflexién teérica que rechaza todo subje-
tivismo y “egotismo”. Pero veamos como caracteriza el propio
autor a la materia: “La materia es una sustancia plastica primigenia
de potencialidad desconocida, que perpctuamente adopta nucvas
formas, siecndo cl meollo del materialismo la afirmacion de que estas
formas son todas pasivas y precarias, en tanto que el esfuerzo plas-
tico de la materia es ¢l tnico creativo y, hasta donde ¢s justo consi-
derar, indestructible™.

La materia es, pucs, plastica, dinimica, creadora: es, precisa-
mente, ¢l ambito de la potencialidad (dmbito que Santayana ve sim-
bolizado en ¢l ambicnte gris y himedo de Gran Bretafia asi como ¢n

¥ (. Santayana, J_os reinos del ser, o.c., p.176. Esta rclacion simbolica entre materia y madre
aparcce también en un soneto que expresa la dificil problematica que se le planted a San-
tayana con su opcion por el naturalismo:

Y aungue sus bragos tendidos en la cruz [ Fran bermososy me invitaban al abrazo, |

Mis gjos se sentian reactos a smirar su rostro [ Ast bgjé desde el Golgora hasta &, /

Madre Eterna. Que el soly el mar me curen |Y e guarden en tu morada /

Citado por M. Garrido, en o.c., p. 17 (traduccion de Angela Figucra).

% G. Santayana, Permsonas y lugares. Fragmentos de autobiografia, Trotta, Madrid, 2002, p. 546.

3 «Mi naturalismo o materialismo es... una conviccion cotidiana que se me manifesto -
igual que sc lc habia manifestado a mi padre- como producto de la obscrvacion del mundo
en general, ¥ especialmente de la de mis propios senomientos y pasiones”, G. Santayana,
Atomas de pensamiento, o.c., p. 282,

¥ (. Santayana, I ss reinos del ser, o.c., p. 257.
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todo lo relativo al agua): “La materia es el principio de la existencia:
es todas las cosas en su potencialidad y, por tanto, la condicion de
toda su cxcelencia o perfeccién posibles.” 7 Pero al ser todas las cosas
no es ninguna en particular, no es algo determinado: la materia no es-
tablecc distinciones entre sus criaturas, ni privilegia a unos clementos
en detrimento de otros, ni tiene propiamente un centro detcrminado®.
Propiamente no cabe, pues, alcanzar una definicion dltima de la ma-
teria ni tampoco un conocimiento directo y absoluto de¢ la naturaleza:
“La cstructura precisa, las potencialidades internas, el alcance dlumo,
el origen y cl fin de la materia escapa a nuestro alcance™. Ahora bien,
esta imposibilidad de conocer totalmente la naturaleza no implica un
agnosticismo ni una inmersién cn ¢l mutismo. Santayana reconoce
decididamente la validez de la fisica y la biologia como medio de apro-
ximacion a la estructura de la naturaleza, aunque se tratc de un acer-
camiento que nunca podrd ser absoluto. Dicho reconocimiento
depende a su vez del reconocimicnto de la importancia del simbo
lismo para el conocimiento en gencral y en particular para la ciencia
(si bien, como vamos a ver, la importancia del simbolistno no es me-
ramcente gnoseolGgica sino también, y primariamente, ontoldgica).
En este contexto materialista la existencia s¢ concibe en
tanto que momento de! flujo material*. Como sc identifica con la
contingencia, con la temporalidad y con el ambito de la accidn, su
comprension reclama, en opinién de Santayana, no una mera légica
eidética o formal; sino una légica de la probabilidad, del riesgo, dcl
azar y del caos. “La afirmacion de lo existente ¢s en realidad -apunta
Izuzquiza- una afirmacion irénica. Es el precio dela esencial ironia
de la materia, que se hace existente en formas contingentes, y cleva

Y G. Santayana, Las reinos del ser, o.c., p. 171.

% Aqui radicaria, como apun Izuzquiza, el caricter no-metafisico de la filosofia de San-
tayana, pues, segln ¢l, la merafisica se funda, precisamente, en la negativa a reconocer esa
falta de centro, esc policentrismo de la naturaleza (cf. 1. 1zuzquiza, George Samtayana o la
ironia de la materia, o.c., p. 111).

¥ G. Sanrayana, Apologia pro Mente Sua, p. 585 (cit. por 1. lzuzquiza, o.c., p. 100).

® Por si misma la existencia no ticne integridad: no seria existencia si no cstuviera
dispersa en momentos, cada uno de los cuales se uene a si mismo como centro” G.
Santayana, Los reinos del ser, o.c., p. 267

74



la contingencia a seguridad. Aqui radica la ironia, el desarraigo y el
aparente pesimismo de Santayana. Todas cllas no son mas que for-
mas dramiticas de la ironfa esencial de la materia”®. Toda cosa o
evento, toda forma existente es, pues, momento determinado del
flujo material y suponc una detencién de csc flujo. La materia com-
parcce cn las formas cxistentes. Flechos, succsos y cosas son como
“oraculos”, mascaras, simulacros o simbolos del flujo y de la poten-
cialidad dc la materia. Aqui radica la dimensién ontolégica que tiene
para nuestro autor el simbolo, el cual se erige asi como guardian de
la independencia de la materia. Las realidades concretas son simbo-
los en los que aparcce y se realiza la potencialidad de la matcria vy,
viceversa, s6lo a través de esos simbolos cabe abordar cl dinamismo
dc la matcria.

Para Santayana la cxistencia no descansa, pues, sobre un
fundamento sélido ¢ inmdvil, sino sobre la materia, que es poten-
cialidad, flujo cadtico y continua creacién de simbolos contingentes,
de formas existentes que, dada la ausencia de centro, pueden opo-
nerse entre si de modo absoluto: tal seria el inevitable caricter tra-
gico de la cxistencia. Este heredero del materialismo y de la sabiduria
pagana de Demacrito y Lucrecio proclama la necesidad de asumir
la tragedia de la humanidad, a sabiendas dc quc no es sélo el resul-
tado de una coyuntura éntico-histérica que pudiera ser politicamente
solventada, sino que es la contrapartida de la propia tragedia onto-
légica de la materia.

Asumir la materia es aceptar la nccesidad de la transfor-
macion, dec la mucrte y del mal; sin pretender superarlos u olvidar-
los buscando refugio en algin “mas alla” definitivo y seguro: es
asumir la tragedia, buscando oricntarse en el interior del dina-
mismo, no salirse de él2. Accptar cl sentido tragico de la existencia
es para nuestro autoy iniciar el camino de la sabiduria, de la libertad
y dcla paz.

1. Izuzquiza, Geerge Santayana o la ironia de la materia, 0.c., p. 123.

# Para ubicar la ontologia y la gnoseologia tragicas de Santayana en ¢l contexto del
pensamiento moderno y en relacidn con el simbolismo, cf. el estadio de P. Lanccros,
La herida trdgica, Anthropos, Barcelona, 1997
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J.a materia ¢s el primero de los rcinos del sex. Pero preci-
samcnte por ello no es el inico, sino que en un proceso de autorre-
ferencia “presuponc la esencia, crea cl cspiritu y envuelve la
verdad.”*

5. La dimensién espiritual

il materialismo de Santayana afirma la existencia del espi-
ritu, pero no le reconoce una realidad ontoldgica separada, pues setia
cl propio proceso natural en tanto que reflexiona y se observa a si
mismo: ¢l espiritu es “el acto de presenciar, pasar revista y juzgar los
hechos naturales”*. Como “testigo de la danza césmica”, el espiritu
es un “observador” que en csa actividad de observacion encuentra su
existencia independiente y concreta, teniendo como auxiliares en csa
tarca a las esencias y a la verdad™. Ahora bien, esa observacion no
es meramente pasiva, pucs de algin modo detiene cl flujo de la exis-
tencia, lo organiza en torno a centros estratégicos quc ¢l mismo cons-
truye, le da sentido y lc asigna retrospectivamente determinados
valores. El espiritu trasciende, pues, el dinamismo de la materia. En
esta trascendencia, en cscno sometimiento a las condiciones espacio-
temporales radica su libertad: “El espiritu sopla donde quicere y con-
tinuamente deshace su propio trabajo. A este mundo de la expresion
libre... llamo yo Reino del espiritu. Sélo por mor de esta vida libre
vale la pena alcanzar la competencia material y ¢l conocimiento de los
hechos. Para la criatura viva, los hechos no son sino instrumentos; su
vida lidica cs su verdadera vida. Fn sus dias de trabajo, cuando esta
atento a la matcria, es sélo su propio sirvicnte, que prepara el festcjo.
Se convierte cn su propio amo en sus dias de fiesta y en sus pasiones
deportivas. Iintre éstas deben contarse la literatura y la filosofia y todo
lo del amor, la religion y el patriotismo que no constituya un esfuerzo
para sobrevivir materialmente”.

43 G. Santayana, Los reinos del ser, o.c., p. 686.
** G. Santayana, Los reinos del ser, o.c., p. 681.
*G. Santayana, Los reines del ser, o.c., p. 471.
““G. Santayana, Los reos del ser, o.c., p. 11.
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Santayana establece una distincién clara entre el espiritu y
aquello que es su causa, el alma, que es la esencia misma del cuerpo
(perteneciendo, pues, al reino de la materia) y tiene un caracter pul-
sional, dindmico, conflictivo. La tarea del espiritu en relacion al alma
consistird en interprctar y armonizar esas tensiones, otorgandoles
un sentido coherente.

Pues bien, el objcto de la actividad del espiritu son las esen-
cias, mediante las cuales realiza aquél su tarea de observacién del alma
y, en general, de toda la realidad material. Para el espiritu “las cosas
s6lo pueden verse como esencias™. Las csencias son “individuos 16~
gicos”, caracteres ideales dotados de identidad quc sc dan ala intuicién
y hacen de “traductoras” concediendo un sentido intcligible a los he-
chos naturales; no existen, pues, propiamente, sino que son “signos”
de las cosas y permiten captar la variedad del flujo material. Consti-
tuyen “el catdlogo no escrito, prosaico e infinito de todos los caracte-
res que posecrian todas las cosas diferentes si existieran; ¢s la suma
de objetos mencionables sobre los que podria decirse algo™®. Si el
reino de la materia era el ambito de las potencialidades, el reino de la
esencia es el ambito de las posibilidades: “El reino de la esencia es
comparable a un Corén infinito -o al Logos que fue en el principio-
escrito con tinta invisible pero indeleble, y que profetizara todo lo
que el ser pudiera jamas ser o contener; y el flujo de la existencia es
cl reactivo magico que lo recorre en forma de una delgada corriente,
como los ojos de un lector que aqui toma un fragmento y alli otro
y los saca a la luz por un instante.”?

En tanto que ambito de las infinitas posibilidades (de las que
la matcria sélo realiza algunas opciones) cl reino de laesenciano existe
ni ticne poder o cficacia alguna sobre Ja cxistencia. La ambigiiedad que
caracteriza al reino de las esencias por encerrar en su interior todas
las posibilidades y por no tener una existencia determinada, es posi-
tivamente celebrada por Santayana en tanto que nos libera de la inercia

“’G Santayana, Dominaciones y Potestades, o.c., p. S7.
®G. Santayana, Escepticismo y fe animal, o.c., pp. 90-1.
¥ G. Santayana, Los reinos del ser, o.c., p. 43.
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de la literalidad, del poder de la existencia concreta, de lo que podri-
amos llamar con Blumenberg cl “absolutismo de la realidad”*. Al ob-
servar la existencia concreta a través de las esencias el espiritu
manticne la potencialidad y la posibilidad reunidas, con lo que reco-
noce su radical contingencia y deja de verla como algo inevitable, ne-
cesario, como la unica rcalidad posible, para determinarla como una
de las miltiples posibilidades.

Pues bien, dentro del reino de la esencia hay un sector o seg-
mento directamente relacionado con la existencia y al que ésta “ilustra”,
“cjemplifica” o “magnctiza” *'. Santayana denomina a este sector
“reino de la verdad”. Por estar vinculada con la existencia la verdad
no pucde ser absoluta y necesaria, sino que esta contagiada del ca-
racter tragico de la materia; siendo por ello siempre contingente, re-
lativa y “ontoldgicamentc secundaria” respecto a la existencia®2 El
reconocimicento de la tragedia de la verdad sc convierte asi cn ga-
rantia de la libertad del conocimiento: verdad dice ahora apertura
a otras posibilidades, invitacion a considerar otras perspectivas, re-
conocimiento de que por su parcialidad y relatividad no es nunca
una referencia Gltima y suficiente: “l.a verdad es cl objeto elegido, y
por tanto el bien, del intelecto, de aquella parte de nuestra naturaleza
que pide ilustracion (...) Pero no es ni nuestro bien primario, ni
nuestro fin dltimo, ni tampoco la sintesis de todos los bienes. (...)
Una constante afinidad a la verdad, a toda la verdad, y a nada mis
que la verdad, aunque sea eminentemente virtuosa y honorable, se-
fiala mas bien una mente prosaica, una mente fria, una mente limi-
tada a la zona intermedia de la competencia y la sagacidad. La
felicidad cn la verdad es como la felicidad en el matrimonio, fecunda,
duradera c irdnica. No se podria haber escogido mejor y, sin em-

bargo, esto no es lo que uno sond”.*

0 <Asi la discriminacién de la esencia tiene una feliz tendencia a liberar a la filosofia,
emancipandola, a la vez, de la literalidad y del escepticismo”, G. Santayana, Escepticismo
¥ fe animal, o.c., p. 111. Cf. H. Blumenberg, Arbeit am Mythos, Suthkamp, Frankfurt
M., 1979, pp. 11y ss.

' G. Santayana, I.os reinos del ser, o.c., p. 14 y p. 381.

2 G. Santayana, Ios reinos del ser, o.c., p. 377.

*3G. Santayana, I.os reinos del ser, o.c., p. 453-4.
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La tragedia dc la verdad radica en que la existencia sélo
acepta descripciones aproximadas (ya que “es irracional y no puede
elucidarsc del todo cn términos de esencia”) y niega toda unidi-
reccionalidad, todo pensamiento tnico, todo intento de reducir la
pluralidad y el policentrismo de la materia a una tinica forma de re-
alidad. I.o realmente terrible es la negacién de csa tragedia mediante
la absolutizacién de uno de los simbolos, aspectos 0 momentos
como el unico definitivo y su imposicion violenta.

6. Conclusién

La convicciéon materialista que esta en la basc tanto dc la
vida como del pensamiento de GGeorge Santayana experimenta, al
verse sometida al ejercicio ascético del escepticismo, una torsién
simbdlica en virtud de la cual se abre a una consideracién no reduc-
tiva que acepta la novedad de los reinos de la esencia, del espiritu y
de la verdad sin que ello comporte compromiso alguno con ningin
“mas alla” dogmaticamente configurado. Atendiendo a esc materia-
lismo, podriamos situar a Santayana en lo que E. Bloch ha llamado
“la izquicrda aristotélica”, que es “esa corriente que tiende clara-
mente, a través de la modificacion de la relaciéon materia-forma,
hacia una matcria concebida como activa y no sélo en sentido me-
canicista”. Precisamentc cn virtud de cste materialismo pagano se
siente mas proximo al catolicismo, al que considera como “paga-
nismo espiritualmente transformado y hecho mctafisico”, que al
protestantismo, al que critica por su rechazo dcl valor del simbolo
y de la tradicidn imaginativa y por su extremada confianza en el

* G. Santayana, [os reinos del ser, 0.c., p. 365.

S E. Bloch, Avicena y la izquierda anistotélica, Ciencia Nueva, Madrid, 1966, p. 38. Resulta
significativo a este respecto que Giordano Bruno, representante de la “cxtrema iz-
quicrda”, considerasc que la creacion de imagenes antccede y sustenta a la razén (cf.
AA NV, Introduccisn a Jung, Cambridge University Press, Maddd, 1999, p. 132). Podria-
mos preguntarnos empero con A. Pérez-Estévez si esta izquierda aristotélicaes verda-
deramente aristotclica y no mias bicn platénica. Cf. su “Apéndice: La concepeion simbolica
de la materid” en M. Ortiz-Osés, Metafisica del sentido, Universidad Dcusto, Bilbao, 1989.
% G. Santayana, Los reinos del ser, o.c., p. 93.
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hombre interior: “El hombre interior, para el catélico como para el
matcrialista, es solamente un fendmeno patologico”. Precisamente
sobre ese fenémeno patoldgico se levanta para Santayana el falso
humanismo de la filosofia idealista que en su egotismo pretende re-
ducir la materia a caracteristica del sujeto humano. Frente a ese ide-
alismo su materialismo se inscribe en la tradicion de la ontologia
realista y podria quedar situado en el contexto del llamado “realismo
critico” de Russell, Moore, James, etc®. Ahora bien, por su perte-
nencia al mundo hispano-mediterraneo cste realismo critico se co-
lorea del modernismo de la crisis de “fin de siglo”, convittiéndose
en un realismo simbdlico (o también podriamos llamarle “herme-
néutico”), para ¢l que, como hemos apuntado, las cosas, hechos y
acontecimicntos resultan simbolos de una realidad dltima, el dina-
mismo de la materia, que transcurre a una distancia tal del sujeto
cognoscente que solo a través del simbolo es posible salvar ese
abismo. En un tal realismo simbdlico Santayana se encontraria en
compania de A. Amor Ruibal, E. d’Ors, A. Machado, M. de Una-
muno y J. Ortega y Gasset, de Marfa Zambrano, ]. Rof Carballo y
J. .. I.. Aranguren; asi como, en la actualidad, E. Trias y A. Ortiz-
Osés. Un tal realismo simbolico entroncaria con una de las princi-
pales corrientes de lo que Abellan ha denominado el “pensamiento
espariol”, concretamente con aquclla que reivindica, desde una “con-
ciencia disidentc”, el valor del pensamiento mitico y simbdlico de
un modo critico frente al dogmatismo, exclusivismo ¢ intolerancia
de la Espafia oficial y se expresa, por ejemplo, en el humaaismo cras-
mista de los hermanos Valdés, de Vives, de A. Laguna, ctc., cn Fray
Luis de I.e6n, cn la mistica de Juan de la Cruz y Tercsa de Avila, en el
Quijote, en la novela picaresca, en B. Gracidn, etc., impregnando de
un modo difuso lo mejor de la litcratura hispana hasta nuestros dias®.

Resulta, en cualquier caso, reconfortantc cn cste cambio
de milenio y en nuestro pais, c¢n ¢l que tanto abundan los pensa-

$7G. Santayana, Los refnos del ser, o.c., p. 86.

% En ese marco del realismo critico lo ubica por ejemplo N. Abbagnano en su Historia
de la filosofia, Montaner y Simon, Barcelona, 1973.

%°]. L.Abellan, Historia critica del pensamiento espasiol. vol 1, Espasa-Calpe, Madrid, 1979,
p- 147, vol 111, p. 241.
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mientos Gnicos de uno y otro signo, cncontrarse con autores como
Santayana que, pesc a tomar decididamente partido en esa disputa
fundamental entre materia y forma que recorre toda la historia de
la filosofia (y de algin modo también toda la historia de la cultura),
no hacen de la afirmacién dcl uno la negacién dcl otro. A través de
la psique, la imaginacién y el simbolismola radical afirmacién de la
marcria se abre cfectivamente al reconocimiento de su opuesto, el
espiritu. Los opucstos se mantienen, pues, reunidos sin que ello im-
plique suprimir la diferencia o la tensién entre ellos: ¢l simbolismo
se erige asi como defensor de la pluralidad y ¢l pluralismo.

Finalmente, cabe replantear la cuestién del sentido en el
mundo del hombre como sentido simbélico. Pero el simbolismo no
es meramente formal, estructural o abstracto sino también material,
vivencial y pregnante (asi Jungy Cassirer). Se trata, por tanto, de un
simbolismo hermenéutico o interpretativo de caracter coimplica-
tivo, como lo ha llamado Ortiz-Osés; simbolismo que, frente al for-
malismo freudolacaniano sc basa en la protovivencia de scr amado
(por la madre o su sustituto o representante). De este modo, ¢l sim-
bolismo correlaciona la forma con la materia, el sentido con la ex-
periencia y la representacién con la presencia siquiera sublimada,
transfigurada o traspucsta. El hombre es un animal innatural, culta-
ral o artificial, si, pero por naturaleza®.

@ Cfr. A. Gehlen, E/ bombre, Sigucme, Salamanca, 1980; E. Cassirer, Antropolegia filo-
s¢fica, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1977 y C.G. Jung, L bombre y sus simbolos,
Caralt, Barcelona, 1976. Sobre la protovivencia subyacente al simbolismo, cfr. A.
Ortiz-Osés en W. Ross, Nuestro imaginario cultural, Anthropos, Barcelona, 1992, pp.
219 y ss.; asi como A. Ortiz-Osés., C icacion y experiencia inter) , Desclée, Bil-
bao, 1977, pp. 162 y ss.
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